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Para minha querida mde e meu grande pai.



“O mundo € para quem nasce para o conquistar

E ndo para quem sonha que pode conquisti-lo, ainda que tenha razao.
Tenho sonhado mais que o que Napoledo fez.

Tenho apertado ao peito hipotético mais humanidades do que Cristo,
Tenho feito filosofias em segredo que nenhum Kant escreveu.

Mas sou, e talvez serei sempre, o da mansarda,

Ainda que ndo more nela;

Serei sempre o que ndo nasceu para isso;

Serei sempre s6 o que tinha qualidades;

Serei sempre o que esperou que lhe abrissem a porta ao pé de uma parede sem
porta

E cantou a cantiga do Infinito numa capoeira,

E ouviu a voz de Deus num pogo tapado.

Crer em mim? Nao, nem em nada.

Derrame-me a Natureza sobre a cabecga ardente

O seu sol, a sua chuva, o vento que me acha o cabelo,

E o resto que venha se vier, ou tiver que vir, ou ndo venha.

[..]”

(Trecho de Tabacaria de Fernando Pessoa)

“Ratio imitatur naturam [...]”.

(TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica 1, q.60, a.5)
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Resumo

Resultado de um estudo sobre o conceito de lei natural em Tomads de Aquino, este trabalho
foi escrito com base na andlise do chamado Tratado da Lei da Suma Teologica I-11 pars.
A partir da concepcao moral e epistemoldgica de um conjunto de leis, empreendeu-se a
tarefa de demonstrar o carater politico que o conceito de lei natural assume através do
transito da natura humana de seu estado de sociabilidade para o de politicidade. Com
efeito, a lei natural transita da esfera social, na qual atua como uma regra moral condutora
da acdo humana, para a atuacdo como uma regra politica na esfera do dominium na civitas,
como parte da estrutura legal composta pela lei humana, pela justica e pelos diferentes
tipos de direito. De modo preliminar, essa investigacdo pressupds a andlise de alguns
momentos e autores da histéria da filosofia, como Aristételes, Agostinho e Cicero, que
se caracterizaram como chaves de leitura nao sé do conceito de lei natural, mas da teoria

moral e politica de Tomas de Aquino.

Palavras-Chaves: Tomds De Aquino, lei, direito, justica, natureza humana, civitas.

Abstract

The result of a study on the concept of natural law in Thomas Aquinas, this work was
written based on the analysis of the so-called Treatise on Law of Summa Theologica I-11
pars. From the moral and epistemological conception of a set of laws the task was
undertaken to demonstrate the political character that the concept of natural law incures
through the transit of human nature from its state of sociability to that of politicity. In
fact, natural law transits from the social sphere, in which it acts as a moral rule conducting
human action, to acting as a political rule in the sphere of dominium in civitas, as part of
the legal structure composed on human law, justice and the different types of rights. In a
preliminary way, this investigation has inferred the analysis of some moments and authors
of the history of philosophy, such as, Aristotle, Augustine and Cicero, who were
characterized as keys to reading not only the concept of natural law, but the moral and

political theory of Thomas Aquinas.

Keywords: Thomas Aquinas, law, right, justice, human nature, civitas.
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Introducao

Discursos sobre ética e moral sdo constantemente construidos e desconstruidos na
histéria da vida humana. E possivel encontrar uma variedade enorme de regras, normas e
leis que orientam e restringem nossas acoes particulares e coletivas na sociedade politica
em que vivemos com vistas principalmente a um critério de ordem. Todas essas regras
aparecem como preceitos mutdveis em conformidade com a cultura, com o sistema
politico, com o espaco € com o tempo nos quais atuam. Em meio a esse cendrio de
instabilidade, ha, entre as muitas teorias morais construidas na histéria da filosofia,
aquelas que, a partir de uma concep¢ao de natureza humana, fundamentam principios
universais e apresentam a possibilidade de superacdo da ética relativista baseada no
nomos. Tais teorias tem como base o conceito de Lex Naturalis (lei natural), que é de
modo geral definido como um conjunto de proposi¢des universais e imutdveis, a partir do
qual os legisladores da lei humana, os costumes e as acoes dos homens deveriam se guiar.
Essa lei € dita natural devido a trés fatores: ou porque € inata a natureza humana; ou
porque advém de uma reflexdo individual independente de qualquer autoridade moral

externa; ou devido a ambos.

O objeto de estudo deste trabalho € o conceito de lei natural em Tomas de Aquino.
Dentre as muitas teorias sobre o tema, a escolha pelo fildsofo ndo € fruto do acaso. Tomas,
na visdo de autores como Léo Elders (2011, pp.191-192), representa o ponto central de
uma tradi¢@o antiga e moderna sobre o estudo da lei natural que se construiu ao longo da
histéria da filosofia e de suas dreas especificas de estudo, como a ética, a politica e a
filosofia do direito. O objetivo principal desta tese € demonstrar o aspecto politico da lei
natural em Tomas de Aquino. Em outras palavras, a ideia € mostrar que a lei natural ndo
¢ apenas um conceito, parte de uma teoria medieval sobre a lei, mas €, ao contrério, uma
regra pritica que, em conjunto com as demais regras que compdem a estrutura legal-
juridica, rege e ordena os atos humanos dentro da comunidade politica. De inicio, esse
plano pode soar estranho ao leitor, afinal desde a modernidade contratualista as
discussdes no ambito do positivismo juridico afirmam o status de validade legal, como
parte do ordenamento juridico de uma cidade, apenas para aquelas regras instituidas por
um governante €, consequentemente, escritas em uma constitui¢ao. De fato, na disputa
entre o jusnaturalismo e o positivismo juridico, a lei natural foi posta de lado e classificada

como metafisica, isenta de qualquer valor pratico e legal como lei dentro da instituicdo



da civitas (cidade) ou do Estado. Todavia, nosso intuito ndo € se ocupar da briga tedrica
entre o jusnaturalismo e o positivismo, tampouco justificar a supremacia da lei natural
frente as leis positivas. O objetivo aqui se centra em apresentar a lei natural considerando
sua atuacdo conjunta com a lei humana, fato confirmado pelo préoprio Tomas ao tratar da
relacdo que se estabelece entre ambas. Para tanto, ndo pretendemos empreender uma
andlise excludente dos fundamentos teoldgicos-metafisicos relativos a lei natural, como
fazem alguns autores contemporaneos'. Ao contrério, a afirmagdo de um cardter politico-
legal da lei natural, isto €, seu valor como regra para a acdo dentro da civitas, considerara

tais fundamentos e serd justificada a partir de seu proprio principio: a natura humana.

O primeiro questionamento frente ao nosso objetivo certamente serd a respeito do
aspecto metafisico-teoldgico da lei natural: como uma lei cujo principio relaciona-se com
a Divina providéncia, apesar de ser a natureza humana, pode ter valor de uma regra legal
para a acdo dentro da comunidade politica onde nem todos os homens sdo Cristaos? Em
outras palavras, a lei natural pressupde o conhecimento da existéncia de Deus ou a fé dos
homens para ser empregada na a¢do? Veremos que a resposta para ambas as perguntas é
negativa. Segundo Michel Villey (2014, p.101), para Tomds, homens e cristdos tém a
mesma moral e por isso a lei que ordena sua acdes ndo € diversa. No artigo 2 da q. 91, a

partir de um texto da Glosa ao Romanos 2:14, o préprio Tomds declara:

quando os gentios, que ndo t€m a lei, fazem naturalmente as coisas que
sdo da lei, diz a Glosa: "Embora nao tenham lei escrita, t€m a lei natural,
pela qual qualquer um compreende e estd consciente do que é bom e do
que é mau?.

Com efeito, a lei natural € um traco comum e presente na natureza de todos os

homens, sejam eles cristaos, sejam eles hereges, ndo pressupondo a fé ou a graga para ser

aplicada no ordenamento das acdes humanas.

Empregando sob a lei natural a interpretacdo de Francisco Bertelloni acerca da

natura humana em Tomas de Aquino e combinando-a com a analise das principais fontes

! Para entender melhor a discussdo contemporanea sobre o jusnaturalismo cf: GOYETTE, John, ef al (ed.),
2004.

