SOBRE AS RAZOES DA FE
ABOUT THE REASONS OF FAITH

Tradugao, Resumo e Introdugao de Carlos Arthur

RESUMO

As razoes da fé ou, As razoes da fé, contra os sarracenos, gregos e
arménios, para um cantor antioqueno. Este texto procura responder
objecoes, na verdade zombarias (irrisiones), contra a fé crista, dos
sarracenos (muculmanos), gregos, arménios e ainda outros grupos
étnicos. As objecoes em questdo sdo diversificadas. Os sarracenos
questionam a trindade, a encarnacio e a redencao, bem como a
eucaristia. Os gregos e arménios nao aceitam o purgatério. Finalmente,
os outros grupos mencionados partilham a fé muculmana e supoem
que a presciéncia divina impde necessidade ao comportamento
humano, eliminando, portanto, a liberdade, o mérito e o demérito.
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ABSTRACT

The reasons of faith or, The reasons of faith, against the Saracens,
Greeks and Armenians, for an Antiochian singer. This text tries
to answer objections, in fact mocking (irrisiones), against the
Christian faith, of Saracen (Muslims), Greeks, Armenians and
other ethnic groups. The objections in question are diverse. The
Saracens question the trinity, the incarnation and the redemption,
as well as the Eucharist. The Greeks and Armenians do not accept
purgatory. Finally, the other groups mentioned share the Muslim
faith and assume that divine foreknowledge imposes a need on
human behavior, thereby eliminating freedom, merit and demerit.
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INTRODUCAO

As razoées da fé ou, sob o titulo alternativo, As razées da fé, contra
0s sarracenos, gregos e arménios, para um cantor antioqueno foram
escritas no final da estadia de santo Tomas em Orvieto, antes de sua
partida para Roma, isto é, por volta de 1265. Como seu texto faz diversas
remissoes a Suma contra os gentios, supbe-se que tenha sido escrito
pouco depois do término desta, o que levaria a data mencionada. O
cantor antioqueno, ao qual o texto é dedicado, permanece desconhecido
(TORREL, 2004, p. 145-146; 408-409).

Este texto procura responder objegdes, na verdade zombarias
(irrisiones), contra a fé crista, dos sarracenos (muculmanos), gregos,
armeénios e ainda outros grupos étnicos. As objecoes em questao sao
diversificadas. Os sarracenos questionam a trindade, a encarnacio e a
redencao, bem como a eucaristia. Os gregos e arménios nao aceitam o
purgatério. Finalmente, os outros grupos mencionados partilham a fé
muculmana e supdem que a presciéncia divina impoe necessidade ao
comportamento humano, eliminando, portanto, a liberdade, o mérito

e o demérito.

Tomas de Aquino responde a cada uma dessas dificuldades,
fazendo suas respostas serem precedidas do enunciado das objecoes
(Cap. 1) e de algumas consideracées metodoldgicas (Cap. 2).

Assim, no Capitulo 1, Tomas diz que, segundo as palavras de seu
interlocutor, “os sarracenos zombam de que digamos que Cristo é Filho
de Deus, pois Deus nio tem esposa”. O que, alids, consta do Alcordo
(VI, 101). Além disso, “julgam que somos loucos por confessar trés
deuses”. Além do mais, “zombam também de que digamos que Cristo,
Filho de Deus, foi crucificado para a salvacio do género humano, pois,
se Deus é onipotente, podia salvar o género humano sem o sofrimento
de seu Filho; podia também constituir os humanos de tal modo que
nao pudessem pecar”.

Enfim, no que se refere a eucaristia, “criticam também os Cristaos,
que todo dia comem seu Deus no altar e que o corpo de Cristo, se fosse
tdo grande como um monte, ja deveria estar consumido”.
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Os gregos e arménios, por sua vez, sustentam que, depois da morte,
“as almas nem sdo punidas nem recompensadas, até o dia do juizo, mas
ficam como que em suspenso, porque ndo devem receber nem castigo
nem prémio sem o corpo’. Alegam como apoio desta opinido Jodo 14,

2: “na casa de meu Pai hd muitas moradas”.

Por fim, “Tanto os sarracenos quanto outros povos, a partir
da presciéncia ou ordenacao divina, impoem necessidade aos atos
humanos, ao dizerem que os humanos nao podem morrer nem pecar
sendo como Deus ordenou sobre os humanos e que qualquer pessoa

tem sua sorte escrita na testa”.

No que respeita ao modo de proceder na discussfo com esses
interlocutores, Santo Tomas relembra, de inicio, a conhecida
recomendacao da Primeira Carta de Sao Pedro 3, 14: “Santificai Cristo
em vossos coracoes”’, o que Tomas interpreta como sendo realizado
pela firmeza na fé. E este o fundamento que permite estar seguro
contra todas as objegoes e zombarias dos infiéis. Dai a recomendacao:
“Preparados sempre para satisfazer todo o que peca de vés a razdo do

que em vOs esta pela esperanca e pela fé”.

O cantor antioqueno tinha pedido a Toméas argumentos morais e
filoséficos, aceitos pelos sarracenos, pois seria inutil alegar autoridades

contra os que nao as aceitam como tais. Com o que Tomas concorda.

Observa ainda, Tomas, que nao se trata de provar por meio de
razdes necessarias os artigos de fé. A verdade destes, com efeito, supera
toda inteligéncia criada (humana ou mesmo angélica) e as criaturas
s6 podem a ela aderir pela fé, porque revelada por Deus. Pretender
provar os artigos de fé é simplesmente negar a transcendéncia da
verdade de que sao portadores.

Mas, se assim é, estes nio podem ser falsos por procederem da
verdade suprema e nio podem ser refutados por razdes necessarias.
Entdo: “Como nossa fé ndo pode ser provada por razdes necessarias,
porque ultrapassa a mente humana, igualmente, ndo pode ser refutada

por razio necessaria, por causa de sua verdade”.
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E o que determina o que deve ser visado numa discusséo sobre os
artigos de fé. Nao se deve pretender provar a fé, mas defendé-la, isto
é, mostrar que ndo é falso o que a fé catodlica confessa.

Para por em pratica o que é assim formulado, Toma4s vai invocar
consideracoes de ordem natural no que se refere a trindade (Cap. 3
e 4) a encarnacao (Cap. 5 e 6) e a redencio (Cap. 7), bem como em
relacdo a eucaristia (Cap. 8). No Capitulo 9 (sobre o purgatoério), Tomas
invoca textos do Antigo e do Novo testamento para sustentar que ha
dois lugares para os justos e os pecadores no além timulo. Como o
pertencimento a um deles exige a auséncia da mancha do pecado ou
uma ruptura com Deus representada pelo pecado grave, desta dupla
afirmacao decorre a postulagido de um terceiro lugar para aqueles
que nio romperam completamente com Deus, mas também néo séo
inteiramente isentos de pecado no momento da morte (tém pecados
venais). Este terceiro lugar recebe o nome de purgatorio, pois ai aqueles
que néo estio ainda totalmente isentos de pecado devem purgar suas
faltas para serem admitidos a gléria eterna.

No Cap. 10, Tomas invoca novamente consideracoes e comparacgoes
de ordem natural para mostrar como a presciéncia divina nao impoe
necessidade aos atos humanos.

No final do Cap. 1, Tomas diz que vai propor “algo facil, conforme
a matéria permita, o que, no entanto, ele tratou mais detalhadamente
em outro lugar”; supde-se, na Suma contra os gentios, que talvez
Santo Tomas seja muito otimista quanto a capacidade de compreensao
humana. Se é verdade que o Capitulo 5, ao invocar as razoées de
conveniéncia da encarnacio, ndo é tao dificil de ser compreendido e, se
no Cap. 10, sdo apresentadas antes comparagoes do que propriamente
explicacoes, os Capitulos 3 e 4, bem como o 6 exigiriam algo mais. De
fato, os Capitulos 3 e 4 supdem que se tenha conhecimento do papel do
conceito no pensamento humano e do que procede do ato de amor. Sem
esquecer no¢oes como esséncia, pessoa e relacio, Santo Tomas recorre
também (sobretudo nos Capitulos 6 e 7) ao nosso modo de falar (modus
dicendi) como sintoma imediato de nosso modo de entender (modus
intelligendi) e mediato do modo de ser das coisas (modus essendi).
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Convém ainda observar que Tomdas usa de expressdes bastante
rudes ao se referir aos muc¢ulmanos, como, no inicio do Cap. 3: “com
efeito, sendo carnais, ndo podem pensar senfo no que cabe a carne e ao
sangue”; ou no inicio do Capitulo 5: “por causa de semelhante cegueira
da mente, zombam da fé crista, porque confessa que Cristo, Filho de
Deus, morreu, nio entendendo a profundidade de tio grande mistério”;
ou ainda no inicio do Capitulo 8: “Quéo futilmente, porém, os infiéis
zombem deste sacramento, qualquer um, mesmo pouco instruido na
religido crista pode perceber com facilidade”. Tais expressoes sao, no
entanto, bastante brandas perto de uma passagem da Suma contra
os gentios, 1, 6, § final (Hi vero):

Na verdade, aqueles que estabeleceram seitas de
erros procederam por um caminho contrario [ao
seguido pelo cristianismo], como é manifesto em
Maomé, que aliciou os povos pela promessa dos
prazeres carnais, cujo desejo a concupiscéncia carnal
incita. Transmitiu também preceitos conformes ao
prometido dando rédea ao prazer carnal, no que
é obedecido de pronto por individuos carnais.
Também nao apresentou testemunhos da verdade
a nio ser os que possam ser conhecidos facilmente
por qualquer um que entenda medianamente com
a inteligéncia natural. Até mesmo, misturou o
que ensinou de verdadeiro com muitas fabulas e
doutrinas falsissimas. Nao apresentou também
sinais feitos sobrenaturalmente, pelos quais
apenas, é apresentado um testemunho adequado
a inspiracgio divina, na medida em que a operacao
visivel, que néo pode ser sendo divina, mostra o
ensinante da verdade inspirado invisivelmente.
Disse, porém, que era enviado com o poder das
armas, sinais, que nio faltam mesmo aos ladrées
e tiranos. A principio, ndo acreditaram alguns
inteligentes, entendidos nas coisas divinas e
humanas, mas individuos selvagens, que viviam
nos desertos, ignorantes completamente de todo
ensinamento divino, por cuja multiddo coagiu
outros a sua lei, pela violéncia das armas.
Também, nenhum dos oraculos divinos dos profetas
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precedentes lhe ddo testemunho; até mesmo
deturpa quase todos os ensinamentos do Antigo
e Novo Testamento, com uma narrativa fabulosa,
como é manifesto a quem examina sua lei. Donde,
por uma deliberacdo astuciosa, ndo deixou que
os livros do Antigo e Novo Testamento devessem
ser lidos por seus seguidores, para que nio fosse
arguido de falsidade por estes. Fica, assim,
manifesto que os que prestam fé ao que ele disse,
créem levianamente.

De acordo com o Pe. René-Anthoine Gauthier?, que fazia parte
desses “quase super-humanos editores da Comissao Leonina™, Santo
Tomas nunca manifestou um interesse particular e especifico pelo
Isla. Tudo o que diz a respeito faria parte do conhecimento divulgado,
sobretudo a critica ao carater carnal do paraiso prometido por Maomé.
Seu conhecimento do Alcordo e dos seus intérpretes oficiais é indireto,
através, por exemplo, de Vicente de Beauvais, Maimonides e Averrois®.

Um outro aspecto a ser enfatizado é a adverténcia de Tomas de
Aquino: “embora o nosso intelecto esteja aquém do intelecto divino,
néo podemos falar sobre o intelecto divino de outro modo senéo de
acordo com a semelhanca do que encontramos no nosso intelecto”
(Cap. 3, inicio). E assim que “o que é divino pode ser nomeado pelas
palavras” humanas (Cap. 3, circa medium). O que leva justamente a
acentuar as diferencas entre o verbo divino e o humano (Cap. 3, parte
final). Dai também a atencdo ao modo de significar das palavras, ja

2 GAUTHIER, R.-A. Saint Thomas d’Aquin, Somme contre les gentils:
introduction. Paris: Universitaires, 1993, p. 119-130.

3 KENNY, A.; PINBORG J. Medieval philosophical literature. In: KRETZMANN,
N.; KENNY, A.; PINBORG, J. The Cambridge History of Latter Medieval
Philosophy. Cambridge: Cambridge University, 1984, p. 38.

4 Cf. GAUTHIER, R.-A., Op. cit., p. 123-124 e 127. As criticas dos cristaos poderiam
ser revertidas e formuladas como criticas dos mugulmanos ao cristianismo. Quanto
a interpretacdo do texto do Alcordo, ver: AVERROIS, Discurso decisivo, ou
melhor, Livro da sentenc¢a de determinaciao e decisdo do que ha entre
a lei e a sabedoria, quanto a conexao. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2005, § 43-45, p. 53-55; GNILKA, J. Biblia e Alcorao. Sao Paulo: Loyola, 2004,
p. 174-189. Lei é o Alcorédo e sabedoria a filosofia.
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mencionado, para determinar como funciona a linguagem humana
ao falar do divino. Tomas esta plenamente consciente disso’.