2“Cum gentes, quae legem non habent, naturaliter ea quae legis sunt faciunt, dicit Glossa: Etsi non habent
legem scriptam, habent tamen legem naturalem, qua quilibet intelligit et sibi conscius est quid sit bonum
et quid malum”. (TOMAS DE AQUINO. STI-11,q.91,a.2, sed contra, ed. Leonina t.7, 1892, p.154. Quando
ndo indicado, as tradu¢des da Suma sdo nossas com auxilio e comparagdes ao texto em portugués da ed.
Loyola publicado em 2010).



do Aquinate sobre o tema, a saber, Aristételes, Agostinho, Cicero e Ulpiano, procura-se
demonstrar que a lei natural, assim como a natureza humana, perpassa dois momentos:
um primeiro, como regra moral para a acdo, o que garante um direito natural ao homem
na esfera social e pré-politica; e, um segundo, como parte do conjunto de regras legais, o
que garante, na esfera politica, isto €, na civitas, o direito positivo, o qual se divide em
direito civil e ius gentium. Pressupde-se, portanto, que o conjunto de preceitos para a
acdo, denominado como lei natural, ganha forca politica por meio do préprio transito da

natureza humana.

A ideia mais comum entre os comentadores de Tomds de Aquino € a de que a
argumentacdo sobre lei natural € construida tendo em vista principalmente trés
pensadores: Aristételes, Agostinho e Cicero; isso € de fato confirmado ao abrirmos o
chamado Tratado da Lei na Suma Teolégica 1-11 pars. Todavia, o que ndo se pode
desconsiderar € que as primeiras discussdes sobre o conceito de lei natural, ainda que ndo
de modo filosoficamente consciente, aconteceram bem antes da Idade Média. Na Grécia
Antiga do séc. IV ja se falava de leis ndo escritas com valores tdo fundamentais e
intrinsecos que seu peso de obrigacdo era maior do que aquele gerado pelas regras
promulgadas por governantes ou estabelecidas pelo costume. Nosso exemplo mais
célebre na literatura trdgica é Antigona®,personagem que vai contra as ordens
estabelecidas por Creonte, a fim de seguir as leis divinas e ancestrais e sepultar seu irmao

Polinices.

Dando um salto temporal, da antiguidade para a nossa pés-modernidade, Steven
Levitsky e Daniel Ziblatt, em seu famoso livro Como as Democracias Morrem, afirmam
o seguinte: “as democracias funcionam melhor — e sobrevivem mais tempo — onde
constituicdes sdo reforcadas por normas democréticas ndo escritas™. Logo em seguida,
os autores expdem duas regras que, segundo eles, conservaram o sistema democratico
dos Estados Unidos, nomeando-as como regras bdsicas e naturais. E claro que Levitsky e
Ziblatt ndo t€m como objetivo tratar do conceito de lei natural em seu livro. Contudo, o
interessante dessa parte do discurso € a referéncia atual a ideia de regras ndo escritas e

naturais que tém forca de lei, porque regem a sociedade e suas organizacdes, € que atuam,

3 Para saber mais sobre a fungdo moral e politica da Tragédia Grega, cf. LENSKI, 1996.
4 LEVITSKY; ZIBLATT, 2018, p. 10-12.
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em conjunto com as regras constitucionais do pais, como mantenedoras de uma forma de

sistema politico.

Em virtude da longa tradi¢do do conceito de lei natural na historia da filosofia, o
primeiro capitulo deste trabalho apresenta uma andlise histdrico-filoséfica de alguns
momentos e autores que se dedicaram ao estudo da lei natural ou de conceitos correlatos
ao tema. O objetivo com isso € mostrar principalmente dois fatos: primeiro, que a busca
por um critério ou regra normativa da realidade e das acdes dos homens no mundo € tao
antiga como a propria investigacdo filosofica; segundo, que ha um grupo de pensadores
que de modo direto ou indireto contribuiram com a reflexdo de Tomds acerca da lei no
medievo. Destaco aqui que este tltimo ponto nos auxiliard a perceber que, no que toca a
reflexdo moral e politica sobre a lei, Aristételes perde espaco como a figura de autoridade
nos argumentos de Tomds e passa a dividir o lugar com Cicero, Agostinho e com os

juristas romanos.

As consequéncias dessa posi¢do conciliadora de Tomas frente aos pensadores
poderdo ser percebidas no segundo e no quarto capitulo desta tese. Além de se ocupar dos
tedricos da filosofia, Tomds tem que lidar com as Sagradas Escrituras e com a tradi¢cdo
teologica do medievo. Segundo Michel Villey (2014, p.10), no que diz respeito ao
Tratado da Lei, Tomds se equilibra entre o Sagrado e o profano. Por um lado, o fil6sofo
considera as leis dadas pelas Escrituras e o poder moral e politico exercido pela Igreja;
por outro lado, d4 primazia a razdo natural humana como fonte da lei natural e da lei
humana. Nao ha qualquer rompimento com o Sagrado, afinal o homem continua a ser
entendido como criatura Divina, logo, também o é sua razdo. No entanto, hd, como
observa Walter Ullmann (2010), um certo distanciamento da tradi¢cdo que até metade da
Idade Média tratava das questdes morais € politicas tendo como ponto central a figura do
monarca. Com o Tratado da Lei, Tomds traz o homem para o centro da discussdo. Essa
configuracdo tedrica, que serd retomada e refor¢ada na politica moderna, € resultado da
reinterpretacdo e harmonizacao das fontes. A tradi¢cdo é representada por Agostinho e seu
conceito de lei eterna; a natureza humana e a civifas perpassam uma releitura do
naturalismo teleoldgico de Aristételes; Cicero apresenta a ideia de ratio naturalis em
conformidade com a sua teoria da lei natural; e, por fim, os juristas contribuem com sua
visdo pratica acerca da fun¢do e do emprego das leis, ambas experienciadas na Roma

Antiga.
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Ainda no segundo capitulo deste trabalho, empreende-se uma anélise sobre o
“lugar” no qual se situa a lei natural dentro da Suma Teologica I-11, a saber, o chamado
Tratado da Lei. Em meio ao Tratado das Virtudes e da Justica, que compreende uma
questdo sobre o Direito, o Tratado da Lei compde uma triade argumentativa no que diz
respeito as regras morais e politicas que ordenam e regem o agir humano. Em sintese, o
Tratado € composto pelo conjunto de questdes 90 a 108, dentre as quais encontramos, de
um lado, a lei eterna (q.93), a qual ndo podemos conhecer em si, e, de outro, a lei natural
fruto da prépria natureza humana (q.94) e a lei positiva, promulgada por um legislador
humano (q. 95-97), ou divino (q.98-108). A investigacdao deste trabalho se centra na
argumentacao disposta entre as questdoes 90 a 95, com €nfase na questdo 94, para a qual
dedicamos todo o terceiro capitulo. Na questdo 90, Tomds define o conceito lei em geral
como regra e medida para os atos e postula que o primeiro principio da lei é ordenar as
acOes ao bem e afastd-las do mal. Isso posto, a direcdo dos artigos que compdem as
questdes do Tratado € basicamente a mesma: Tomas parte da definicdo geral de lei para
dar a definicdo de cada tipo de lei em particular, pensando sua causa e seu lugar de

atuacao.

Apesar desta pesquisa estar ligada a uma anélise moral e, principalmente, politica
acerca da lei natural, dedicamos uma parte do terceiro capitulo a uma reflexdo de carater
epistemoldgico sobre o conceito. Os questionamentos que conduzem essa investigacao
sdo simples: como o homem conhece a lei natural? Tendo ela sido admitida como uma
regra cujo fundamento € a razdo, ponto comum entre os homens, podemos afirmar que
seu conhecimento € inato, universal e instantdneo? Todas essas questdes serdo
respondidas a partir de um conceito chave: a sindérese. Tomds nos explica que, apesar de
universal e comum, a lei natural e seus preceitos ndo sdo necessariamente conhecidos por
todos os homens e, para tanto, requerem um processo de conhecimento. O conhecimento
dos primeiros principios praticos, que dao origem a lei natural, é andlogo ao processo de
conhecimento dos principios especulativos para a ciéncia. A sindérese sera entendida
como a poténcia racional que atuard entre o intelecto agente e a razdo pratica nesse
processo de conhecimento para o emprego da lei. Essa dificuldade no conhecimento da
lei natural gerara leituras como as de Ralph Mclnerny e Jacques Maritain, os quais
propdem que o processo epistemoldgico acerca da lei esta ligado ao processo historico
pelo qual a natureza humana perpassa. Dito de outro modo, ambos os autores, embora

concordem com a existéncia de principios imutaveis e intrinsecos envolvidos no
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conhecimento da lei natural, defendem que seus preceitos sdo mais ou menos

desenvolvidos pelos seres humanos por meio da experi€ncia no curso da historia.

No que compete as relagdes que a lei natural estabelece com outras regras morais,
destacamos duas delas: a relacdo necessaria entre a lei humana e a lei natural, e a relacdo
intrinseca entre a lei natural e a virtude da justica. A primeira apresentamos no segundo
capitulo deste trabalho, sendo reafirmada no quarto capitulo, com a concep¢do de que
ambas atuam juntas no espaco politico para a garantia dos direitos aos homens. Da
segunda tratamos no terceiro capitulo. A partir da premissa de que uma regra s6 tem forca
de lei se for justa, adentramos a defini¢@o de justica, seus tipos e espécies, até concluirmos
que o objeto da lei em geral € a garantia da justica, isto €, a lei ordena a pratica de atos
justos. A justica, por sua vez, compete a garantia do direito. A lei natural assumird uma
relacdo dupla com a virtude da justica, na medida em que €, em primeiro lugar, uma regra
essencialmente justa porque ordena somente atos em conformidade com a natureza
humana, garantindo, assim, o direito natural; e, em segundo lugar, € uma regra que ordena

as agdes ao bem, para o qual cabe também a virtude dirigir o homem.

ApOs a sistemdtica apresentacao da tradi¢do do conceito de lei natural no primeiro
capitulo; da andlise do Tratado da Lei e sua estrutura conceitual e tedrica no segundo
capitulo; e das questdes epistemoldgicas e morais em relacdo a lei natural no terceiro
capitulo; o quarto e ultimo capitulo dedica-se a investigacdo dos conceitos de natura, ius
e da civitas em sua finalidade, como tentativa de demonstrar o carater politico-legal da
lei natural. O pensamento, ainda que em hipdtese, € o de que, considerando as fontes, a
disposi¢do do Tratado e a primazia dada a natureza humana, Tomds constréi a lei natural
como o pilar central de um conjunto de leis justas para atuar na garantia dos direitos dos
homens dentro da civitas. E natural que o homem se torne politico, componha uma civitas
e necessite de um dominum e de suas leis para governa-la em direcdo a um bem comum.
Tendo como premissa a afirmacdo de Tomds de que o homem ndo € somente politico por
natureza, mas € antes disso social, analisaremos as implicagdes que essa reinterpretacao
do naturalismo aristotélico combinada com as leituras de Agostinho, Cicero e Ulpiano

tem sobre a natura humana e, consequentemente, sobre a lei natural.
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Capitulo 1

A lei natural: uma analise historico-filosofica sobre as fontes.

A lei natural, entendida de modo geral como regra e medida dos atos humanos, é
um conceito com longa tradicdo na histéria da filosofia. Desde o mundo antigo ja se
discutia ou mesmo seguia-se de modo intuitivo regras ndo escritas cujo “valor” moral e
legal ndo era estabelecido pelo regime politico em vigor. Entretanto, se nesse caso nao
era a autoridade humana que legislava de fato, quais eram as bases e principios que
instituiam essas leis? A resposta é a prépria natureza, seja em seu aspecto fisico, a
oferecer a arché e a normatividade pelas leis da natureza para as coisas do mundo, seja
em seu aspecto humano, a oferecer, por meio da razao, o principio para a a¢do. A natureza
¢ a base inicial da investiga¢do filoséfica e o fundamento da lei natural. Dessa maneira,
o objetivo deste primeiro capitulo € apresentar uma reflexdo histérico-filoséfica sobre
alguns autores e teorias que se ocuparam do conceito de lei em suas mais diferentes
formas e entendimentos e que se configuram, de modo direto ou indireto, como fontes
para Tomds de Aquino na constru¢do de seu conceito de lei natural. A ideia ndo € tragar
um mapa de transicdo textual das fontes, mas perceber, de maneira geral, como as
filosofias dos estoicos, de Aristételes, de Agostinho e de Cicero trilharam, desde a

antiguidade, um caminho que nos levaria a Tomas de Aquino.

1. O conceito de natureza: o inicio da historia da filosofia

A ideia de que a lei natural e, consequentemente, conceitos como o direito natural
tém seus fundamentos na antiguidade € amplamente desenvolvida por Léo Strauss em seu
livro Direito Natural e Historia. Em um percurso pela filosofia desde as suas origens até
os tempos modernos, o autor mostra que a primeira percep¢ao do conceito de natureza,
principio essencial da lei natural, € formulada concomitantemente com o inicio da
investigacdo filoséfica. A partir de um itinerdrio historico-filos6fico do conceito de
direito natural, Strauss afirma que a vida politica e o direito natural coexistem, isto €, a
formacdo da pdlis e a participacdo dos cidadaos nos assuntos politicos coincidem com a
acepcdo das regras que compdem esse direito fundamentado na natureza humana.
Problemas como a origem, o significado do direito natural e daquilo que funciona em
conjunto com ele, como € o caso da lei natural, s3o objeto permanente da ci€ncia politica.

Ignorar esses problemas e, por conseguinte, ignorar o préprio conceito de direito natural,

14



a fim de, por exemplo, assumir a existéncia apenas de um direito positivo, significaria,
segundo Strauss, ignorar a préopria ideia de natureza e seus multiplos significados. Diante
disso, se ignordssemos a ideia de natureza, ignorariamos também a prépria histdria da
filosofia na sua tentativa de encontrar e definir esse conceito enquanto principio e origem
das coisas’. Portanto, ignorar o direito natural e a sua problematica implicaria, em dltima
instancia, de acordo com Strauss, na desconsideracdo do proprio desenrolar da

investigacgao filosdfica.

Aristételes, no livro Il da Metafisica, define o homem sédbio, no caso, o filésofo,
como aquele que procura pelas causas primeiras®, isto €, por aquilo que se caracteriza
como a natureza das coisas. Por essa razdo, os primeiros filésofos sdo justamente
denominados como filosofos da natureza’. De acordo com Strauss, a descoberta do
conceito de natureza® por esses primeiros pensadores representa a0 mesmo tempo: o
ponto inicial da histéria da Filosofia e a distin¢do epistemoldgica desse momento em
relacdo ao anterior, no qual predominavam as explicacdes mitoldgicas da realidade. Dessa
maneira, a natureza como matéria constitutiva das coisas transforma-se, quando
descoberta, em critério fundador da histéria da Filosofia. Com efeito, para os primeiros
filésofos, o termo “natureza” se referia a uma fonte ou principio originério, a chamada
arché das coisas que compdem o Universo. Essa defini¢do do termo foi construida a partir
de uma investigacdo sobre a prépria realidade que representava em si mesma um
problema filoséfico: por um lado, era preciso explicar a multiplicidade de seres no mundo
em seu vir-a-ser, ser € ndo-ser, isto é, em seu processo de mudanga; por outro lado, era
preciso explicar também a unidade que mantinha uma certa linearidade ou harmonia
desses seres no cosmos®. A natureza das coisas foi entdo explicada pelos pré-socréticos
como estando entre estes dois aspectos contrdrios: o ser € o ndo-ser'’. Com Aristoteles,
na filosofia cléssica, o termo “natureza” apareceu carregando esse mesmo significado de

“principio”, mas, nesse momento, exclusivamente como um principio de movimento. O

5 Cf. STRAUSS, L. 2009, p.71.

¢ “todos os homens supdem que o que se chama sabedoria é lidar com as primeiras causas e 0s primeiros
principios das coisas. (ARISTOTELES. Metafisica, 1,981b 27-30; cf. também, 983b 1-5; ed. Ross, v. VIII,
1928, np; Quando ndo indicado, as tradugdes do texto de Aristdteles sdo nossas).

7 Cf. Ibid. 11, 1071b 28; ed. Ross, v. VIII, 1928, np.

8 A ideia de que a natureza precisava ser descoberta foi elucidada por Heraclito, que diz em um de seus
fragmentos: “A Natureza ama esconder-se”. (HERACLITO, Fragmento 10. Trad. Water, 1889, p.86).

° “A investigacdo filosofica das coisas primeiras pressupde ndo apenas que as coisas primeiras existem,
mas que elas sdo sempre [...]”. (STRAUSS, 2009, p. 78).

10 Para saber mais sobre os pré-socraticos: BOCAYUVA, 2010.
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Estagirita se referiu a natureza, ou em seus termos a physis, como forma, substancia e
esséncial!! e disse, no livro da Metafisica, que “a natureza no primeiro e estrito sentido é

a esséncia das coisas as quais tem em si mesmas, como tal, a fonte do movimento”!2.