Todas essas consideragdes supéem uma atitude fundamental: o
respeito, veneracéo e cuidado com o divino, numa palavra, cujo sentido
talvez ndo mais conseguimos captar em profundidade: a piedade — o
desejo piedoso ou a piedosa intencgao.

Guilherme de Ockham ainda conserva as mesmas expressoes,
mas algo mudou. Talvez, o modo de entender a relacao entre o que
diz a Escritura e o de que o intelecto humano é capaz. A Trindade se
torna um quebra cabeca insoluvel, ao qual o principio de contradicio
nao se aplica:

Como é singular em Deus que trés coisas sejam
numericamente uma coisa, assim esta coisa
numericamente uma é cada uma daquelas trés
coisas e, no entanto, uma destas trés nao é as
restantes, igualmente é singular e ultrapassa
todo entendimento que néo se siga: a esséncia é
numericamente o Filho; ora, o Pai n&o é o Filho; logo,
o Painio é a esséncia. Esta singularidade nao deve
ser sustentada senio onde a autoridade da Sagrada
Escritura o obriga®.

Devemos, pura e simplesmente, crer nela, embora nos pareca algo

que contraria a lei basica do conhecimento humano:

Assim, como tudo que é transmitido na Sagrada
Escritura, por determinacido da Igreja e pelo que
é dito pelos Santos Padres, pode ser salvo nao
sustentada [a disting¢do formal] entre a esséncia e a
sabedoria, assim, nego, pura e simplesmente, que tal
distingdo seja ai possivel e nego-a universalmente
nas criaturas, embora pudesse ser sustentada nas
criaturas como em Deus. Com efeito, creio, assim,
que é facil sustentar a trindade de pessoas com
a unidade da esséncia, nas criaturas, como em

5> Cf. Cap. 1, no fim; as analises de textos desenvolvidas no cap. 9.

6 I Sent., dist. II, q. 1, F - DTC XI, 1, col. 779.
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Deus, nem é mais dificil, sejam quantas forem as
razodes opostas, pois creio que, no que se refere a
presente vida, pode ser igualmente satisfeito por
razbes probantes, que ndo ha trés pessoas em
uma esséncia nas criaturas, como em Deus, nem é
possivel conhecer com evidéncia que a infinitude seja
mais favoravel para isto, que haja varias pessoas
em uma esséncia, do que a finitude. No entanto,
porque um estd expresso na Escritura e o outro,
ndo, e parece incompativel com a razio, assim um
deve ser sustentado e o outro negado’.

O mesmo ocorre com a presciéncia divina em relacéo aos futuros

contingentes:

E 1mpossivel expressar claramente o modo pelo qual
Deus conhece os futuros contingentes. No entanto,
deve ser sustentado que os conhece apenas como
contingentes. Isso deve ser sustentado por causa da
doutrina dos Santos Padres, que dizem que Deus néo
conhece o que esta para acontecer de modo diferente
do que ja aconteceu®.

Entao, as questoes teolégicas tenderiam a se tornar ocasifo

para que sejam discutidos problemas filosoficos’, sobre os quais

7

96

Ibidem. Kant é herdeiro desta posicao; cf. BOFF, L. A trindade e a sociedade.
Petrépolis: Vozes, 1987, p. 33.

Tractatus de praedestinatione et praescientia Dei respectu futurorum
contingentium. In: Opera Philosophica. St. Bonaventure, N. Y.: St. Bonaventure
Institute, 1978, v. 2. Tradugdo (versao preliminar) Moacyr Novaes. Sdo Paulo:
CEPAME, 1993, mimeo, p. 517, lins. 277-280.

Guilherme de Ockham dedica 5 questdes da distindo II da Ordinatio
(Comentario ao 1° livro das Sentencas (Ordinatio, Distingdo II, q. 4-8) a
discussdo do problema dos universais. E verdade que nas suas origens
medievais a discussdo tinha ligacdo com a teologia trinitaria — uma de
suas primeiras manifestagdes com Roscelino (+ 1120) o leva ao triteismo,
enfrentando as reacoes de Santo Anselmo (+ 1109). Cf. MICHEL, A.
Trinité. In: VANCANT, A. ; MANGENOT, E.; AMANN, E. Dictionnaire
de Théologie Catholique, XV, 2, col. 1713. Mesmo Tom4as de Aquino
dedica na Expositio super librum Boethii de Trinitate, 4 artigos a causa
da pluralidade. Cf. Op. cit., q. 4. No entanto, o tema ganha espaco
(desmesurado?) em Ockham.
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nosso intelecto pode se pronunciar mais a vontade, malgrado sua
complexidade e os resultados muitas vezes mais negativos (eliminacao
das posi¢oes inaceitaveis) do que positivos (apresentacdo de uma
resposta considerada valida).

A argumentacao biblica de Santo Tomas se da dentro dos quadros
da exegese dialética e doutrinal medieval. Isto quer dizer que o texto
biblico é analisado com as técnicas do trivio (cf. a longa analise de
II Corintios, 5, 1-8) e busca-se, sobretudo, extrair das Escrituras
as verdades de fé por elas transmitidas. Os estudiosos costumam
ressaltar que Tomds de Aquino insistiu que uma argumentacio
teologica valida deve se apoiar no sentido literal (“histérico” na
terminologia medieval), que pode ser metaférico, e ndo nos sentidos
alegoricos'’. Quer dizer, entdo, que, pelo menos em principio, Tomas
considera as citacoes por ele aduzidas como devendo ser entendidas
literalmente. Entre estas estdo as duas cita¢ées da parabola do rico
banqueteador e do pobre Lazaro (Lc 16, 19-31). Que santo Tomas lia o
texto de Lucas literalmente pareceu ser confirmado inclusive pelo uso
que dele faz ao estudar o conhecimento da alma separada do corpo,
pois trés argumentos em sentido contrario (sed contra) sédo tirados
dessa parabola''.

A traducdo teve como base o texto critico da Edicdo Leonina,
preparado por H. F. Dondaine: Sanct Thomme de Aquino, Opera
Omnia. Roma: Sancta Sabina, 1969, tomo XL, p. B57-B73. As

referéncias em nota foram extraidas dessa edigao.

10 Cf. Suma de Teologia, 1%, q. 1, a. 10, ad 1™.

11 Cf. Suma de Teologia, 1%, q. 89, a. 2, 4 e 6. A parabola é invocada também no
primeiro argumento inicial do a. 8. Para uma exegese atual do texto de Lc 16,
19-31 ver JEREMIAS, J. As parabolas de Jesus. Sido Paulo: Paulinas, 1986,
p. 184-186.
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AS RAZOES DA FE

Tomas de Aquino

Capitulo primeiro: Qual é a intencao do autor

O bem-aventurado apdstolo Pedro, que recebeu do Senhor a
promessa de que estabeleceria a Igreja sobre sua confissio, contra a
qual as portas infernais nio podem prevalecer'?, para que a fé da Igreja
a ele confiada permanecesse inviolada contra estas portas infernais,
dirige-se aos fiéis de Cristo, dizendo “Santificai o Senhor Cristo nos
vossos coracbes”, isto é, pela firmeza da fé, fundamento pelo qual,
colocado no coragdo, podemos estar seguros contra todos os ataques
ou zombarias dos infiéis; donde, acrescentar: “Preparados sempre
para a satisfacdo a todo que vos pedir a razio daquilo que ha em vés
pela fé e a esperanca”'“.

Ora, a fé crista consiste principalmente na confissao da Trindade
santa e gloria-se especialmente na cruz de Nosso Senhor Jesus Cristo,
“pois a palavra da cruz, como diz Paulo, embora seja tolice para os que
perecem, para aqueles que se tornaram salvos, isto é, para nés é forca
de Deus”’. Também nossa esperanca consiste nos dois seguintes, a
saber, naquilo que se espera depois da morte e no auxilio de Deus pelo
qual, nesta vida, somos ajudados para merecer a bem-aventuranca
futura pelas obras de livre escolha.

Isto é, pois, como dizes, o que é rejeitado e ridicularizado pelos
infiéis. Com efeito, os Sarracenos zombam de que digamos que Cristo
¢é Filho de Deus, como dizes, visto que Deus ndo tem esposa'’, e nos
julgam insanos por confessar trés pessoas em Deus, pensando, por
isso, que professemos trés deuses. Zombam também de que digamos

12 Mat 16, 18.
13T Pedro 3, 15.

4 T Pedro 3, 15.

%5 TCor1, 18.

16 Alcorao VI, 101.
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que Cristo, Filho de Deus, foi crucificado para a salva¢do do género
humano; porque, se Deus é onipotente, pode salvar o género humano
sem a paixdo de seu Filho; pode também constituir o homem de tal
modo que nao pudesse pecar. Censuram também os cristdos que
diariamente comem seu Deus no altar e que o corpo de Cristo, se fosse

tdo grande como um monte, ja deveria estar consumido.

Mas, a respeito do estado das almas depois da morte, dizes que os
Gregos!” e 0s Arménios erram ao dizer que as almas, até o dia do juizo,
nem sao castigadas, nem recompensadas'®, mas estdo como que em
suspenso, porque nio devem ter nem castigo, nem recompensa sem
0 corpo e, para sustentar seu erro, recorrem ao que o Senhor diz no
Evangelho: “Na casa de meu Pai ha muitas moradas™.

A respeito do mérito, porém, que depende da livre escolha, dizes
que, tanto os Sarracenos como outros povos®, impéem necessidade aos
atos humanos a partir da presciéncia ou ordenacio divina, dizendo que
alguém nao pode morrer nem também pecar, sendo como Deus ordenou?!
sobre alguém e que cada pessoa tem escrito na testa o seu desenlace.

Sobre o que pedes razoes? morais e filosoficas, que os Sarracenos
aceitam, com efeito, pareceria inutil recorrer a autoridades contra os
que ndo aceitam as autoridades. Desejando, portanto, satisfazer teu
pedido, que parece proceder de um santo desejo, para que estejas, de
acordo com o ensinamento apostolico, preparado para satisfazer todo
que pedir de ti razdo, te exporei, sobre o que precede, algo facil, na
medida em que a matéria o suporte, o que, no entanto, tratei mais
longamente em outro lugar?.

17 Cf. Suma contra os gentios IV, 91, in fine.

18 Cf. Ricoldo de Monte, Livro da peregrinagdo da Cruz, cap. 17, ED. J. C. M. Laurent,
Lipsia, 1873, p. 126.
¥ Joao 14, 2.

20 Talvez os Sirios e/ou Turcomanos que aceitaram o Alcorio.

2 Alcorao XVI, 95 e LXXIV, 34.

2 Cf. Suma contra os gentios, 1, 2.

28 Cf. Suma contra os gentios.

Scintilla, Curitiba, v. 15, n. 1, jan./jun. 2018 99



Capitulo segundo?: Como se deve discutir contra os infiéis

A esse respeito, porém, desejo advertir-te de que, nas discussoes
contra os infiéis, sobre os artigos de fé, ndo deves te esforcar no sentido
de provar a fé com razdes necessarias. Isto, com efeito, suprimiria a
sublimidade da fé, cuja verdade excede, ndo apenas as mentes humanas,
mas também as dos anjos; no entanto, sdo cridos por nés como revelados
pelo proprio Deus. Ora, dado que o que procede da verdade suprema néo
pode ser falso e nem algo que néo é falso pode ser atacado por razées
necessarias, assim como nossa fé ndo pode ser provada por razoes
necessarias porque excede a mente humana, também nio pode ser

refutada por razao necessaria por causa de sua verdade.

Portanto, a intencao do cristdo que discute quanto aos artigos de fé
deve tender para isso, ndo para que prove a fé, mas para que defenda a
fé. Dai, também Sao Pedro néo diz “preparados sempre para a prova”,
mas “para a satisfacio”, de modo que se mostre racionalmente que
néao é falso o que a fé catdlica confessa.

Capitulo terceiro®: Como a geracao deve ser tomada na divindade

Portanto, deve-se considerar primeiro que é ridicula a zombaria
por sustentarmos Cristo Filho de Deus, como se Deus tivesse esposa;
de fato, como sao carnais, ndo podem pensar senio o que é da carne e
do sangue. Mas, qualquer um que tenha inteligéncia pode considerar
que o modo de geracdao nio é o mesmo em todas as coisas, mas em
cada coisa encontra-se uma geracio de acordo com o que é préoprio a
sua natureza; com efeito, em certos animais pela unido do macho e
da fémea, nas plantas pelo crescimento ou germinacio e em outros
de outra maneira. Ora, Deus nio é de natureza carnal de modo a
precisar de uma mulher a qual se una para geracao da prole, mas é
de natureza espiritual ou intelectual, até mesmo mais acima de todo

24 Cf. Suma contra os gentios, 1, 7 e 9; Suma de teologia, 1* parte, questao 32, artigo 1.

% Cf. Suma contra os gentios, IV, 11; Questées disputadas sobre o poder de Deus, q.
2,a.1leq. 10, a.1e2; Suma de teologia, 1* parte, q. 27, a. 1 e 2; Leitura sobre Jo,
cap. 1, licdo 1; Compéndio de teologia, cap. 37-44.
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intelecto. Portanto, a geracdo deve ser tomada nele na medida em
que é adequada a natureza intelectual. Embora o nosso intelecto seja
imperfeito em relacdo ao intelecto divino, ndo podemos falar de outro
modo sobre o intelecto divino senfo de acordo com a semelhanca que
encontramos no nosso intelecto.