Na sua interpretacdo moderna, Strauss entende que o termo “natureza” nao pode
ser compreendido como a manifestacdo de uma totalidade de fendmenos, ou seja, o
conceito de natureza nao pode ser atrelado a tudo que existe e acontece no mundo, porque,
ao contrdrio disso, tal nocao divide os fendmenos entre os que sdo naturais € 0s que sao
ndo naturais'?. Explicando melhor a questdo, se consideramos, por exemplo, uma
determinada comunidade de pessoas, o termo “natureza”, ou aquilo que é considerado
como um fendmeno natural ali, estaria atrelado, segundo Strauss, a tudo de incontingente
naquele meio, seja isso uma lei, seja isso uma regra; ja o nao natural se referiria a tudo de
contingente, como os costumes que sdo frutos de convencdes e acordos dados em um
espaco e tempo definidos. De acordo com Strauss, antes da ideia de natureza ser
descoberta e investigada, ndo havia uma distin¢do entre esses dois aspectos da realidade,
de modo que “o costume ou o modo é o equivalente pré-filoséfico da natureza'“.
Considerando os costumes e modos das diferentes comunidades, na antiguidade o
conceito de bem em geral era identificado com a tradicdo, isto €, aquilo que vinha do
passado representava um bom costume e, por isso, continuava valido entre os grupos. A
tradicdo instituia, entdo, segundo Strauss (2014, p.99), um valor moral aos costumes e
modos de um povo, ela se fazia lei, porque a lei em seu principio € a representacdo do
modo como vive a comunidade. A forca da lei estava atrelada a figura da autoridade e,
nos primordios das comunidades, essa autoridade era a tradi¢do, que, por sua vez, estava
ligada a esferas divinas; logo, acima dessa comunidade imperava uma lei divina. No
entanto, ¢ da divida sobre essa autoridade e sobre essa tradicdo que surge o impulso
gerador da investigacdo acerca do mundo, que, por sua vez, implicard na descoberta do

conceito de natureza pelos primeiros filosofos.

A duavida sobre a autoridade € gerada entre as pessoas, em um primeiro momento,
pela propria contradicdo entre as leis: como explicar, por exemplo, que os modos de uma

tribo s@o corretos para os seus participantes, mas chocam os membros da tribo vizinha?

1" ARISTOTELES, Fisica, 1.1, 192b 1-15; ed. Ross, v. 11, 1947, np.

12 ARIST()TELES, Metafisica V.4, 1015a 13-14; ed. Ross, v. VIII, 1928, np.
13 STRAUSS, Direito Natural e Histéria, 2009, p. 07.

4 Ibid, p.72.

16



Ou como legitimar o modo mais correto de agir em meio a muitos modos considerados
como tradicionais? Esses e tantos outros questionamentos provocaram, segundo Strauss,
o desligamento entre a ideia de ancestral e de bem'>. O acordo de um grupo em particular
de aceitar uma determinada norma ou regra como boa e legitima, dada sua forca
tradicional, € substituido pela ideia de que hé algo para além disso, hd uma interpretagdo,
uma verdade, um modo de vida que perpassa o particular de um determinado grupo; ha
coisas, entdo, que ndo sdo pura e simplesmente acordadas e aceitas. A constru¢do da
histéria da filosofia comeca, segundo Strauss, com a descoberta da physis e a sua
separacdo do nomos'®, isto €, com a divisdo entre o natural e o ndo natural. A natureza
precisava ser vista, era preciso “tirar o seu véu”!”: “A distin¢ao entre natureza e convengao
implica que ela € essencialmente escondida por decisdes soberanas”!8. Uma vez que tais
decisdes soberanas tinham forca de lei pela sua tradi¢do, eram aceitas e acordadas nos
grupos e tribos, que acabavam por experienciar algo que era natural apenas sob os

critérios dessa convencao.

A natureza é, portanto, descoberta pela filosofia e percebida como algo que € mais
antigo que qualquer tradi¢do. Aplicando-lhe o critério de que o bem € definido pelo
ancestral, ela tem superioridade sobre as convencdes, porque € mais antiga que qualquer
coisa. Sua descoberta no desenrolar da filosofia, primeiro em um aspecto fisico, e depois
em um aspecto humano, torna-se o principio para a ideia de uma lei natural e de um direito
natural. Segundo Strauss, parece impossivel admitir que tudo que o homem distingue
entre os grupos de bem e de mal, em relacio a seu comportamento e as suas ac¢oes, € assim
feito convencionalmente. E preciso, entdo, distinguir quais desejos e inclinagdes sdo algo
da prépria natureza e quais sdo resultados de convengdes, a fim de que se possa
diferenciar aquilo que estd de acordo com a natureza, ou seja, € bom para a natureza
humana, daquilo que vai contra essa natureza, sendo-lhe mal e destrutivo. Carregando um
carater moral, a natureza humana se torna mais um critério, para além do nomos, que

passa a legitimar desde as suas proprias acdes até as regras de uma comunidade. A

15 Aristételes, na Politica, trata da questdo do bem ligado ao ancestral a partir de uma critica ao governo
dos ancidos, o qual ndo € isento de defeitos. Apesar da idade ser um parametro para o aperfeicoamento das
virtudes, a velhice, por outro lado, nio é um critério que as garante. Cf. ARISTOTELES. Politica, II, 1270b
35-40; p. 159. Em todas as referéncias feitas a Politica de Aristételes, utilizamos a tradugdo portuguesa de
Antonio Campelo Amaral e Carlos de Carvalho Gomes publicada em 1998.

16 STRAUSS, Direito Natural e Historia, 2009, p. 79.

17Cf. HADOT, 2006.

18 STRAUSS, 2009, p. 79.
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natureza torna-se, assim, lei: a lei natural. Diante disso, viver bem seria viver conforme a
natureza, como ja afirmaram os estoicos', e, como também sugeriu Cicero: “de toda a
investigagcdo sobre os Fins dos Bens e Males e a questdo de qual entre eles € ultimo e

final, a cabeca-fonte deve ser encontrada nos primeiros instintos da natureza”’.

1.2 A Lei na Grécia Antiga

Os primeiros pensadores gregos preocupavam-se principalmente com duas
questdes acerca da lei: primeiro, seu processo; segundo, sua substancia. Um primeiro
grupo de pensadores queria solucionar conflitos praticos com a lei e reestabelecer a ordem
social; j4 um segundo grupo tinha maior interesse em compreender as regras que regiam
0 modo como os seres ordenavam suas vidas. Para falar do conceito de lei na Grécia
Antiga € preciso, antes de tudo, explicar a origem mesma da palavra, pois 0s gregos ndao
entendiam essas regras da acdo no sentido legal como nés as entendemos hoje. Segundo
Michel Gagarim (2007, p.03), havia algumas no¢des do que era lei, assim como havia
alguns termos distintos para referéncia ao conceito, todavia, nomos era a palavra que mais
se aproximava da ideia de regra, apesar de ser utilizada também para se referir a costume
e a tradi¢do. No século V a.C., em Atenas, o termo “hoi nomo”i fazia referéncia a um
conjunto de leis; ja para as questdes da jurisprudéncia, como julgamentos e processos
legais, o termo era “diké”, que mais tarde veio a se tornar “dikaiosyné”, isto €, justica.
De acordo com Paul Woodruff (2007, p.20), em oposi¢do ao nomos, que carregava o peso
normativo da convengdo, veio a physis para referir-se a tudo que era natural. Dessa
maneira, era possivel falar de trés fontes da lei: “A lei pode ser dada pelos deuses, criada
por legisladores humanos, ou estipulada pela natureza”?'. Cada uma dessas fontes dava
origem, respectivamente, a um tipo de lei, os quais podemos nomear como a lei divina, a
lei humana e a lei natural. Havia uma preocupacao por parte dos pensadores em delimitar,
de modo geral, qual era a origem das leis, pois isso estava ligado ao caracter legitimo ou
nao da lei, isto €, a fonte da lei seria o parametro para analisd-la e caracteriza-la ou ndo

como uma regra moral. Para além das leis particulares de cada pdlis, havia, ainda que

19 Cf. CICERO. De Finibus Bonorum et Malorum (= Dos Fins) IV, 6, 14; ed. Schiche, 1915, 30, p. 125.
20 C[CERO. Dos Fins, V, 6, 17; ed. Schiche, 1915, 24-27, p. 163. Quando nio indicado, as tradugdes dos
textos de Cicero sdo nossas e foram feitas com algum apoio das tradu¢des em lingua inglesa ou francesa
das obras. No caso do De Finibus, a traducio utilizada foi a de H. Rackman publicada em 1914.

21 “the law might be given by gods, invented by human lawgivers, or developed by nature”. (WOODRUFF,
2007, p. 23; trad. nossa).
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confuso, um conceito mais amplo de “lei dos gregos”, o qual se aproximava do que

conhecemos hoje como a lei nas nacdes (WOODRUFF, 2007, p.30).

As primeiras leis escritas sdo datadas de 650 a.C., em um momento de apogeu da
Democracia grega. Escritas em rochas, exceto em Esparta, as leis eram colocadas no
espaco publico da dgora. Segundo Gagarin (2007, p.12), pode-se destacar cinco efeitos
da escrita e da publicizacdo da lei na Grécia Antiga: 1- a distin¢do entre simples regras e
aquilo que era de fato uma lei; 2- a no¢do de estabilidade e permanéncia das leis; 3- a
disponibilidade das leis para os membros da comunidade; 4- a ideia de autoridade das

regras; 5- a ligacdo entre o governo e as leis pelo ato da promulgagao.

No periodo clédssico da cidade, mais especificamente por volta de 450 a.C., Atenas
¢ o exemplo do florescimento do interesse pela lei manifestada, por sua publicacdo, seu
uso e seu entendimento. O sistema legal que se ergue em Atenas acontece a partir da
conexdo entre a lei e o regime politico, no caso, a democracia. Ao contrdrio das
democracias liberais atuais, que tentam tratar da lei e da politica em campos separados
para que ndo haja intervencdo de interesses politicos em decisdes de cunho legal, os
gregos realizavam, nas assembleias politicas, debates sobre as questdes legais. Isso
porque a lei tornou-se um dos fundamentos que mantinham a democracia. Em outras
palavras, a lei, ou mesmo sua aplicagdo, tornou-se assunto publico na Grécia Antiga e,

portanto, deveria ser abordada no ambiente politico.

2. Platao e os apetites naturais

Patrick Farrell (1967) fornece um compilado dos principais autores que ele
acredita estarem presentes, de modo direto ou indireto, nos escritos politicos de Tomds
de Aquino, considerando particularmente o Tratado da Lei na Suma Teoldgica la-11ae.
Farrell apresenta os autores a partir de uma ordem cronoldgica dividida em duas linhas:
de um lado, as fontes de carater filoséfico; de outro lado, as fontes de carater juridico. A
linha da filosofia inclui como anexo a poética, que apresenta alguns tracos que, de modo
implicito, sustentam uma possivel ideia de lei natural ja na antiguidade cléssica,

encontrada, por exemplo, na tragédia de Antigona?.

22 “e ndo me pareceu que tuas determinagdes tivessem forca para impor aos mortais até a obrigacdo de
transgredir normas divinas, ndo escritas, inevitaveis; ndo € de hoje, ndo € de ontem, € desde os tempos mais
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Na filosofia antiga, Farrell (1967, p. 245) julga que em Platdo se pode encontrar
algo que venha a ser entendido como uma contribui¢do ao tema da lei natural. No livro
IV da Repuiblica, dentre outras coisas, Platdo trata dos apetites humanos por meio de uma
comparagdo entre o funcionamento da alma do homem e a prépria estrutura da cidade?.
De acordo com Farrell, o que € mais significativo e préximo do conceito de lei natural
nessa discussdo € o fato de que o movimento dos apetites, como a nutri¢do, por exemplo,
¢ considerado como algo natural, no sentido de ser comum a todos os homens, assim
como o ¢ a lei. Nesse mesmo livro, Platdo propde que tais apetites movem o desejo
humano ndo s6 em dire¢do as coisas como tais, mas movem porque essas coisas se
apresentam como boas: “na verdade, toda a gente tem desejo do que é bom. Se, pois, a
sede € um desejo, sé-lo-a de uma bebida ou de qualquer outra coisa que seja boa, e assim
nos outros casos.”?*. A aproximacdo de Platdo ao conceito de lei natural em Tomads de
Aquino pode ser feita levando em consideracao dois fatos: em primeiro lugar, assim como
Platao em relagcdo aos apetites, Tomas trata das chamadas inclina¢cdes naturais como
comuns a natureza humana e, por conseguinte, elas sao fontes dos preceitos da lei natural;
em segundo lugar, a afirmagdo de que as coisas apetecem o bem € uma forma, ainda que
primdria, do principio que, de acordo com Tomas, fundamenta a lei da natureza: “bonum

est faciendum”.

Ademais, com relacdo aos apetites humanos, Platdo ainda acrescenta que eles
podem ser satisfeitos ou podem ser evitados de acordo com o governo da razdo*. O
homem justo e temperante se configura, segundo o filésofo, como aquele que segue as
regras da razdo com vistas a harmonia de seus apetites, sendo a injustica provocada pela
desordem desses atos: “inversamente — produzir a justica consiste em dispor, de acordo
com a natureza, os elementos da alma, para dominarem ou serem dominados uns pelos
outros; a justica, em, contra a natureza, governar ou ser governado um por outro”?.
Novamente, é possivel encontrar similaridades com o texto de Tomads, que considera a lei
natural como uma ordem normativa estabelecida pela razdo aos apetites, que garante, por
sua vez, a justica € a temperanca como atributos do homem. Entretanto, € necessario

lembrar que, apesar de ser possivel fazer essas aproximacdes textuais entre Platdo e

remotos que elas vigem, sem que ninguém possa dizer quando surgiram”. (SOFOCLES. Antigona, versos
515-520; trad. Kury, 1989, p. 214).

2 PLATAO. A Repiiblica, TV 439d, 4-8; ed. Burnet, t. IV,1900.

2 Ibid. 1V, 438a 3-5; ed. Burnet, t. IV, 1900.

25 PLATAO. A Repuiblica, IV, 442d 5; ed. Burnet, t. IV, 1900; trad. Pereira, 2001, p.206.

2 Ibid., IV, 444d 5-10; ed. Burnet, t. IV,1900.
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Tomads, ndo se sabe ao certo o que o Aquinate conhecia das obras de Platdo. Segundo
Farrell (1957, p. 249), a Repiiblica ndo esta entre elas, o que nos leva a concluir que essa
similitude conceitual tenha chegado a Tomas por meio das leituras de Platdo feitas por

Agostinho, por Aristételes e por Cicero.
3. A filosofia estoica e o viver conforme a natureza

A filosofia estoica €, segundo Farrell, aquela que une a filosofia grega e a
jurisprudéncia romana. Apenas esse fato ja justificaria nossa atencdo aos estoicos, mas,
para além disso, ha duas principais caracteristicas que podem ser apontadas como uma
contribuicdo, mesmo que indireta, do estoicismo a construc¢ao do conceito de lei natural®’:
a primeira delas € a reducdo da filosofia a ética, o que possibilitou uma investigacdo mais
apurada da natureza humana e de suas acdes; a segunda € a desconstrucao do conceito de
civitas mdxima utilizado para descrever aqueles que de fato compdem a polis Grega como
cidadaos. Essa desconstru¢do conceitual é também uma desconstrucio pratica, na medida
em que a divisdo entre Gregos e Bérbaros foi atacada pela doutrina estoica, que postulou
uma participacdo comum e universal da natureza humana em uma razao suprema, a qual
nao permite a afirmagdo de uma separacdo ou uma supremacia de uns sobre outros. Esse
ponto da teoria estoica marcou, segundo Farrell (1967, p.255), o pensamento legal de
Cicero e o distanciou da filosofia aristotélica acerca do lugar do homem na sociedade.
Lembremos que Aristételes, ao tratar do conceito de cidadao, no livro III da Politica,
assume uma série de critérios de divisdo e de classificacdo daqueles que poderiam ser
considerados de fato como cidadaos. Cicero, por sua vez, tomando essa ideia estoica da
participagdo comum da natureza humana, construiu um conceito de cidaddao sob uma
perspectiva de integracdo dos seres. O termo “Civis” € traduzido como “concidadio”,
significando, assim, a ideia de que s6 se é cidadao em referéncia a um outro também
cidaddo?®. Por certo que essa constru¢@o conceitual ciceroniana contribuiu para a no¢ao

futura de igualdade humana dentro da sociedade Cristd de Tomas de Aquino.