Ora, com efeito, o nosso intelecto as vezes esta inteligindo em
poténcia e, as vezes, em ato. Sempre, porém, que intelige em ato forma
certo inteligivel que é como que certa prole dele, donde ser também
denominado conceito da mente, isto é, de fato, o que é significado
pela voz exterior, donde, assim como a voz que significa exteriormente
é chamada de verbo?®, também o conceito interior da mente, significado
pelo verbo exterior é chamado de verbo do intelecto ou da mente.

Ora, esse conceito de nossa mente ndo é a préopria esséncia de
nossa mente, mas é algo que lhe acontece?’, porque nem 0 nosso
proprio inteligir é o préprio ser de nosso intelecto; de outro modo, nosso
intelecto nunca estaria senéo inteligindo em ato. Portanto, o verbo de
nosso intelecto pode, de acordo com certa semelhanca, ser chamado
ou de conceito ou de prole, principalmente quando o nosso intelecto
intelige a si mesmo, isto é, na medida em que ha certa semelhanca
do intelecto, procedente de seu poder? intelectual, assim como o filho
também tem a semelhanca do pai, ao proceder de seu poder de gerar.
No entanto, o verbo de nosso intelecto ndo pode ser propriamente
chamado de prole ou filho, porque nio é da mesma natureza da qual
é o nosso intelecto, pois nem tudo que procede de algo, mesmo que lhe
seja semelhante, é chamado de filho; de outro modo, a imagem de si,
que alguém pinta, seria, propriamente, chamada de filho. Mas, para
que seja filho requer-se que o que procede, tanto tenha a semelhanca
daquele de quem procede como seja da mesma natureza com ele.

Ora, como em Deus o inteligir ndo é distinto de seu ser, por
conseguinte, nem o verbo, que é concebido em seu intelecto é algo

%6 Em latim verbum, verbo, palavra.

2T Em latim quoddam accidens ei, algo que é um acidente, que lhe acontece.

28 Em latim virtus, virtude, forca, capacidade, poder.
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que aconteca a sua natureza ou algo alheio a ela. No entanto, pelo
fato mesmo de que é verbo, tem o constitutivo nocional® de ser
procedente de outro e de que seja semelhanca daquilo de que é verbo;
de fato, isto se encontra no nosso verbo. Mas, este verbo divino,
encerra, além disso, que nao seja algo que acontece, nem alguma
parte de Deus, que é simples, nem algo alheio a natureza divina, mas
algo completo subsistindo na natureza divina, tendo o constitutivo
nocional de ser procedente de outro; com efeito, sem isto, “verbo” nao
pode ser entendido.

Ora, de acordo com o costume da linguagem humana, é chamado
de filho o que procede de outro a semelhanca dele, subsistindo na
mesma natureza com ele. Portanto, na medida em que o divino pode
ser denominado pelas palavras humanas, denominamos Filho de Deus,
o verbo do intelecto divino; mas, denominamos Pai a Deus, de quem
é o verbo e dizemos que a procedéncia do verbo é a geracdo do Filho,
isto é, imaterial, mas néo carnal como os homens carnais conjecturam.

H4 também algo a mais em que a mencionada geracado do Filho
de Deus ultrapassa a geracdo humana, quer material, pela qual um
humano nasce de um humano, quer inteligivel, de acordo com a qual
um verbo é concebido na mente humana. Com efeito, em ambas, aquilo
que procede por geragdo, encontra-se posteriormente no tempo aquele
de quem procede. De fato, o pai ndo gera imediatamente a partir do
principio de seu ser, mas é preciso que passe do estado imperfeito
ao perfeito, no qual pode gerar; nem também, na medida em que
executa a operacado da geracdo, o filho nasce imediatamente, pois
a geracao carnal consta de certa mutacdo e sucessao. Também, de
acordo com o intelecto, os humanos néo estdo aptos imediatamente
desde o principio para formar conceitos inteligiveis e, mesmo depois
que chegam ao estado de perfeicido, ndo inteligem sempre em ato,
mas, primeiramente, estdo inteligindo apenas em poténcia e depois
passam a estar inteligindo em ato, e, as vezes deixam de inteligir em

20 Em latim ratio, o que constitui a natureza ou esséncia de algo e que é expresso

na nocéo, conceito ou definic¢éo.
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ato e permanecem como estando inteligindo apenas em poténcia ou
como habilitacdo®.

Assim, portanto, o verbo humano encontra-se posteriormente
ao individuo humano, no tempo e, as vezes, deixa de ser antes
que o individuo humano; ora, é impossivel que isto caiba a Deus,
no qual ndo tem lugar nem a imperfei¢do nem alguma mudanca,
nem também nenhuma passagem de poténcia a ato, visto que Ele
é ato puro e primeiro. Portanto, o verbo de Deus é coeterno com o
proprio Deus.

Mas, ha também algo a mais no que o nosso verbo difere do verbo
divino. Com efeito, o nosso intelecto ndo intelige tudo simultaneamente,
nem por um Unico ato, mas por varios e assim os verbos de nosso
intelecto sdo muitos. Mas Deus intelige simultaneamente tudo e por
um unico ato porque seu inteligir ndo pode ser sendo Unico, ja que é

seu ser; donde, se segue que em Deus haja apenas um verbo.

Além disso, ha uma outra diferenca a ser considerada, que o verbo
do nosso intelecto nao se equipara ao poder do intelecto, porque, quando
concebemos algo pela mente, ainda podemos conceber muitos outros.
Dali, o verbo de nosso intelecto ser imperfeito e nele pode acontecer
composicao, na medida em que, de muitos verbos perfeitos faz-se um
verbo mais perfeito, como quando o intelecto concebe algum enunciado
ou definicao de alguma coisa. Mas, o verbo divino se equipara ao poder
de Deus, porque Deus, por sua esséncia, intelige a si mesmo e tudo o
mais; donde, tanto é o verbo que concebe por sua esséncia, inteligindo
a si e a tudo, quanta é sua esséncia. E, portanto, perfeito, simples e
igual a Deus.

Chamamos de Filho de Deus este verbo, pela razao ja dita, o
qual confessamos da mesma natureza com o Pai, coeterno com o Pai,

unigénito e perfeito.

30 Em latim habitus, habilitacao, capacitacdo permanente.
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Capitulo quarto®: Como deve ser tomada, na divindade, a
processao do Espirito Santo, do Pai e do Filho.

Além disso, deve considerar-se que alguma operacdo apetitiva
segue-se a todo conhecimento. Ora, entre todas as operacoes apetitivas
da-se que o amor € o principio®, o qual supresso, nem havera alegria se
alguém alcancar o que ndo ama, nem tristeza se for impedido naquilo
que nio ama; se o amor for retirado, também, por conseguinte, sdo
retiradas todas as outras operagoes apetitivas, que, de certo modo,
referem-se a tristeza e a alegria. Portanto, como em Deus ha o mais
perfeito conhecimento, é preciso também estabelecer nele um amor
perfeito, no qual certo procedido é expresso pela operacio apetitiva,
assim como no verbo pela operacio do intelecto. Mas, é preciso prestar
atencdo a certa diferenca entre a operacio intelectual e a apetitiva.
Pois, a operacao intelectual e absolutamente toda operacao cognitiva
se completa pelo fato de que os cognosciveis se encontrem de algum
modo no cognoscente, isto é, o sensivel no sentido e os inteligiveis no
intelecto. Entretanto, a operacao apetitiva se completa de acordo com
uma certa ordenacio ou movimento do que apetece para as coisas
antepostas ao apetite. Ora, o que tem um principio oculto de seu
movimento recebe o nome de espirito. Com efeito, os ventos sdo assim
chamados de espiritos porque o principio do seu sopro ndo é aparente;
também a respiracdo e o movimento das artérias, que procede de um
principio interior e oculto, recebeu o nome de espirito. Donde, o préprio
amor divino, que procede, ter recebido adequadamente o nome de
Espirito, na medida em que o que é divino pode ser significado pelas
palavras humanas.

Ora, em nds o amor procede de uma dupla causa. De fato, as vezes,
de uma natureza corpérea e material, que frequentemente é um amor
impuro, porque a pureza de nossa mente é turvada por ele. As vezes,
porém, daquilo mesmo que é proprio da natureza do espirito, como

31 Cf. Suma contra os gentios, IV, 19; Questées disputadas sobre o poder de Deus,
q. 10, a. 1 e 2; Suma de teologia, 1° parte, q. 27, a. 3; Compéndio de teologia, cap.
46-49.

32 Cf. Suma de teologia, 1* parte da 2% parte, q. 28.

104 Scintilla, Curitiba, v. 15, n. 1, jan./jun. 2018



quando amamos os bens inteligiveis e o que é adequado a razio; este
amor é puro. Ora, em Deus o amor material ndo tem lugar; portanto,
chamamos, adequadamente, o seu amor, ndo apenas de Espirito, mas
de Espirito Santo, de modo que, pelo fato de que é chamado de Santo,
exprima-se sua pureza.

Ora, é manifesto que nada podemos amar, com amor inteligivel e
santo, sendo o que concebemos em ato pelo intelecto®®. Ora, a concepcéo
do intelecto é o verbo. Donde, ser necessario que o amor se origine
do verbo. Ora, dizemos que o Verbo de Deus é o Filho; do que fica
manifesto que o Espirito Santo é a partir do Filho.

Mas, como o inteligir divino é seu ser, assim também o amar de
Deus é seu proprio ser; e como Deus intelige sempre em ato e intelige
tudo, ao inteligir a si mesmo, assim também ama sempre em ato e
ama tudo, ao amar sua bondade. Portanto, como o Filho de Deus, que
é o Verbo de Deus, é subsistente na natureza divina, coeterno com
o Pai, perfeito e tGnico, assim também é preciso confessar tudo isso
sobre o Espirito Santo.

Podemos, entdo, coligir disso que, como tudo que subsiste numa
natureza dotada de inteligéncia, é chamado entre nés de pessoa, entre
os gregos, porém, de hipdstase®, é necessario dizer que o Verbo de
Deus, que chamamos de Filho de Deus, é certa hipdstase ou pessoa
e é preciso dizer o mesmo sobre o Espirito Santo. Mas, a ninguém
¢é duvidoso de que Deus, de quem o Verbo e o Amor procedem, seja
uma colisa subsistente, de modo que possa também ser chamado de
hipéstase ou pessoa. Desta maneira, sustentamos adequadamente na
divindade trés pessoas, a saber, a pessoa do Pai, a pessoa do Filho, a
pessoa do Espirito Santo.

Nao dizemos, porém, que estas trés hipdstases ou pessoas sao diversas
por esséncia, porque, como ja foi dito anteriormente®, como o inteligir e

33 Cf. Suma de teologia, 1% parte, q. 36, a. 2.

34 Cf. Questoes disputadas sobre o poder de Deus, q. 9, a. 1 e 2 ; Suma de teologia,
1% parte, q. 29, a. 2.

3% (Cf. Cap. 3.
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amar de Deus é seu ser, assim também o seu Verbo e Amor sdo a prépria
esséncia de Deus. Ora, o que quer que seja dito de modo absoluto, ndo é
distinto da esséncia de Deus. Com efeito, Deus néo é grande, poderoso
ou bom como algo que lhe acontece, mas por sua esséncia. Donde, néo
chamarmos as trés pessoas ou hipdstases na divindade de distintas por
algo absoluto, mas apenas pelas relacoes provenientes da processao do
Verbo e do Amor. E porque chamamos de geracido a processio do Verbo
e da geracao provém as relagoes de paternidade e filiagio, dizemos que a
pessoa do Filho se distingue da pessoa do Pai, apenas pela paternidade e
a filiagao, predicando tudo o mais, de maneira comum e sem diferenca de
ambos, como chamamos, com efeito, o Pai, verdadeiro Deus, onipotente,
eterno e o que quer que seja dito de modo semelhante, assim também o
Filho; a mesma consideragao se verifica sobre o Espirito Santo.

Ja que, portanto, o Pai, o Filho e o Espirito Santo nao se distinguem
na natureza da divindade, mas sé pelas relacoes, adequadamente, ndo
chamamos as trés pessoas de trés Deuses, mas confessamos um s6 Deus
verdadeiro e perfeito. Contudo, nos humanos, trés pessoas sdo assim
chamadas de trés humanos e ndo de um tinico humano porque a natureza
da humanidade, que é comum aos trés, cabe-lhes diferentemente de
acordo com a divisao material, que de modo nenhum tem lugar em Deus.
Donde, como em trés humanos haja trés humanidades diferentes quanto
ao numero, apenas o constitutivo nocional comum de humanidade se
encontra neles. Mas, nas trés pessoas divinas é necessario que haja, ndo
trés divindades diferentes quanto ao niimero, mas uma Unica divindade
simples, visto a esséncia do Verbo e do Amor nao ser distinta da esséncia
de Deus. Assim, confessamos, nio trés deuses, mas um unico Deus por
causa de uma unica e simples divindade em trés pessoas.