Para analisar melhor em que medida os estoicos exerceram alguma influéncia
sobre Tomas de Aquino e sobre seu conceito de lei natural, consideremos agora a

principal méxima da filosofia estoica, a saber: o homem deve viver em harmonia com a

27 Segundo Watson, foram os estoicos os criadores do conceito de lei natural na histdria da filosofia. Cf.
WATSON, p. 216-238, 1971.
28 Para saber mais sobre o tema, cf. BERNARDO, 2012.
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natureza®’. Vimos anteriormente que o termo “natureza” adquire alguns significados no
desenrolar da histéria da filosofia e, no caso dos estoicos, ha pelo menos dois significados
diferentes atrelados a esse termo. O primeiro € o de que a natureza representa um todo, o
cosmos, ou seja, o universo do qual cada ser faz parte. O segundo € o de que a natureza
representa aquilo que constitui esses seres, isto €, sua esséncia; assim, cada ser tem a sua
prépria natureza: a natureza das plantas € diferente da dos animais, a qual, por sua vez, é
diferente da natureza humana. Ambos os significados estdo unidos no fato de que “a
natureza” e “as naturezas” fazem parte, segundo os estoicos, da ordem de coisas mantidas
por uma espécie de razdo suprema®. Esse ordenamento da natureza e das distintas
naturezas que a compodem traduz o primeiro sentido da maxima “viver conforme a
natureza”: 0 modo como as coisas estdo e mantém-se organizadas no mundo € fruto de
uma conformidade natural com algo supremo. Um segundo sentido da expressao “viver
conforme a natureza” refere-se a0 modo como cada uma das criaturas estd no mundo: por
exemplo, é da natureza do fogo queimar, ¢ da natureza dos animais se alimentarem,

procriarem e assim por diante.

Mas, e em relacdo aos homens, o que significaria para os estoicos, viver conforme
a natureza humana? Bem, primeiramente € preciso dizer que o homem se difere das
demais criaturas, porque sua natureza € caracterizada pela racionalidade, a qual lhe
proporciona consciéncia e poder de escolha, afetando, desse modo, a relacdo com a sua
propria natureza particular e com o ordenamento natural do todo. Em virtude disso, o ser
humano € capaz de reconhecer o seu lugar na natureza ordenada e a sua propria natureza
como racional e, consequentemente, viver de acordo com a ordem da razdo suprema e
com a sua propria razdo. Dessa maneira, a maxima “viva de acordo com a natureza” se

torna para o homem “viva de acordo com a razao”.

No entanto, surge aqui um pequeno questionamento: se consideramos que o
Universo estd ordenado conforme uma lei que emana de uma razdo suprema, essa lei
parece ter mais cardter de uma lei fisica do que de uma lei moral que conduz o homem
em seu aspecto racional, o que nos faz interrogar de que modo essa lei passa da esfera

fisica para um estatuto moral perante o0 homem. A resposta pode ser construida a partir

2 Para Cicero, essa maxima pode ser interpretada ao menos de trés modos: 1- viver sob a luz do
conhecimento; 2- viver de acordo com o ordenamento do todo (cosmos); 3- viver desfrutando do todo. (Cf.
CICERO. Dos Fins, IV, 6, 14; ed. Schiche, 1915, 31-20, p. 126).

30 Para saber mais sobre o assunto: cf. Striker, 1996.
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de um artigo intitulado Natural Law and World Order in Stoicism, de Marcelo Boeri.
Nesse artigo, o autor defende que hd uma mesma “razdo” que estd presente tanto no
ordenamento da Natureza como nas acOes humanas. A diferenca entre esses dois ambitos
€ que, enquanto no ordenamento do mundo a razdo suprema aparece como uma lei fisica
natural, no ordenamento humano ela é manifestada por meio da linguagem, a partir da
qual o homem sdbio, por meio da virtude, é capaz de agir conforme a sua natureza e

conforme a estrutura do cosmos:

[...] o sdbio é aquele que possui tanto a teoria quanto a pratica do que
deve ser feito. Na visdo estoica, as pessoas sdo realmente racionais
quando reconhecem o bem no dominio tedrico e agem corretamente no
pratico®!.

Diante disso, pergunta-se: qual € essa concepg¢do estoica de bem que orienta as
acoes para que sejam de fato racionais e consequentemente estejam conforme a natureza?
Inicialmente, € preciso dizer que o conceito de bem para os gregos representava ideias
como ordem, perfei¢do, funcionamento correto e finalidade (télos), o que foi de algum
modo tomado pelos estoicos. A physis grega, traduzida como natureza, representava,
além de algo dado, um processo pelo qual as coisas se aperfeicoavam, de modo que,
quando dizemos que algo estd agindo conforme a sua natureza, isso significa que esta
cumprindo a sua fun¢do, indo em direcdo a sua finalidade, o que, em ultima instancia,
quer dizer ir em dire¢cdo ao bem*. Portanto, a natureza como um todo segue em seu
aperfeicoamento em dire¢do ao bem de modo inconsciente, sendo conduzida pela razao
suprema. O homem, ao contrario, quando age em direcdo ao bem ou conforme a sua

natureza, assim age porque estd consciente disso devido a sua capacidade racional.

No sentido de afirmar ainda mais uma primazia do ser humano em relacao ao todo,
de acordo com estoicos, 0 homem € capaz de compreender a lei suprema (ou a lei natural)
manifestada pela reta razdo e agir virtuosamente sem que isso dependa do conhecimento
dos cddigos civis da comunidade em que vive. Dito de outro modo, o conhecimento das
leis humanas, para os estoicos, ndo era ponto relevante na a¢do do individuo, pois o que

de fato estava em jogo, segundo Boeri, era a disposi¢do interna do agente: “a razdo

31¢[...] the Stoic view that the sage person is the one who possesses both theory and practice of what should
be done. In Stoic view, people are really rational when they recognize the good in the theoretical domain,
and act correctly in the practical one”. (BOERI, 2013, p.183-223; as tradugdes do texto de Boeri sdo nossas).
32 Para Cicero, a natureza é o melhor critério para estabelecer aquilo que é bom, enquanto valor moral, para
nossas agoes. Cf. CICERO. Dos Fins, 1V, 17,47; ed. ed. Schiche, 1915, 12-32 p. 140-141.
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universal a que os estoicos se referem nao legisla da forma como um cédigo legal o faria,
mas prescreve como deve ser a disposicao "caracterolgica" do agente: virtuosa’*. Pode-
se afirmar, desse modo, que, no sistema estoico, a promulgacdo de uma regra, como lei
suprema ou lei natural, é feita internamente pelo individuo. Apesar disso, € preciso
esclarecer uma questdo: mesmo o homem tendo a capacidade racional de conhecer aquilo
que o levara a agir conforme a sua natureza, isto €, em dire¢do ao bem, isso ndo garante
que ele assim fard. Segundo Boeri (2012, p.214), o que fica implicito na discussdo de
diferentes autores estoicos € a necessidade de um aperfeicoamento da natureza humana,
o que denota que, mesmo o homem sendo conduzido por essa natureza, isso nao significa

que ele é bom por natureza.

Os seres humanos sdo, entdo, a parte privilegiada do cosmos proposto pela
filosofia estoica, porque sdo capazes de compreender a ordem da razdo suprema em um
sentido normativo sobre suas a¢des. Simultaneamente, a razdo suprema se apresenta tanto
na esfera fisica quanto na esfera cognitiva como uma lei para a natureza humana. Segundo
Boeri (2011, p.207), essa lei passa a estar acima dos dominios da ética e da politica, nos
quais mostra de fato sua forca como norma diretiva das acdes. Nesse sentido, o critério
que faz com que um individuo escolha agir por meio dela € justamente a reta razdo, que
€, em certa medida, a razdo suprema entendida intrinsicamente pela natureza humana. No
entanto, é fato que ndo encontramos nos estoicos um conjunto definido de preceitos que
orientam nossas acdes para que estejam conforme nossa natureza e, consequentemente,
em direcao ao bem. J4 em autores influenciados pelo estoicismo, como € o caso de Cicero,
¢ possivel encontrar a descricdo de alguns critérios diretivos para as agdes humanas.
Ademais, apesar de a ideia de comunidade politica certamente ser diferente entre estoicos
e romanos, a influéncia conceitual de uns sobre os outros estd para além das
particularidades espago-temporais, pois, assim como os estoicos assumiam que acima das
leis particulares estava a natureza, manifestada como lei, autores como Cicero deram
também primazia a lei natural frente outras regras morais. Desse modo, Cicero ¢é
inegavelmente um autor que integra ao direito Romano a visao estoicista de lei ao sugerir

que seu principio é sempre um: a natureza**, e ao definir a lei natural como a suprema

33 ¢[...] the universal reason the Stoics refer to does not legislate in the way a legal code would; rather it
prescribes how the ‘characterological’ disposition of the agent should be: virtuous”. (BOERI, 2013, p. 211).
34 [...] este principio segue muito mais efetivamente direto da Razdo a qual é a Natureza, que é lei divina
e humana”. (CICERO. De Officiis ( = Dos Deveres), 111, 5,23; ed. Muller, 1898, 26-27, p. 96). Como apoio
para as tradugdes utilizamos o texto em francés de Maurice Testard publicado em 1970.
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razao impressa no homem. Sdo proposi¢cdes como essa que, como veremos mais a frente,

por meio da leitura ciceroniana, chegaram a Tomds e ao seu Tratado sobre as leis®.