Capitulo quinto*: Qual a causa da encarnacao do Filho de Deus

Por causa de uma cegueira mental semelhante, zombam da
fé crista porque confessa que Cristo, Filho de Deus, foi morto, nédo

36 Cf. Escrito sobre as Sentencas, 111, dist. 1, q. 1, a. 2; Suma contra os gentios, IV, 54
e 55; Suma de teologia, 3° parte, q. 1, a. 2; Compéndio de teologia, cap. 200 e 201.
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entendendo a profundidade de tdo grande mistério. Para que a morte
do Filho de Deus néo seja entendida deturpadamente, é preciso dizer-
se algo sobre a encarnacio do Filho de Deus. Com efeito, ndo dizemos
que o Filho de Deus foi submetido a morte de acordo com a natureza
divina na qual é igual ao Pai, a qual é a vida fontal de tudo, mas de

acordo com nossa natureza, que assumiu na unidade da pessoa.

Portanto, para considerar de algum modo o mistério da encarnacao
divina é preciso advertir que tudo o que age pelo intelecto, opera pela
concepcio de seu intelecto, que chamamos de verbo, como é manifesto
no construtor e em qualquer artifice, que opera exteriormente, de
acordo com o modelo, que concebe pela mente. Portanto, como o Filho
de Deus é o Verbo de Deus, segue-se que Deus fez tudo pelo Filho.

Ora, toda coisa é feita e reparada pelo mesmo. Com efeito, se
uma casa tiver desabado, é reparada pela planta técnica pela qual
foi de inicio construida. Ora, entre as criaturas, criadas por Deus por
seu Verbo, ocupa a posicio principal a criatura racional, tanto que
todas as outras criaturas a servem e parecam a ela ser ordenadas.
Isto, com razdo, pois s6 a criatura racional tem dominio de sua acéo
pela liberdade de escolha, ao passo que as demais criaturas ndo agem
por juizo livre, mas sdo movidas a agir por certa forca da natureza.
Ora, em toda parte, o que é livre é superior ao que é servo e 0s servos
s@o ordenados ao servigo dos livres e sdo governados pelos livres.
Portanto, a queda da criatura racional, de acordo com a avaliacao
verdadeira, deve ser tida mais em conta do que a falha de qualquer
criatura irracional. Nem ha duvida de que, no juizo de Deus, as coisas
sejam julgadas de acordo com a verdadeira avaliacdo. Portanto, isto
é adequado a sabedoria divina, que reparasse sobretudo a queda da
criatura racional, mais ainda do que se o céu desabasse ou o que quer
que de outro pudesse acontecer nas coisas corporais.

Ora, ha uma dupla criatura racional ou intelectual: uma, de fato,
que chamamos de anjo, separada do corpo e outra, unida ao corpo,
que é a alma humana. Em ambas, a queda pdde acontecer por causa
da liberdade de escolha. Falo de queda da criatura racional, ndo que
deixe de ser, mas na medida em que abandona a retidao da vontade.
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Com efeito, a queda ou falha é considerada sobretudo de acordo
com aquilo pelo que se opera, como dizemos que o artifice erra se
falha na técnica pela qual deve operar; chamamos também uma
coisa natural de falhada ou defeituosa se seu poder natural, pelo
qual age, se corrompe, por exemplo, se faltar numa planta o poder
de germinar ou na terra o poder de frutificar. Ora, aquilo de acordo
com o que a criatura racional opera é a vontade na qual reside a
liberdade de escolha. Portanto, a queda da criatura racional se da na
medida em que abandona a retidao da vontade, o que acontece pelo
pecado. Portanto, cabe sobretudo a Deus remover a falha do pecado,
que nada mais é do que a deturpacao da vontade, e fazé-lo pelo seu
Verbo, pelo qual criou a totalidade das criaturas.

De fato, o pecado dos anjos néo pode ter remédio, porque, de acordo
com a imutabilidade de sua natureza, sdo incapazes de se arrepender
daquilo para o que se voltam de uma sé vez. Mas os humanos, de
acordo com a condi¢do de sua natureza, tém uma vontade mutavel,
de modo que, ndo apenas possam escolher diversos bens ou males,
mas também, depois que escolheram algo, podem arrepender-se disso
e voltar-se para outro. Esta mutabilidade da vontade nos humanos
permanece por tanto tempo quanto estdo unidos ao corpo, sujeito a
variacdo. No entanto, quando a alma foi separada de tal corpo, tera
a mesma imutabilidade da vontade, que o anjo tem naturalmente.
Donde, depois da morte, também a alma é incapaz de se arrepender,
nem pode voltar-se do bem para o mal, nem do mal para o bem. Assim,
portanto, coube a bondade de Deus que, por seu Filho, reparasse
a natureza humana decaida. Mas, o modo da reparacao devia ser
tal que fosse adequado, tanto a natureza a ser reparada, quanto a
enfermidade. Digo a natureza a ser reparada, porque, visto os humanos
serem de natureza racional, dotada de liberdade de escolha, deviam
ser chamados de volta ao estado de retidao, nao pela necessidade de
um poder externo, mas pela prépria vontade; também a enfermidade,
porque, visto a enfermidade consistir na deturpacio da vontade, foi
preciso que a reparacdo se desse pelo fato de que a vontade fosse
reconduzida a retiddo. Ora, a retiddo da vontade humana consiste
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na ordenacéo do amor que é o afeto principal; ora, o amor ordenado é
que tenhamos predilecido por Deus, como sumo bem, acima de tudo e
que tudo o que amamos seja referido a Ele, como ao fim dltimo e que
também no demais a ser amado seja guardada a devida ordem, de modo
que ponhamos o espiritual antes do corporal. Ora, para estimular o
nosso amor para com Deus nada podia ter mais forca do que se o Verbo
de Deus, pelo qual tudo fora feito, para reparacio de nossa natureza,
assumisse-a, de modo que o mesmo fosse Deus e humano. Primeiro,
porque, de fato, por isso sobretudo se demonstra o quanto Deus ama
os humanos, que, pela salvacao deles, quis se tornar humano; nem ha
algo que estimule mais para amar do que alguém saber que é amado.

Além disso, porque os humanos, tendo o intelecto e o afeto rebaixados
para o que é corporal, ndo podiam ser elevados facilmente ao que esta
acima deles; ora, é facil para qualquer humano que ame e conheca outros
humanos, mas ter em consideracao a altitude divina e dirigir-se para
ela por um devido afeto de amor nao é para qualquer humano, mas,
para aqueles que, pelo auxilio de Deus, com grande empenho e trabalho,
elevam-se do corporal para o espiritual. Portanto, para que a todos os
humanos fosse manifesto um caminho facil para Deus, Deus quis se
tornar humano, para que mesmo os pequeninos pudessem pensar em
Deus e ama-lo como semelhante a eles e, assim, por aquilo que podem
perceber, pouco a pouco progredissem para a perfeicao.

Também, pelo fato de que Deus se fez humano, é dada aos
humanos a esperanca para que também os humanos possam chegar a
participacdo da perfeita bem-aventuranca, que somente Deus possui
naturalmente. Com efeito, conhecendo os humanos sua fraqueza, se
Ihes fosse prometido que chegariam a bem-aventurancga, da qual os
anjos mal sdo capazes, isto é, a que consiste na visdo e gozo de Deus,
mal poderiam esperar isso, a ndo ser que, por outra parte, lhes fosse
mostrada a dignidade da natureza humana, que Deus tanto estima,
que para sua salvacdo quis tornar-se humano; assim, pelo fato de
que Deus se fez humano, nos deu esperanca para que os humanos
também pudessem chegar a isso, que se unissem a Deus por um bem-
aventurado gozo.
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Tem valor também para os humanos o conhecimento de sua
dignidade pelo fato de que Deus assumiu a natureza humana,
para isso, que ndo submetesse seu afeto a nenhuma criatura, néo
venerando nem demoénios ou quaisquer criaturas pela idolatria, nem
submetendo-se as criaturas corporais por um afeto desordenado; com
efeito, é indigno que os humanos se submetam desordenadamente as
coisas inferiores a Deus, ja que os humanos sdo de tanta dignidade,
de acordo com a avaliacdo divina, e tao préximos de Deus, para que
Deus quisesse se fazer humano.

Capitulo sexto®: Como deve ser entendido isto, que se diga
que Deus se fez humano

Ora, quando dizemos que Deus se torna humano, ninguém julgue
que isto deve ser tomado como se Deus se converta em humano, assim
como o ar se torna fogo, quando se converte em fogo. Com efeito, a
natureza de Deus é imutavel, mas sdo os corpos que se convertem entre
si. Ora, a natureza espiritual ndo se converte em natureza corporal,
mas pode de algum modo a ela se unir, pela eficicia de seu poder,
como a alma ao corpo. Embora a natureza humana conste da alma e
do corpo e a alma seja, ndo de natureza corporal, mas espiritual, falta
a toda criatura espiritual a simplicidade divina muito mais do que
a criatura corporal a simplicidade da natureza espiritual; portanto,
como a natureza espiritual se une a corporal pela eficicia de seu poder,
assim também Deus pode se unir, tanto a espiritual quanto a corporal
e, deste modo, dizemos que Deus foi unido a natureza humana.

Contudo, deve-se prestar atencio que cada um se mostra ser
sobretudo aquilo que é o principal que nele se encontra, mas tudo o
mais se mostra estar ligado ao que é principal e ser de algum modo
assumido por ele, na medida em que o que é principal se serve dos
demais de acordo com sua disposicdo. O que é, de fato, manifesto,
ndo apenas na reunido dos cidadaos, na qual os chefes da cidade se

3T Cf. Suma contra os gentios, IV, 39; Compéndio de teologia, cap. 211.
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mostram ser como que toda a cidade*® e se servem dos demais de acordo
com sua disposi¢dao, como membros a eles unidos, mas também numa
reunido natural. Com efeito, embora os humanos constem de alma
e corpo, os humanos se mostram ser principalmente a alma, a qual
o corpo se une e a alma se serve dele para as operacoes adequadas.
Portanto, assim também na unido de Deus a criatura, a divindade
néo é levada para a natureza humana, mas antes a natureza humana
é assumida por Deus; ndo para que se converta em Deus, mas para
que adira a Deus e sejam, de algum modo, a alma e o corpo, assim
assumidos, corpo e alma de Deus, como as partes do corpo, assumidas
pela alma sdo, de algum modo, membros da prépria alma.

No entanto, nisto, deve ser prestada atencdo em alguma diferenca.
Pois, a alma, embora seja mais perfeita que o corpo, ndo possul em
si toda a perfeicdo da natureza humana. Donde, o corpo lhe advir de
modo que, da alma e do corpo se complete uma natureza humana,
da qual a alma e o corpo sdo certas partes. Ora, Deus é de tal modo
perfeito em sua natureza que a plenitude da natureza dele nada possa
ser acrescentado. Donde, a natureza divina nao poder unir-se a outra
de modo que de ambas seja constituida uma natureza comum; com
efeito, assim, a natureza divina seria parte desta natureza comum, o
que é incompativel com a perfei¢do da natureza divina, pois toda parte
é imperfeita. Portanto, Deus Verbo de Deus assumiu, de tal modo, a
natureza humana, que consta de alma e corpo, que, no entanto, nem
uma natureza se convertesse na outra, nem das duas se formasse
uma natureza, mas, depois da unido, as duas naturezas permanecam
distintas quanto as propriedades das naturezas.

Por outro lado, deve considerar-se que, quando uma natureza
espiritual se une a uma natureza corporal pelo poder espiritual, quanto
maior for o poder da natureza espiritual, tanto mais perfeitamente
e mais firmemente assume para si a natureza inferior. Ora, o poder
de Deus é infinito, ao qual toda criatura esta submetida, e se serve
de cada uma a sua escolha. Mas, ndo se serviria delas a nao ser

3 Cf. Comentdrio & Etica a Nicomaco, IX, 9 (1168b31).
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que, pela eficacia de seu poder se unisse a elas. Ora, une-se tao mais
perfeitamente a alguma natureza criada, quanto mais exerce nela seu
poder. Com efeito, exerce seu poder em todas as criaturas quanto ao
fato de que concede a todas o ser e as move para as proprias operacoes.
De acordo com isso, se diz que esta de certo modo comum em todas as
coisas, mas de certo modo mais especial exerce seu poder nas mentes
santas®, que nao sb6 conserva no ser e move para operar, como as
demais criaturas, mas as atrai para que o conhecam e amem, Donde,
se dizer que habita especialmente nas mentes santas e as santas
mentes sdo ditas cheias de Deus.

Portanto, como de acordo com a grandeza do poder que Deus exerce
na criatura se diz que se une mais ou menos a criatura é manifesto
que, visto que a eficacia do poder divino nio pode ser compreendida
pelo intelecto humano, Deus pode se unir a criatura de um modo mais
sublime do que o intelecto humano possa captar. Portanto, dizemos
que Deus foi unido de modo incompreensivel e inefavel a natureza
humana em Cristo, ndo sé por habitacdo nele como nos demais santos,
mas de certo modo singular, de tal maneira que a natureza humana
fosse certa natureza do Filho de Deus, para que o Filho de Deus, que
tem a natureza divina a partir do Pai eternamente, por uma admiravel
assuncao, tenha temporalmente a natureza humana do nosso género.
Assim, qualquer que seja a parte da natureza humana pode ser dita
do préprio Filho de Deus e o que quer que faca ou sofra qualquer parte
da natureza humana pode ser atribuido ao Filho de Deus unigénito
Verbo de Deus. Donde, ndo dizermos inadequadamente que tanto a
alma e o corpo sdo do Filho de Deus, mas também os olhos e a mao;
que o Filho de Deus viu corporalmente por causa da visdo do olho,
ouviu por causa da audi¢do do ouvido e assim sobre o demais que possa
caber, quer as partes da alma, quer as do corpo.

Ora, desta admiravel uniao, nenhum exemplo mais adequado pode
ser encontrado do que a partir da unido do corpo e da alma racional;

39 Cf. Pedro Lombardo, Livro das sentencgas, 1, dist. 37 e as citagoes dos Padres ai
alegadas.
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é também um exemplo adequado disto, que o verbo, que permanece
escondido no coracdo, torne-se sensivel pela assuncio da voz e da
escrita. No entanto, esses exemplos sdo muito falhos na representacio
da citada unido, assim como os demais exemplos humanos para com
as coisas divinas. Pois, nem a divindade se une de modo que seja
parte de alguma natureza composta, como a alma é parte da natureza
humana, nem se une a natureza humana de modo que seja apenas
significada por ela, como o verbo do coragao é significado pela voz ou
a escrita, mas de modo que verdadeiramente o Filho de Deus tenha a
natureza humana e seja chamado de humano. Donde, ser manifesto
que nao dizemos que Deus foi unido a natureza corporal de modo que
seja um poder num corpo ao modo dos poderes materiais e corporais,
porque nem o intelecto da alma* unida ao corpo, é um poder unido
deste modo ao corpo. Portanto, muito menos o Verbo de Deus, que, de

modo inefavel e mais sublime, assumiu para si a natureza humana.

E, portanto, manifesto, de acordo com o que precede, que o Filho de
Deus tem, tanto a natureza divina como a humana, uma eternamente,
a outra, temporalmente, por assuncio. Ora, acontece que varios sdo
tidos pelo mesmo, de acordo com modos diversos, nos quais, porém,
sempre o que é principal é dito “ter” e o que nao é principal “ser tido”.
Com efeito, o todo tem muitas partes, como um humano, maos e pés.
Mas, nio dizemos, inversamente, que as méaos ou pés tenham um
humano. Também um sujeito tem muitos acidentes, como a maca, a
cor e o cheiro e nio o inverso. Também um humano tem o que lhe é
exterior, como as posses ou as roupas e nio o inverso.

Mas, apenas nos que sio partes de algo uno, se diz algo “tem” e “é
tido”, como a alma tem o corpo e o corpo a alma; enquanto o marido
e a esposa estdao unidos num matrimonio, diz-se que o marido tem a
esposa e a esposa tem o marido. Semelhantemente, nos demais que
sdo unidos por uma relacédo, como dizemos que o pai tem um filho e o
filho um pai. Se, portanto, Deus se unisse 4 natureza humana como a

alma ao corpo, de modo que dai se constituisse uma natureza comum,

40 Cf. Comentdrio ao Sobre a alma, 111, 7 (329b5); Sobre a unidade do intelecto, cap. 1.
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poderia ser dito que Deus tem a natureza humana e que a natureza
humana tem Deus, como a alma tem o corpo e ao inverso. Ora, visto
que da natureza divina e da humana néo pode ser constituida uma
natureza, por causa da perfei¢ao da natureza divina, como ja foi dito*
e, no entanto, na citada unifo é principal o que é da parte de Deus,
segue-se manifestamente que é preciso que da parte de Deus seja
tomado o que tem a natureza humana.

Ora, se diz que o que tem alguma natureza é um suposto*> ou
hipéstase desta natureza, como se diz que é uma hipdstase ou suposto
o que tem a natureza de cavalo. Se for intelectual a natureza que tem,
sera dito que tal hipéstase é uma pessoa, como dizemos que Pedro é
uma pessoa porque tem uma natureza humana, que é uma natureza
intelectual. Portanto, como o Filho de Deus unigénito, isto é, o Verbo
de Deus tem a natureza humana por assuncdo, como ja foi dito®,
segue-se que é suposto, hispdstase ou pessoa de natureza humana;
como tem também a natureza divina, eternamente, ndo a modo de
composic¢ao, mas por simples identidade, diz-se também hipdstase ou
pessoa de natureza divina, na medida, porém, que o divino pode ser
expresso pelas palavras humanas. Portanto, o préprio Verbo de Deus
unigénito é hipdstase ou pessoa de duas naturezas, a saber, da divina
e da humana, subsistindo em duas naturezas.

No entanto, se alguém objetar que, como a natureza humana em
Cristo nfo é acidente, mas certa substancia — ndo, porém, universal,
mas particular, que é chamada de hipdstase — parece seguir-se
que a prépria natureza humana em Cristo é certa hipdstase além
da hispéstase do Verbo de Deus e, assim, haveria em Cristo duas
hispéstases. Aquele que objeta isto deve considerar que nem toda
substancia particular é denominada hipdstase, mas s6 a que nao é
tida por algo superior. Com efeito, a mao humana é certa substancia
particular, mas nio se pode chamar de hipdstase, nem de pessoa

41 No comeco deste capitulo.
42 Cf. Suma de teologia, 1* parte, q. 29, a. 2.

4 Anteriormente, neste capitulo.
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porque é tida por um superior que é individuo humano. De outro modo,
em qualquer humano haveria tantas hipdstases ou pessoas quantos
sdo os membros ou partes. Portanto, a natureza humana em Cristo
néo é acidente, mas substancia — néo universal, mas particular — néo
pode, porém, dizer-se que é hipdstase, porque é assumida por um
superior, a saber, pelo Verbo de Deus.

Assim, portanto, Cristo é uno por causa da unidade da pessoa
ou hipéstase; nem pode dizer-se, propriamente, que Cristo é dois,
mas se diz propriamente, que Cristo tem duas naturezas. Embora a
natureza divina predique-se da hipéstase de Cristo, que é a hipdstase
do Verbo de Deus, que é sua esséncia, a natureza humana nao pode
ser predicada dele em abstrato, bem como nem de alguém que tenha a
natureza humana; com efeito, como nio podemos dizer que Pedro seja
a natureza humana, mas que é um humano na medida em que tem a
natureza humana, igualmente nao podemos dizer que o Verbo de Deus
¢é a natureza humana, mas que tem a natureza humana assumida e
por 1sso se diz um humano.

Portanto, ambas as naturezas predicam-se do Verbo de Deus, mas
uma apenas em concreto, isto é, a humana, como quando dizemos “o
Filho de Deus é um humano”; no entanto, a natureza divina predica-se
em abstrato e em concreto. Com efeito, pode ser dito que o Verbo de
Deus é a esséncia divina ou natureza e que é Deus. Mas, como Deus
é 0 que tem a natureza divina e um humano é o que tem a natureza
humana, por estes dois nomes, sdo significadas as duas naturezas
tidas, mas um s6 que tem ambas. Ora, o que tem a natureza é a
hipéstase, assim como se entende no nome de Deus a hipdstase do
Verbo de Deus, igualmente no nome de humano entende-se a hipéstase
do Verbo de Deus, na medida em que é atribuida a Cristo. Assim, é
manifesto que, pelo fato de dizermos que Cristo é Deus e homem, néo
dizemos que é dois, mas um, em duas naturezas.

Mas, como o que cabe a natureza pode ser atribuido a hipdstase
dessa natureza, e a hipdstase, tanto da natureza humana como da
divina, inclui-se tanto no nome, que significa a natureza divina, quanto
no nome que significa a humana, pelo fato de que é a mesma hipodstase
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que tem ambas as naturezas, por conseguinte, tanto a divina quanto
a humana sio predicadas dessa hipdstase, quer na medida em que
esta incluida no nome, que significa a natureza divina, quer na medida
em que esta incluida no nome, que significa a natureza humana. Com
efeito, podemos dizer que Deus Verbo de Deus foi concebido, nasceu
da Virgem, padeceu, morreu e foi sepultado, atribuindo a hipdstase
do Verbo de Deus o que é humano por causa da natureza humana.
Ao revés, podemos dizer que este humano é um com o Pai, que é

eternamente e que criou o mundo por causa da natureza divina.

Portanto, nesses tdo diversos a serem predicados de Cristo,
encontra-se uma distinc¢io, se for considerado de acordo com o que estes
sdo ditos de Cristo, pois alguns sio ditos de acordo com a natureza
humana, alguns de acordo com a divina. Se, porém, for considerado
de que sao ditos, sdo enumerados sem distin¢ao, porque é a mesma a
hipéstase da qual, tanto o que é divino quanto o que é humano, sédo
ditos. Como se disser que é o mesmo humano que vé e que ouve, mas
nao de acordo com o mesmo, pois vé por meio dos olhos e ouve por meio
dos ouvidos; também é a mesma maca que é vista e que é cheirada, mas
isto pelo odor e aquilo pela cor. Por razédo do que, podemos dizer que
aquele que vé ouve e que o0 que ouve vé e que o que é visto é cheirado
e o que é cheirado é visto. Semelhantemente, podemos dizer que Deus
¢é dado a luz pela Virgem, por causa da natureza humana e que este
humano é eterno por causa da natureza divina.

Capitulo sétimo*: Como deve ser tomado que se diga que o
Verbo de Deus padeceu e morreu e que disso niao se segue
nada inadequado

Portanto, a partir da considerac¢do do que precede ja pode ficar
suficientemente claro que nada de inadequado se segue do fato de que
confessemos que Deus unigénito Verbo de Deus padeceu e morreu.
Com efeito, ndo lhe atribuimos isto de acordo com a natureza divina,

4 Cf. Escritos sobre as Sentencgas, 111, dist. 20, a. 1, ql. 3 e a. 4, ql. 2; Suma contra
os gentios, 1V, 55; Quodlibet, 11, a. 2; Suma de teologia, 2° parte, q. 40, a. 3; q. 46,
a. 1-4; q. 50, a. 1; Compéndio de teologia, cap. 227.

116 Scintilla, Curitiba, v. 15, n. 1, jan./jun. 2018



mas de acordo com a humana, que assumiu, pela nossa salvacéo, na
unidade da pessoa.

Se, porém, alguém objetar que Deus, sendo onipotente, poderia
salvar o género humano de outro modo, ndo pela morte de seu Filho
unigénito, quem objeta isto deve considerar que, nas obras de Deus,
deve ser considerado o que pode ser feito mais adequadamente, mesmo
se Deus pudesse fazé-lo de outro modo; do contrario semelhante razao
tornaria inutil todas suas obras. Com efeito, se for considerado por que
Deus teria feito o céu de tanto tamanho e por que criou as estrelas em
tal namero, aquele que reflete sabiamente ocorre que assim pode se
fazer mais adequadamente, embora Deus pudesse fazer de outro modo.
Digo isto, porém, na medida em que cremos que a disposicido de toda
a natureza — e dos atos humanos — esta sujeita a providéncia divina.
Pois, supressa esta crenca, todo culto da divindade é excluido. Ora,
tomamos a presente discussdo em relagao aos que se dizem adoradores
de Deus, quer sejam cristaos, sarracenos ou judeus; mas, em relacéo
aos que dizem que tudo procede de Deus por necessidade, foi discutido
mais cuidadosamente por nés em outro lugar®.

Portanto, se alguém considerar com inten¢ao devota a adequacao
da paixido e morte de Cristo, encontrara tanta profundidade de
sabedoria* que sempre ocorrera algo a mais e maior a quem reflete,
de modo que pode experimentar-se que é verdadeiro o que diz o
Apoéstolo: “Pregamos Cristo crucificado, de fato, escandalo para os
judeus, mas loucura para os gregos; para nos, porém, Cristo poder de
Deus e sabedoria de Deus”. E acrescenta: “O que é louco de Deus é

mais sabio que os homens”.

Portanto, ocorre que se deva considerar, primeiro, que Cristo
assumiu a natureza humana para reparar a queda dos humanos, como
ja dissemos™®, foi preciso que sofresse e fizesse aquilo pelo que, de acordo

4% Cf. Suma contra os gentios, 11, 64, 72 e 73.