4. Aristoteles: uma visao geral sobre a lei

N3ao encontramos em Aristételes algo que possamos chamar de uma teoria da lei;
porém, segundo Fred D. Miller (2007, p.79), podemos reconstruir alguns momentos das
obras aristotélicas nos quais encontramos referéncia ao assunto. Ademais, em termos
gerais, Aristoteles representa uma forte influéncia argumentativa no que toca nao s6 ao
Tratado da Lei, mas a toda a obra de Tomés de Aquino, o que nos leva a anélise desse
pensador da antiguidade.

“Nomos” € o termo utilizado por Aristdteles para se referir a lei. A palavra carrega
o sentido de que a lei é fruto da convengdo, em contraste com aquilo que € por natureza,
referido pela palavra physis. Em sentido particular, uma lei € entendida por Aristételes
como uma regra (kandn) que estabelece ou proibe uma agdo; dito de outro modo, a lei é
uma regra que impde uma ordem?®. Essa ordem é explicada pelo Estagirita por meio da
metafisica, ao ser definida como a razdo ou a proporcao dos opostos*’. Segundo Miller,
em sentido social e politico, essa propor¢ao entre 0s opostos se manifesta na ordem entre
uma regra e aquele que é regido, isto é, uma regra tem a fungcdo de reger
proporcionalmente sobre muitas coisas (opostas), estabelecendo entre elas um
ordenamento, esse € o caso, por exemplo, da razdo que rege as demais partes do corpo.
Todavia, qual a fonte desse ordenamento em se tratando da lei? Aristoteles entende que
ha duas causas possiveis para a ordem, a saber, a natureza e a razdo. No sentido fisico, a
ordem advém da propria estrutura da natureza’®. Envolta a teleologia, a physis se
manifesta como um principio diretivo que conduz a um fim natural cada uma das coisas

que a compdem. No homem, essa ordem € provida pela razdo, a qual estd no legislador.

35 “Dada a autoproclamada dependéncia de Cicero em relagfo aos autores gregos, isso seria realmente
estranho, embora possa ser verdade que a doutrina estdica entrou na tradi¢do medieval principalmente
através de Cicero”. (Cf. Striker, 1996, p. 80, trad. nossa).

36 “a lei resulta de uma certa ordenacio”. (ARIST()TELES. Politica, VII, 4, 1326a 30; trad. Amaral e
Gomes, 1998, p.497).

37 ARISTOTELES. Fisica, VIII, 1,252a 14-15; ed. Ross, v. IT, 1947, np.

38 “Sempre que existe uma combinaco de elementos, continua ou descontinua, para produzir uma realidade
com unidade de composi¢do, manifesta-se a dualidade do que governa e do que é governado; e isto, que
acontece nos seres vivos, releva de uma lei universal da natureza, porque mesmo entre as coisas inanimadas
existe, com efeito, alguma autoridade [...]” (ARIST()TELES. Politica, 1,5, 1254a 28-33; trad. Amaral e
Gomes, 1998, p. 61-63).
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O legislador € comparado por Aristételes a um artesdo que impoe certa forma ao
material, o qual, nesse caso, sao os proprios cidadaos, e a forma imposta € o conjunto de
leis manifestado por meio dos distintos tipos de governo®. E claro que a ordem no sentido
legal s6 pode existir se houver uma aceitacdo por parte dos cidaddos, e essa aceitacdao
representa uma espécie de acordo comum (homologia)* ou convencdo (sunthéké) entre
aqueles que se submetem a lei. De acordo com Miller, esse acordo pressupde a
voluntariedade, isto €, é preciso que o homem escolha de maneira voluntéria obedecer a
lei, e, por isso, Aristdteles declara que “a lei ndo tem outro poder para assegurar a
obediéncia, exceto o uso’*!,

Contudo, como entender que a lei pressupde um acordo sendo sua fonte a propria
razdao? Segundo Miller (2007, p.83), a resposta pode ser dada a partir da distin¢do
aristotélica entre causa estrita e causa contributiva: as leis sdo de fato feitas pela razdo de
um legislador, mas, para funcionarem em uma cidade, necessitam do acordo entre os
cidaddos, isto €, elas necessitam tanto da causa estrita que € o legislador, como também
da causa contributiva, que € os cidaddos. Esclarecida a causa e a defini¢do, qual era a
funcdo da lei? Segundo Aristételes, a lei tinha como funcdo sustentar e garantir a
finalidade da cidade. Esta, por sua vez, existia para garantir a vida boa*? aos cidadaos, a
qual s6 existiria por meio da virtude*. Desse modo, o propdsito do legislador era tornar
os cidaddos virtuosos*, na medida em que as leis ordenavam-lhes a viver de modo
excelente e proibiam o contrario. Portanto, para Aristételes, a lei € uma regra com razao
de ordem que tem como fonte a razdo de quem legisla, mas necessita da aceitacdo de
quem se submete para que ela cumpra sua fun¢do diretiva a atos virtuosos na garantia da

vida boa na cidade.

¥ “Da mesma forma que os artesdos, por exemplo, o teceldo ou um construtor de navios, tém necessidade
de matéria que se preste ao seu trabalho, assim acontece com o politico e com o legislador: devem dispor
para a sua obra de uma matéria apropriada e nas devidas condi¢des”. (ARISTOTELES. Politica, V11, 4,
1325b 40-1326a 5; trad. Amaral e Gomes, 1998, p. 495).

40¢[...] essa lei é de certo um acordo”. (Ibid. 1, 6, 1255a 6; trad. Amaral e Gomes, 1998, p. 65).

41 ARISTOTELES. Politica, IL, 8, 1269a 20; trad. Amaral e Gomes,1998, p. 149.

2 1bid. 1,2, 1252b 30; 1998, p.53; 111, 9, 1281a 1-2; trad. Amaral e Gomes, 1998, p. 221.

43 «[..]o bem humano revela-se uma atividade da alma de acordo com a virtude”. (ARISTOTELES. Efica
a Nicéomaco, 1,7, 1098a 16; ed. Ross, 1925, np. Cf. também Politica, VII, 1, 1323b 40; trad. Amaral e
Gomes, 1998, p. 483).

44 ARISTOTELES. Efica a Nicomaco, X, 9, 1180b 23-5; ed. Ross, 1925, np.
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4.1 Aristoteles: a relaciao entre lei natural e lei humana

No artigo intitulado “Aristotle and Natural Law”, Tony Burns nos apresenta uma
possivel leitura de Aristoteles sobre o conceito de lei natural em sua relagdo com a lei
humana. A leitura é apresentada a partir do livro V da Etica a Nicomaco, no qual o
Estagirita trata do conceito de justi¢a natural. Antes de adentrar o tema, € preciso ter em
mente que, segundo Burns (1998, p.142), Aristételes estd fora da tradi¢do estoicista que
vé o conceito de lei natural como ponto sob o qual a lei humana pode ser avaliada. Ao
contrdrio disso, Aristételes nos apresenta indicios para entendermos as leis de modo

distinto, como € o caso dos conceitos de nomos e physis, que representavam,

respectivamente, a lei em seu sentido convencional e a lei pela natureza.

O livro V da Etica é inteiramente dedicado a discussdo acerca do conceito de
justica. Aristdteles faz ali uma complexa distingdo entre os tipos de justica, entre os quais
temos: a justica geral, a justica natural, a justica legal e a justica politica. Trataremos
desses tipos, no que toca a interpretacdo de Tomdas de Aquino, mais a frente, por ora
consideraremos apenas a afirmacao do Estagirita de que a justiga politica tem uma parte

natural e outra legal,

da justiga politica parte € natural, parte legal — natural, aquilo que em
todo o lado tem a mesma forca e que ndo existe pelo pensamento das
pessoas isto ou aquilo®.

Considerando que o justo € manifestado por meio de uma regra, que, no caso,
pode ser uma lei, é possivel, segundo Burns (1998, p.148), a partir da citacdo acima,
interpretar de dois modos a relacao entre o conceito de lei natural e o de lei positiva em
Aristoteles. O primeiro modo seria considerar que as leis positivas sao naturais em seu
conteido essencial, mas sdo entendidas, em termos gerais, como leis convencionais,
porque precisam ser aceitas por meio de um acordo entre a comunidade politica. Essa
interpretacdo € fundamentada na ideia de que ao falar que o natural € “algo que tem a
mesma forca”, Aristételes estaria distinguindo dois grupos de leis: de um lado, o grupo
de leis imutdveis, necessdrias € moralmente vélidas em toda e qualquer sociedade, e, de
outro lado, o grupo de leis mutdveis em relacio ao espaco e tempo em que sao
legitimadas, de acordo com as diferentes sociedades. Um segundo modo de interpretar a

relacdo entre as leis em Aristételes seria o de dividi-las em duas partes: uma parte

45 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco V, 7,1134b 18; ed. Ross, 1925, np.
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composta de leis naturais e outra parte composta de leis convencionais. No entanto, ambas
coexistiriam como esséncia de uma mesma lei. Como consequéncia dessa divisdo, ndo
haveria nenhuma lei totalmente natural ou totalmente legal e nenhum contetido de uma

lei seria inalterdvel; o que existiria, portanto, seria uma lei natural-legal.