4 Cf. Suma contra os gentios, IV, 54, principio.
47 1 Cor. I, 23-25.

4 No cap. 5.
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com a natureza humana, se pudesse trazer remédio contra a queda do
pecado. Ora, o pecado dos humanos consiste principalmente no fato de
que, aderindo aos bens corporais, despreze os bens espirituais; logo,
isto foi conveniente, que o Filho de Deus mostrasse aos humanos, na
natureza assumida, pelo que fez e sofreu, que os humanos contassem
os bens ou males temporais como nada, para que nio fossem menos
entregues aos bens espirituais, impedidos pela afeicio desordenada
aos temporais.

Donde, Cristo ter escolhido pais pobres, mas perfeitos em virtude,
para que alguém néo se glorie apenas da nobreza da carne e da riqueza
dos pais; levou uma vida pobre para ensinar a desprezar as riquezas;
viveu despojado de qualquer dignidade para afastar os humanos do
desejo desordenado da honra; suportou o trabalho, a fome, a sede e as
aflicbes do corpo para que os humanos, inclinados para os prazeres e
delicias por causa das dificuldades desta vida, ndo se afastassem do
bem da virtude. Por ultimo, suportou a morte para que, por causa do
medo da morte, alguém ndo abandonasse a verdade e, para que alguém
nio temesse morte desprezivel pela verdade, escolheu o género de
morte mais degradante®, a saber, a morte de cruz. Assim, portanto, foi
adequado que o Filho de Deus feito homem sofresse a morte para que,
pelo seu exemplo, incitasse os humanos para a virtude, sendo assim
verdadeiro o que Pedro diz: “Cristo padeceu por nés, deixando-vos o
exemplo para que sejam seguidas suas pegadas”™®.

Além disso, porque para a salvagéo é necessario aos humanos, nao
apenas o comportamento certo, pelo qual sdo evitados os pecados, mas
também o conhecimento da verdade, pela qual sdo evitados os erros, foi
necessario para a reparacio do género humano que o Unigénito Verbo
de Deus, ao assumir a natureza humana, confirmasse os humanos no
conhecimento certo da verdade. Ora, a verdade, que é ensinada pelos
humanos néo se presta uma fé totalmente firme, porque os humanos

49 Cf. Agostinho, sobre 83 questées diversas, q. 25 (PL 34, 17), citado por Tomés na
Suma de teologia, 3 parte, q. 50, a. 1.

50 T Pedro 2, 21.
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podem tanto se enganar como enganar, mas de Deus apenas, sem
nenhuma duvida, o conhecimento da verdade é confirmado. Assim,
portanto, foi preciso que o Filho de Deus feito homem propusesse aos
humanos o ensinamento da verdade divina de modo que mostrasse
que esta procede de Deus e ndo dos humanos. De fato, mostra isso,
por um grande numero de milagres; com efeito, devia se crer no que
dizia sobre Deus, aquele que fazia o que somente Deus pode fazer, por
exemplo, ao ressuscitar mortos, dar a luz a cegos e fazer o demais desse
tipo; de fato, quem operava por Deus era, por conseguinte, também
como se falasse por Deus.

Ora, seus milagres, os que se encontravam presentes puderam
ver, mas pelos vindouros poderiam ser cridos que foram feitos. Ora,
contra isto a sabedoria divina trouxe um remédio pela baixa condi¢édo
de Cristo. Com efeito, se tivesse vivido rico no mundo, poderoso e
revestido de grande dignidade, poder-se-ia crer que seu ensinamento
e milagres tivessem sido possivels por favor humano e por poder
humano. Por isso, para que se tornasse manifesta a obra do poder
divino, escolheu tudo que é desprezivel e de baixa condi¢gdo no mundo:
mae pobre, vida sem recursos, discipulos e mensageiros ignorantes, ser
rejeitado e condenado até a morte pelos grandes do mundo, de modo
que aparecesse manifestamente que a aceitacio de seus milagres e
ensinamento nao foi pelo poder humano, mas pelo divino.

Donde, no que fez ou sofreu, uniam-se simultaneamente tanto a
baixa condigdo humana quanto o poder divino. De fato, no nascimento,
envolvido em panos, foi colocado numa manjedoura, mas foi louvado
pelos anjos e adorado pelos magos — estes conduzidos por uma estrela;
foi tentado pelo diabo, mas servido pelos anjos; viveu sem recursos
e mendigo, mas ressuscitou os mortos e deu a luz aos cegos; morreu
pregado numa cruz, foi contado entre os ladrdes, mas a sua morte o
sol se escureceu, a terra tremeu, as pedras racharam, os timulos se
abriram e os corpos dos mortos ressuscitaram. Portanto, se alguém
vir tanto fruto, a saber, a conversido de quase todo o mundo a Cristo,
seguir-se de tais inicios e ainda busque outros sinais para crer, pode
ser considerado mais duro que uma pedra, ja que, a sua morte, mesmo
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as pedras se partiram. Dai vem o que o Ap6stolo diga aos Corintios “a
palavra da cruz é tolice para os que se perdem, mas para os que sio

salvos, isto é, para nos, é poder de Deus™!'.

A esse respeito, ha, contudo, algo mais que deve ser considerado
de acordo com a mesma ordenacio da providéncia pela qual o Filho
de Deus feito homem quis sofrer em si mesmo as fraquezas humanas,
quis também que seus discipulos, que instituiu ministros da salvacéo
humana, fossem despreziveis no mundo; donde, ndo ter escolhido
instruidos e nobres, mas ignorantes e sem nobreza, isto é, pescadores
pobres. Ao envia-los para ocupar-se com a salvacdo dos humanos,
ordenou que observassem a pobreza®’, sofressem as perseguicoes® e
injurias e mesmo suportassem a morte™ pela verdade, para que sua
pregacdo nio parecesse organizada para algum beneficio terreno e
para que a salvacdo do mundo nao fosse atribuida a sabedoria ou
poder humano, mas apenas ao divino; donde, nem lhes ter faltado o
poder divino, operando maravilhas, os que, porém, de acordo com o
mundo, pareciam despreziveis.

Ora, 1ss0 era necessario para a reparacdo humana, para que os
humanos aprendessem néo confiar soberbamente em si mesmos, mas
em Deus. Isso, com efeito, é requerido para a perfeicio da justica
humana, que os humanos se submetam totalmente a Deus, de quem
esperem também conseguir todos os bens a serem obtidos e reconhecam
os obtidos. Portanto, para desprezar os bens presentes deste mundo
e suportar quaisquer adversidades até a morte, de modo nenhum
seus discipulos puderam ser melhor instruidos do que pela paixio e
morte de Cristo; donde, ele proprio ter-lhes dito também em Jodo>:
“Se me perseguiram, perseguirdo também a vos”. Enfim, deve, porém,
ser considerado que a ordem da justica implica que uma pena seja

5 Mt 27, 51.

2 (Cf. Le. 9, 3.

% Cf. Mt 5, 10 e Mc. 10, 30.
5 Mt 24, 9.

55 Jo 15, 20.
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inflingida pelo pecado. Com efeito, aparece nos julgamentos humanos
que o que foi feito injustamente é reconduzido a justica, quando o juiz
retira do que, tomando o que é alheio, tem mais do que deve, o que
tem a mais e o d4 ao que tem menos. Ora, quem quer que peque, cede
mais a sua vontade do que deve; com efeito, para que satisfaca sua
vontade, transgride a ordem da razao e da lei divina. Portanto, para
que seja reconduzido a ordem da justica, é preciso que, na vontade, seja
subtraido dele o que quer; o que se faz quando é punido pela subtracao
dos bens que quer ter ou pela imposicio dos males que recusa sofrer.

Portanto, esta reintegracdo da justica pela pena se faz as vezes
pela vontade daquele que é punido, quando ele préprio assume uma
pena para si, para que retorne a justica; as vezes se faca contra sua
vontade e entdo, de fato, ele ndo é reconduzido a justica, mas a justica
é satisfeita nele. Ora, todo o género humano estava submetido ao
pecado; portanto, para que fosse reconduzido ao estado de justica, era
preciso intervir uma pena que os humanos eles proprios assumissem
para si, para satisfazer a ordem da justica divina.

Ora, nenhum humano puro e simples poderia ser tdo capaz que
pudesse satisfazer suficientemente a Deus, assumindo alguma pena
voluntaria, ainda que por pecado préprio, muito menos pelo pecado
de todos. Com efeito, quando os humanos pecam, a lei de Deus é
transgredida e, assim, o quanto esta em si, faz uma ofensa a Deus, que
é de dignidade infinita. Ora, tdo maior é a ofensa quanto maior é aquele
contra quem ela é cometida; com efeito, é manifesto que é julgada maior
a ofensa, se alguém agredir um cavaleiro do que um camponés e ainda
maior se agredir o rei ou o principe. Portanto, o pecado, cometido contra
Deus, implica de certo modo uma ofensa infinita.

Ora, por outro lado, deve-se considerar que a satisfacdo é também
avaliada de acordo com a dignidade daquele que satisfaz, pois, uma
s0 palavra de suplica pronunciada pelo rei, em satisfagdo de alguma
ofensa, seria considerada uma satisfacao maior do que se algum outro
dobrasse os joelhos, ou andasse nu, ou exibisse qualquer humilhacao
para satisfazer a ofensa ao que a sofreu. Ora, nenhum humano puro e
simples era de dignidade infinita, cuja satisfacdo pudesse ser condigna
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contra a ofensa a Deus. Foi, portanto, preciso que houvesse algum
homem de dignidade infinita, que recebesse uma pena por todos e
satisfizesse, assim, condignamente pelos pecados de todo o mundo.
Portanto, o unigénito Verbo de Deus, verdadeiro Deus e Filho de Deus,
assumiu a natureza humana e nela quis sofrer a morte para isso, para
que purgasse do pecado todo o género humano, ao satisfazer. Donde,
Pedro dizer também: “Cristo morreu uma sé vez por nossos pecados,
o0 justo pelos injustos, para nos oferecer a Deus”.

Portanto, nao foi1 adequado, como opinam, que Deus purgasse os
pecados humanos sem satisfacdo, nem também que nio permitisse
que os humanos caissem em pecado. Com efeito, o primeiro seria
incompativel com a ordem da justi¢a; o segundo, a ordem da natureza
humana pela qual os humanos sio livres por sua vontade, podendo
escolher o bem ou o mal. Ora, cabe a providéncia, ndo destruir a
ordem das coisas, mas salvar. Portanto, a sabedoria de Deus apareceu
sobretudo nisso, que tanto conservou a ordem, quer da justica quanto
da natureza, quanto misericordiosamente proveu aos humanos o
remédio da salvacio pela encarnacéo e morte de seu Filho.

Capitulo oitavo’: Como deve ser tomado que os fiéis recebem
o corpo de Cristo e que disso nao se segue nada inadequado

Portanto, ja que os humanos sdo purgados do pecado pela paixao
e morte de Cristo, para que a memoria deste tdo imenso beneficio
permanecesse em noés perpetuamente, o Filho de Deus, ao aproximar-
se a paixao, deixou aos seus fiéis a memoéria de sua paixdo e morte,
a ser perpetuamente recordada, entregando a seus discipulos seu
corpo e sangue sob as aparéncias do pao e do vinho, o que a Igreja de
Cristo repete até agora em memoéria desta paixao digna de veneracao,
por toda a terra. Mas, quao futilmente os infiéis zombem desse
sacramento, qualquer um, mesmo pouco instruido na religido crista,
pode perceber com facilidade. Com efeito, ndo dizemos que o corpo de

% T Carta de Sao Pedro 3, 18.

5T Cf. Suma contra os gentios, IV, 63.
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Cristo seja dividido em partes e, assim dividido, seja recebido pelos
fiéis, sob o sacramento, de modo que seja preciso que um dia acabe,
mesmo se tivesse o tamanho de um monte, como dizem. Mas, pela
conversao do pao no corpo de Cristo, dizemos que o corpo de Cristo
esta no sacramento da Igreja e ser comido pelos fiéis. A partir de que,
portanto, o corpo de Cristo ndo é dividido, mas algo é convertido nele,
néo ha nenhuma necessidade de que, pela manducacéo dos fiéis, algo
seja subtraido de sua quantidade.

Mas, se algum infiel quiser dizer que esta conversao é impossivel,
considere que — se a onipoténcia de Deus for confessada — como, pelo
poder de natureza, uma coisa converter-se em outra, quanto a forma,
como, que o ar se converta em fogo, enquanto a matéria, que primeiro
estava colocada sob a forma do ar, em seguida esteja sob a forma do
fogo, muito mais o poder de Deus onipotente, que faz vir a ser toda a
substancia da coisa, ndo apenas mudando de acordo com a forma, como
faz a natureza, podera converter este todo naquele todo®®, de modo
que, assim, o pao se converta no corpo de Cristo e o vinho no sangue.

Se, porém, alguém quiser recusar essa conversio pelo que aparece
aos sentidos, pois nada, de acordo com os sentidos, se muda no
sacramento do altar, considere, quem é desse modo, que tudo o que
¢é divino nos é assim proposto, para que nos chegue sob a cobertura®
das coisas visiveis. Portanto, para que corpo do Cristo e o sangue
espiritual e a divina refeicido fossem tidos e totalmente como que
o alimento e a bebida comum®, ndo nos sdo dados sob a aparéncia
prépria da carne e do sangue, mas sob a aparéncia do pao e do vinho;
para que nao acontecesse também o horror de comer carne humana

e beber sangue humano.

Nem dizemos, porém, que isso assim acontece, como se estas
aparéncias que se manifestam aos sentidos no sacramento do altar

estejam somente na imaginagao dos que veem, como costuma acontecer

58

Cf. Suma de teologia, 3" parte, q. 75, a. 4.
% (Cf. Isidoro, Etimologias, VI, n. 19 e n. 40 (PL 82, 255c¢).

6 Cf. Suma contra os gentios, 1V, 61.
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nas ilusdes das artes magicas, porque nenhuma ficcdo é adequada ao
sacramento da verdade. Mas, Deus, que é o criador da substancia e
do acidente, pode conservar no ser os acidentes sensiveis, tendo os
substratos sido mudados em outro. Com efeito, pode tanto produzir
quanto conservar no ser os efeitos das causas secundarias pela sua
onipoténcia, sem as causas segundas. Mas, se alguém nio confessa
a onipoténcia de Deus, ndo assumimos na presente obra a discussao
contra um tal, mas contra os sarracenos e outros, que confessam a
onipoténcia de Deus.

Contudo, os demais mistérios desse sacramento nio cabem ser
mais discutidos aqui, porque os segredos da fé nio devem ser dados
a ver®' aos infiéis.

Capitulo nono®: Que ha um lugar especial onde as almas sao
purgadas antes de irem para o paraiso

Resta agora considerar sobre a opinido de alguns que dizem
que nio ha purgatério depois da morte. Para que alguns humanos
chegassem a essa postura, parece que lhes aconteceu o que em muitas
outras aconteceu a muitos. Com efeito, alguns, enquanto quiseram
evitar descuidadamente alguns erros, incidiram nos erros contrarios,
como Ario, enquanto quis evitar o erro de Sabélio, que confundia
as pessoas da santa Trindade, incidiu no erro contrario ao dividir
a esséncia da divindade. De modo semelhante, Eutiques, enquanto
quis evitar o erro de Nestorio®, ao dividir no Cristo a pessoa de Deus
e do homem, originou o erro contrario ao confessar que era uma sé
a natureza de Deus e do homem. Assim, portanto, também alguns,
enquanto querem evitar o erro de Origenes®, que sustenta que todas

61 Cf. Decreto D. 43, c. 2 (ed. Friedberg I, 155), no qual Jé fala do sagrado: “diz-se
que os segredos de nossa fé ndo devem ser manifestados aos hereges e pagaos”.

62 Cf. Escrito sobre as Sentencgas, liv. IV, dist. 21, q. 1, a. 1; Suma contra os gentios,
1V, 91; Compéndio de teologia, cap. 181 e 182.

6 Cf. Suma contra os gentios, IV, 35.

64 Cf. Agostinho, Sobre os hereges, 43 (PL 42, 33); Cidade de Deus, XXI, cap. 17 (PL
41, 731).
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as penas depois da morte sdo purgatorias, caem no erro contrario, de
modo a dizer que nao ha nenhuma pena purgatoéria depois da morte.

No entanto, a santa Igreja catdlica e apostélica caminha com
passo cauteloso, como intermediaria® entre os erros contrarios. Com
efeito, assim como distingue as pessoas na Trindade, contra Sabélio
e, no entanto, ndo se inclina para o erro de Ario, mas confessa uma
Unica esséncia das trés pessoas. No mistério da encarnacio, porém,
distingue ao revés, as naturezas, contra Eutiques, e, contra Nestorio,
ndo separa a pessoa. Assim, também na situacao das almas depois da
morte, confessa certas penas purgatorias, ao menos as daqueles que
deixam esta vida sem pecado mortal, com a caridade e a graca; nem,
porém, confessa com Origenes que todas as penas sdo purgatorias,
mas confessa que aqueles que morrem com pecado mortal devem ser
atormentados, com o diabo e seus anjos, por suplicio eterno.

Portanto, para a sustentacdo dessa verdade, parece que deva
ser considerado primeiro que os que morrem em pecado mortal sdo
arrastados imediatamente para os suplicios infernais — o que se prova
abertamente pela autoridade evangélica. Com efeito, é dito em Lucas®
pela boca do Senhor que “morreu o rico” banqueteador “e foi sepultado
no inferno”; sobre seu tormento esta claro por sua propria confissio,
quando diz “porque sou atormentado nesta chama”’. Também é dito
por J6 sobre os impios: “Levam seus dias na opuléncia e num instante
descem aos infernos, os que disseram a Deus: afasta-te de nds, néo

queremos o conhecimento de teus caminhos™®,

Ora, ndo s6 os impios pelos proprios pecados, mas também os
justos®, antes da paixdo de Cristo, pelo pecado dos primeiros pais
desciam, na morte, aos infernos; donde Jacd dissesse: “Descerei

% Cf. Suma contra os gentios, IV, 7, no fim; Suma de teologia, 3* parte, q. 2, a. 6.
% Tc 16, 25.

57 Lc 16, 24.

8 Jo 21, 13-14.

8 Cf. Escrito sobre as Sentengas, liv. IV, 45, q. 1,a. 2, ql. 1 e a.3.
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para meu filho, que chora no inferno””. Donde, até o proprio Cristo,
morrendo, desceu aos infernos, como esta contido no simbolo da fé,
como tinha sido predito antes pelo profeta: “N&o deixaras minha alma
no inferno””!, o que Pedro exp6e nos Atos sobre Cristo. Embora, Cristo
tenha descido aos infernos de outro modo, ndo como submetido ao
pecado, mas o Unico livre entre os mortos’, desceu para isso, para que,
espoliando os principados e potestades’, levasse cativo o cativeiro’,
como tinha sido predito antes por Zacarias™: “Tu, porém, no sangue
de teu testamento, tiraste os acorrentados do lago”.

Mas, como as compaixdes’ de Deus estdo acima de todas suas
obras, muito mais se deve crer que aqueles que morrem sem mancha,
recebem imediatamente a recompensa da retribuicao eterna. Isto, de
fato, se prova manifestamente por autoridades evidentes. Com efeito,
0 Apoéstolo diz na segunda Carta aos Corintios”, ao fazer mencao das
tribulacées dos santos, “Sabemos”, diz, que se a moradia terrestre
desta habitacao for destruida, temos nos céus edificacdo de Deus, uma
moradia, ndo feita a mao, mas eterna”. Palavras das quais, examinadas
a primeira vista, parece que possa ser coligido que, destruido o corpo
mortal, os humanos se revistam da gléria eterna; mas, para que esse
sentido se torne mais evidente, examinemos o que segue. Com efeito,
como propusera os dois seguintes, a saber, a destruicdo da habitacao
terrena e a obtencdo da moradia celeste, mostra como o desejo dos
humanos se porta para com ambos, com certa exposi¢cao de ambos.
Donde, primeiro, acrescenta sobre o desejo da moradia celeste, e diz que
“gememos por isso”, como que sendo retardados em nosso desejo “pois

0 Gen. 37, 35.
7 Salmo 15, 10.

2 Pedro Lombardo, Sentencas, III, dist. 21, conforme o Salmo 87, 6 (cf. Agostinho,
Sobre o Salmo 87, n. 5 — PL 36, 1111).

Colossenses 2, 15.
7 Efésios 4, 8.

7 Zacarias 9, 11.

76 Salmo 144, 9.
 1II Cor. V, 1-8.
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desejamos vestir por cima a habitacio celeste”. Pelo que da também a
entender que essa moradia celeste, da qual falara anteriormente, nao
é algo separado dos humanos, mas algo inerente aos humanos; com
efeito, néo se diz que os humanos vestem a moradia, mas uma roupa,
mas se diz que alguém habita uma moradia. Portanto, quando junta
estas duas, ao dizer “vestir por cima a habitacio”, mostra que aquilo
que é desejado é, tanto algo aderente porque é vestido, quanto é algo
que contém e excede, porque é habitado. Mas, o que seja isto que é
desejado, sera manifesto pelo que segue.

Ora, como nio dissera pura e simplesmente vestir, mas “vestir por
cima” explica a razio do que disse, acrescentando: “Se, contudo, formos
encontrados vestidos e ndo nus”, como se dissesse: se a alma se vestisse
com a habitacdo celeste, sem ter que se despir da habitacio terrestre, a
obtencio dessa habitacao celeste seria um vestir-se por cima; ora, como €
preciso que se dispa da habitacao terrestre para que se vista da celeste, ndo
pode ser chamada de “vestir por cima”, mas puro e simples “vestir”’. Poderia,
entao, alguém perguntar ao Apéstolo: Porque, entdo, disseste “desejando
vestir por cima”? Ao que reponde, ao dizer: “Pois, também os que estamos
nesta tenda”, isto é, que estamos vestidos com a tenda terrestre, como que
transitoria, ndo moradia, como que permanente “gememos acabrunhados”,
como que se algo ocorresse contra nosso desejo; “pois”, de acordo com o
desejo natural, “ndo queremos ser despojados” da tenda terrestre, “mas
ser vestidos por cima” da celeste “para que o que é mortal seja absorvido
pela vida”, isto é, para que se passe a vida imortal sem o gosto da morte.

Mas, poderia de novo alguém dizer ao Apdstolo: vé-se que é
razoavel que nao queiramos ser despojados da habitacdo terrestre
que nos é conatural, mas de onde nos vem isto, que desejemos ser
vestidos da habitacdo celeste? Ora, respondendo a isso, acrescenta:
“Mas, quem nos fez, para isso mesmo” para que desejemos o0 que
é celeste, “é Deus”. Mostra como nos faz para isso, acrescentando:
“Que nos deu o penhor do Espirito”; de fato, pelo Espirito Santo, que
recebemos de Deus, estamos certos de conseguir a habitacao celeste,
como, pelo penhor, de recuperar o devido; ora, a partir desta certeza
nos elevamos ao desejo da habitacgao celeste.
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Assim, portanto, ha em nés dois desejos, um da natureza, de
nao deixar a habitacgdo terrestre; o outro, da graca, de conseguir a
habilitacio celeste. Ora, esses dois desejos ndo podem ser satisfeitos
simultaneamente, porque, para chegar a habitacao celeste nao
podemos, a ndo ser que deixemos a terrena. Donde, com certa confianca
firme e ousadia preferimos o desejo da graca ao desejo da natureza
para que queiramos deixar a habitacao terrestre e chegar a celeste.
Isto é o que acrescenta: “portanto, ousamos sempre e, sabendo que
enquanto estamos neste corpo, peregrinamos longe do Senhor; com
efeito, andamos pela fé e nédo pela visdo, ousamos e temos antes a
vontade conveniente de peregrinar longe do corpo e estar presentes
ao Senhor”. Onde se manifesta que chamou acima o préprio corpo
corruptivel de “moradia terrestre desta habitacio” e de “tenda”, corpo
que, de fato, é para a alma como que certa vestimenta.

Manifesta-se também o que chamara anteriormente de “moradia
nos céus, nao feita a mao, mas eterna”, porque é o proprio Deus, a
quem os humanos vestem ou mesmo habitam, quando se tornam
presentes a ele pela visio, isto é, vendo-o assim como é; peregrinam,
porém, longe dele enquanto guardam pela fé o que ainda nio veem.
Portanto, os santos desejam peregrinar longe do corpo, isto é, que
suas almas, pela morte se separem dos corpos para isto, que, assim,
peregrinando longe do corpo, estejam presentes ao Senhor. Portanto,
é manifesto que as almas dos santos desligadas dos corpos, chegam a
habitacio celeste, vendo a Deus; portanto, a gléria das almas santas,
que consiste na visdo de Deus, néo é retardada até o dia do juizo, no
qual reassumem o0s corpos.

Isso é manifesto também pelo que é dito pelo Apdstolo aos
Filipenses™, onde diz: “tendo o desejo de desprender-me e estar como
Cristo”. Ora, esse desejo seria inutil se, desprendido do corpo, Paulo
ainda nio estivesse com Cristo, que, no entanto, consta estar nos
céus. Também, o Senhor disse, de modo manifesto, na cruz, ao ladrao

" Fil 1, 23.
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que confessava’: “hoje estardas comigo no paraiso”’, designando pelo
paraiso a fruigao da gléria. Donde, ndo se deve crer que Cristo difira
a remuneracdo de seus fiéis, quanto a gldoria, até a retomada dos
corpos. Portanto, que o Senhor diga® “na casa do meu pai ha muitas
moradias”, refere-se as diferencas dos prémios, pelos quais os santos
sao remunerados por Deus na bem-aventuranca celeste, ndo, com

efeito, fora da casa, mas na proépria casa.

Visto isso, parece seguir-se que ha um purgatorio depois da morte.
Com efeito, a partir das multiplas autoridades da Escritura, colige-
se manifestamente que ninguém pode chegar aquela gloria celeste
com mancha. Diz-se, com efeito, sobre a participacdo da sabedoria
divina, no livro da Sabedoria, que é “certa emanacao pura da gléria
do Deus onipotente e, assim, nada manchado ocorre nela™'. Ora, a
felicidade celeste consiste na participacio perfeita da sabedoria, pela
qual veremos a Deus assim como é; portanto, é preciso que aqueles
que sdo conduzidos a essa bem-aventuranca sejam completamente
sem mancha. O mesmo se tem mais expressamente em Isaias®: “Sera
chamado de caminho sagrado; o manchado ndo passara por ele”; no
Apocalipse® se diz: “Nao entrara nela nada manchado”. Ora, acontece
a alguns, estarem, na hora da morte, maculados por algumas manchas
de pecados, por causa das quais, no entanto, ndo merecem a condenacgao
do inferno, como sdo os pecados venais, como uma palavra supérflua e
o demais desse tipo. Portanto, os que morrem com tais manchas nao
poderdo chegar imediatamente depois da morte a bem-aventuranca
celeste. Mas, chegariam, como foi provado anteriormente®, se nao
houvesse tais manchas neles; portanto, depois da morte, pelo menos
sofrem um retardamento da gléria por causa dos pecados venais.

™ Luc 23, 43.
80 Jo 14, 2.

81 Sab 7, 25.

8 Tsaias 358.
8 Apoc 21, 27.

8¢ Neste capitulo, um pouco antes.
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Ora, ndo ha nenhuma razéao pela qual concedam que as almas depois
da morte sofrem antes esta pena do que outra, sobretudo porque a
caréncia da visao divina e a separacao de Deus é maior pena, mesmo
para os que estdo no inferno, do que o suplicio do fogo. Portanto,
as almas dos que morrem com pecados veniais padecem um fogo

purgatério depois da morte.

Se alguém, porém, disser que tais pecados veniais ficam para serem
purgados pelo fogo da conflagragdo do mundo® que precede a presenca do
juiz, isso néo pode concordar com o que precede. Com efeito, foi mostrado®
que as almas dos santos nas quais ndao ha mancha alguma chegam a
habitagao celeste imediatamente com a destruigao do corpo; nem pode
ser dito que as almas dos que morrem, com pecados veniais, cheguem
a gloria celeste, antes de serem purgadas deles, como foi mostrado®’.
Portanto, a gléria deles é retardada por causa dos pecados veniais até o
dia do juizo. O que parece completamente improvavel, a saber, que para
pecados leves, alguém padeca tanta pena como o retardamento da gloria.

Além disso, acontece que alguns nio puderam cumprir antes da
morte a devida peniténcia pelos pecados dos quais se penitenciaram;
nem ¢é adequado a justica divina que ndo paguem essa pena, pois, assim,
estariam em melhor condicdo os que sdo pegos pela morte de repente do
que os que fazem peniténcia, por longo tempo, pelos pecados nesta vida.
Portanto, padecem tal pena depois da morte. Nao, porém, no inferno,
onde os humanos sdo punidos pelos pecados mortais, ja que os pecados
mortais ja estejam perdoados pela peniténcia; nem seria também
adequado que, para o pagamento dessa pena, a gléria devida fosse
retardada até o dia do juizo. E preciso, portanto, estabelecer algumas
penas temporais e purgatorias depois desta vida e antes do dia do juizo.

A 1isto também esta de acordo o costume da Igreja introduzido
a partir dos apdstolos®®; com efeito, toda a Igreja reza pelos fiéis

8 Cf. Escrito sobre as Sentenca, IV, d. 47, q. 2.
8  Neste Capitulo, um pouco antes.
87 Neste capitulo, um pouco antes.

8 Cf. Escritos sobre as Sentenca, IV, dist. 45, q. 2, a.1, ql. 2, s.c. 2, que se refere a
Jodo Damasceno (?), Sobre os que dormiram na fé, n. 3 (PG 95, 249B-C).
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defuntos®. Ora, é manifesto que nao reza por aqueles que estdo no
inferno, porque no inferno ndo ha nenhuma redencio; nem também
por aqueles que ja estido admitidos na gldria celeste, porque estes ja
chegaram ao fim. Resta, portanto, que haja algumas penas temporais
e purgatorias depois desta vida, pela remissao das quais a Igreja reze.

Dai também provém o que o Apdstolo diz aos Corintios®; “O fogo
provara como foi a obra de quem quer que seja, Se a obra que alguém
edificou sobre o fundamento permanecer, recebera a recompensa; se
a obra de alguém queimar, sofrera perda, mas ele proprio sera salvo,
mas como pelo fogo”. Ora, isso nao pode ser entendido sobre o fogo
do inferno, porque os que sofrem este fogo ndo se salvam; portanto, é
preciso que seja entendido sobre algum fogo purgativo.

Mas, de fato, alguém pode dizer que isso deve ser entendido sobre
o fogo que precede a presenca do juiz, sobretudo porque antepde “O dia
do Senhor manifestara, porque se revelara no fogo”; ora, entende-se
o dia do Senhor como o dia de seu ultimo advento, como o Apdstolo o
diz na Primeira Epistola aos Tessalonicenses: “O dia do Senhor assim

vira como o ladrao a noite™'.

Mas, deve-se prestar atencéo a que, assim como o dia do juizo é
chamado de dia do Senhor, porque é o dia de seu advento para o juizo
universal de todo o mundo, também o dia da morte de quem quer que
seja é chamado de dia do Senhor, porque se diz que Cristo vem, na
morte, a cada um que deve ser remunerado ou condenado. Donde,
quanto a remuneracdo dos bons, diz em Jodo*” aos seus discipulos:
“Se me for, também prepararei o lugar para vés, de novo venho e
vos tomarei para mim préprio, para que onde eu estou também vés
estejais”; mas, quanto a condenacio dos maus, diz-se no Apocalipse®:
“Faz peniténcia e pratica as obras primeiras; do contrario, venho a ti

8 Cf. Agostinho, Sobre o cuidado com os mortos, n. 1 (PL 40, 592).
9% T Cor 3, 13-15.

9 TTes 5, 2.

92 Jo 14, 3.

% Apoc 2, 5.
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e removerel teu candelabro de seu lugar”. Portanto, o dia do Senhor,
pelo qual vira para o juizo universal, se revelara no fogo, que precede
a presenca do juiz, pelo qual os réprobos serdo arrastados para o
suplicio eterno e os justos que se encontrarem vivos serdo purgados;
mas, também o dia do Senhor, pelo qual julga quem quer que seja em

sua morte, se revelara no fogo que purga os bons e condena os maus.
Assim, portanto, fica manifesto que ha um purgatdrio depois da morte.

Capitulo décimo?®: Que a predestinacido divina nao impde
necessidade aos atos humanos e como se deve proceder nesta
questao

Resta agora que, por ultimo, se deve considerar, se pela
preordenacao ou predestinacio divina é imposta necessidade aos atos
humanos. Questio, na qual deve proceder-se de modo cauteloso para
que a verdade seja defendida e o erro da falsidade seja evitado. Com
efeito, é erroneo dizer que os atos humanos e eventos nédo estejam
submetidos a presciéncia e a ordenacéo divina; nem menos erroneo é
dizer que, a partir da presciéncia ou ordenagao divina, a necessidade
se introduz nos atos humanos; suprimir-se-ia®, de fato, a liberdade de
escolha, a oportunidade de deliberar, a utilidade das leis, o cuidado
de agir bem e a justica das penas e dos prémios.

Portanto, deve considerar-se que Deus tem ciéncia das coisas
diferentemente dos humanos. Com efeito, os humanos estdo sujeitos ao
tempo e desse modo conhecem as coisas temporalmente, considerando
algumas como presentes, recordando algumas como passadas e
prevendo algumas como futuras; mas Deus é superior ao decurso do
tempo e seu ser é eterno; donde seu conhecimento nao ser temporal,

9 Cf. Escrito sobre as Sentecas, 1, dist. 38, a. 5; Questdes disputadas sobre a verdade,

q. 22, a. 12; Quodlibet XI, a. 3; Suma de teologia, 1* parte, q. 14, a. 13 e q. 22, a.
4; Comentdrio a Metafisica, liv. VI, 3; Comentdrio ao Peri Hermeneias, liv. I, 14
(tradugdo em Scintilla, 8 (2011) 2, Jul./Dez., p. 215-229); Compéndio de teologia,
cap. 133, 139 e 140.

% Cf. Suma contra os gentios, 111, 73, § além disso.
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mas eterno. Ora, a eternidade se compara® ao tempo como o indivisivel
ao continuo. De fato, encontra-se no tempo certa diversidade das
partes de acordo com o antes e o depois que se sucedem, como na linha
encontram-se diversas partes ordenadas entre si de acordo com o lugar;
mas a eternidade ndo tem antes e depois, porque as coisas eternas
carecem de mudanca e, assim, a eternidade é toda simultaneamente’’
como também o ponto carece de partes distintas de acordo com a
situacdo. Ora, o ponto pode ser comparado a linha de dois modos. De
um modo, com efeito, como compreendido dentro da linha, quer esteja
no principio da linha, quer no meio ou no fim. De outro modo, como
estando fora da linha. Portanto, o ponto que esta dentro da linha nao
pode estar presente a todas as partes da linha, mas, nas diversas
partes da linha é necessario assinalar diversos pontos. No entanto,
nada impede que o ponto que esta fora da linha se refira igualmente
a todas as partes da linha, como é manifesto no circulo, cujo centro,
embora seja indivisivel, refere-se a todas as partes da circunferéncia
e todas lhe estdo, de certo modo, presentes, embora uma delas nao
esteja presente a outra.

Ora, ao ponto incluido na linha assemelha-se o instante que é o
termo do tempo, o qual, de fato, ndo esta presente a todas as partes
do tempo, mas nas diversas partes do tempo sdo assinalados diversos
instantes. Mas, ao ponto que esta fora da linha, isto é, o centro, de
certo modo assemelha-se a eternidade, que, sendo simples e indivisivel
compreende todo o decurso de tempo e qualquer parte do tempo esta a ela
igualmente presente, embora uma das partes do tempo siga-se a outra.

Assim, portanto, Deus, que do alto da eternidade, vé tudo, observa
sempre presencialmente todo o decurso do tempo e tudo o que se faz
no tempo. Portanto, assim quando eu vejo Sécrates estar sentado, meu
conhecimento é infalivel e certo, no entanto, a partir disso, nenhuma
necessidade de estar sentado é imposta a Socrates. Assim, Deus vendo
tudo que para nos é passado, presente ou futuro, como que presente,

% Cf. Suma contra os gentios, 1, 66.

9 Cf. Boécio, Consolagdo da filosofia, V, prosa 6 (PL 63, 858A).
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conhece infalivel e certamente, de tal modo, porém, que nenhuma
necessidade de existir é imposta ao que é contingente.

Um exemplo® disso pode ser tido se compararmos o decurso do
tempo com o percurso de um caminho. Com efeito, se alguém estiver
no caminho pelo qual passam muitos, vé, de fato, os que estdo antes
de si, mas nao pode conhecer com certeza os que vierem depois dele;
mas, se alguém estiver em algum lugar alto, de onde possa ver todo
o caminho, vé simultaneamente todos que passam pelo caminho.
Assim, portanto, os humanos, que estdo no tempo, ndo podem ver
simultaneamente todo o decurso do tempo, mas veem apenas o que se
apresenta diante de si, isto é, o que é presente e algo do que é passado;
mas, o que ha de vir ndo podem saber com certeza. Deus, porém, do alto
de sua eternidade, vé com certeza como que presente tudo o que se faz
por todo o percurso do tempo, sem isto, que seja imposta necessidade
as colsas contingentes.

Ora, assim como a ciéncia divina ndo impde necessidade ao que
é contingente, assim também, nem sua ordenacao, pela qual ordena
providencialmente todo o universo; com efeito, assim ordena as coisas
como as faz; ora, sua ordenacio nao é supressa, mas o que ordena pela
sabedoria, executa pelo poder.

Mas, na acdo do poder divino é preciso que seja considerado o
seguinte, que opera em todos se move cada um para seus atos de
acordo com o modo de cada um, de tal modo que alguns, a partir da
mocéo divina, executam suas acoes por necessidade, como é manifesto
no movimento dos corpos celestes, outros, porém, contingentemente e
de vez em quando falham na prépria acdo, como é manifesto nas acoes
dos corpos corruptiveis; com efeito, uma arvore as vezes é impedida de
frutificar e um animal de gerar. Assim, portanto, a sabedoria divina
ordena sobre as coisas de modo que o que foi ordenado suceda de
acordo com o modo das causas préprias. Ora, é este 0 modo natural
do homem, que aja livremente, ndo coagido por alguma necessidade,

% Cf. Comentdrio ao Peri Hermeneias, liv. I, 14. Tradugao em Scintilla, v. 8, n. 2, p.
215-229, jul./dez 2011.
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porque os poderes racionais referem-se aos opostos. Assim, portanto,
Deus ordena sobre os atos humanos, de modo que, no entanto, os atos
humanos nio fiqguem submetidos a necessidade, mas provenham da
liberdade de escolha.

Isto é 0 que, no momento, foi visto como devendo ser escrito sobre
as questdes propostas, o que, no entanto, foi tratado em outro lugar®
com mais cuidado.

9% Cf. Suma contra os gentios.
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