Apesar de preferir esse segundo modo interpretativo, Burns ressalta que ha uma
problemética envolvendo a tradu¢@o dos termos gregos, pois hd certas tradugdes que
contém a frase “no justo entre os cidadados, hd dois lados, um natural outro legal” e outras
na quais consta “no justo ha dois tipos um natural e outro legal”. Como consequéncia, a
escolha por uma ou por outra traducgdo reflete a escolha por um modo de interpretacao®.
Se consideramos, por exemplo, que no justo hd dois “lados”, temos uma unica lei com
dois lados, ou seja, uma tnica lei que € tanto legal como natural, sinalizando, assim, o
segundo modo interpretativo. No entanto, se consideramos que o justo tem dois “tipos”,
dividimos as leis em duas leis distintas, uma legal e outra natural, como sugere o primeiro

modo interpretativo.

Essa discussao sobre a relacdo entre as leis é retomada por Tomas de Aquino em
seu Comentdrio a Etica, que, por sua vez, oferece uma espécie de visido conciliadora ou
intermedidria dos dois modos interpretativos propostos por Burns. De acordo com Tomas,
a lei carrega em sua esséncia o que € por natureza, mas precisa ser promulgada dentro da
comunidade politica atendendo as particularidades do espaco-tempo e das acdes
humanas, visto que, quanto mais vamos aos particulares, mais temos a necessidade de

diversidade entre as leis que legislam.

Sem didvida, devemos observar que, como as razdes do mutdvel sdao
imutéveis, o que em nds € natural, como pertencente a razao mesma do
homem, ndo muda de forma alguma, como por exemplo, que 0 homem
¢ animal. Mas o que se segue da natureza, entretanto, como as
disposigdes, as acdes € os movimentos, varia em alguns casos. E, do
mesmo modo, o que pertence a razao mesma da justica, de modo algum
pode variar, como por exemplo, ndo se deve roubar, o qual é um fato
injusto. Ao contririo, o que se segue do naturalmente justo, pode ser
diferente em alguns poucos casos. [...] A razio € que a vida civil e a
administra¢do do estado ndo sdo as mesmas em todos os lugares*’.

46 Sobre o problema dos termos e traducdes, cf. BURNS, 1998.

47 “Est tamen attendendum quod quia rationes etiam mutabilium sunt immutabiles, si quid est nobis naturale
quasi pertinens ad ipsam hominis rationem, nullo modo mutatur, puta hominem esse animal. Quae autem
consequuntur naturam, puta dispositiones, actiones et motus mutantur ut in paucioribus. Et similiter etiam
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Essa visdo essencialista da relacdo entre as leis € reforcada por Tomas na q.95 da
ST I-II pelo argumento de que a lei humana deve ser derivada dos preceitos universais e

imutdveis da lei natural*s.

4.2 Aristoteles no texto de Tomas

Em se tratando dos elementos conceituais, € possivel apontar alguns momentos
nos quais Aristételes aparece direta ou indiretamente no texto da questdo 94 da ST I-11
sobre a lei natural. Farrell (1957, p.251) elenca esses momentos do seguinte modo: 1- o
conhecimento per se nota dos primeiros principios, mencionado por Tomads para
descrever o modo como o homem conhece a lei natural*®, é encontrado nos Analiticos
Posteriores e na Fisica®®; 2- o ser como objeto do intelecto estd na Metafisica’'; 3- a
maxima de que o bem € aquilo que todas as coisas apetecem, utilizado como base para o
primeiro principio da lei’?, vem da Efica a Nicémaco’; 4- o conceito de ordem, que se
refere principalmente a ordem das inclinacdes naturais que geram os preceitos da lei
natural>*, aparece na Metafisica®. Segundo Farrell, de um modo indireto, é possivel ainda
notar a influéncia de Aristételes sobre Tomds a partir, por exemplo, de um trecho da Etica
a Nicomaco®s, no qual o Estagirita descreve uma certa participacdo do apetite
concupiscivel na razdo. Apesar de dizer em um primeiro momento que a alma vegetativa,

responsavel pela nutricdo, ndo participa da razdo, Aristételes assume logo depois que a

illa quae pertinent ad ipsam iustitiae rationem nullo modo possunt mutari, puta non esse furandum, quod
est iniustum facere, illa vero quae consequuntur, mutantur ut in minori parte. [...] Et huius ratio est, quia
non est eadem ubique urbanitas sive politia”. (TOMAS DE AQUINO. In Eth., V, 12; ed. Leonina t.47,
1969, 197- 205 e 220-222, p. 306-307).

48 Sobre 0s modos como a lei humana pode derivar da lei natural, cf. TOMAS DE AQUINO. STI-11, q.95,
a.2;ed. Leoninat.7, 1892, p.174.

Y Ibid. q.94,a4,res; ed. Leonina t.7,1892, p.171.

50 “as premissas devem ser primeiras e indemonstraveis”. (ARISTOTELES. Analiticos Posteriores 1,
710628, ed. Ross, v.I1,1928, np). “[...] provar o que € dbvio por aquilo que néo ¢, é a marca do homem que é
indbil de distinguir o que € auto evidente daquilo que ndo é”. (ARIST()TELES. Fisica,1,1,193a 5-7; ed.
Ross, v. 11, 1947, np).

51 “Mas como a combinacio e a separacdo estdo no pensamento e nfo nas coisas, € 0 que estd neste sentido
éum "ser" [...]”. (ARISTOTELES. Metafisica 111, 4, 1027b30; ed. Ross, v. VIII, 1928, np).

52 TOMAS DE AQUINO. ST I-1, q. 94, a.2, res; ed. Leonina t.7,1892, p. 169.

33 “Toda a arte e todos os questionamentos e, do mesmo modo, toda a agdo e perseguicdo, é considerada
como visando algum bem; e por esta razdo o bem foi corretamente declarado como sendo aquele em que
todas as coisas aspiram”. (ARIST()TELES, Etica a Nicomaco I,1,1094a 1-4; ed. Ross, 1925, np; um trecho
parecido é encontrado na Metafisica 1,2,982a 5; ed. Ross, v. VIII, 1928, np).

54 TOMAS DE AQUINO. ST I-I1, q.94, a.2, res; ed. Leonina t.7,1892, p. 169.

35 “pois o sdbio ndo deve ser ordenado, mas deve ordenar, e ndo deve obedecer a outro, mas 0 menos sabio
deve obedecer-lhe”. (ARIST()TELES, Metafisica, 1,2,982a 16-18; ed. Ross, v. VIII, 1928, np).

36 “Parece haver também outro elemento irracional na alma—um elemento que, no entanto, num certo
sentido, partilha de um principio racional”. (ARIST()TELES. Etica a Nicomaco I, 1,102b 15; ed. Ross,
1925, np).
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sede dos desejos em geral tem sim alguma participa¢do no principio racional, de modo
que Farrell enxerga nesse conceito de participagdo uma afirmacao da unidade da natureza
humana, que, por sua vez, € essencial para o conceito de lei natural, ja que tal lei é
continua, pois parte da razao a fim de “atingir” todos os componentes internos da natureza

humana responsdveis pela acao.

H4 ainda no¢des da metafisica de Aristételes, como ser em poténcia e ato, que de
algum modo estdo presentes no Tratado da Leli, visto que a no¢do de bem dentro da ética
requer em primeira instancia a nocdo de ser da doutrina da substancia. Ademais, além
dessa esfera conceitual, Farrell acredita em uma influéncia metodoldgica de Aristételes
no pensamento escoldstico como um todo. Esse € um ponto interessante para discutirmos
aqui, considerando que tal afirmacao por si s adentra um problema filoséfico, na medida
em que toca a esfera ainda um pouco confusa de quais s@o de fato as principais fontes,
metodoldgicas e conceituais, de Tomds de Aquino, considerando principalmente seus
escritos politicos. E possivel que no fim deste capitulo, apés olhar para o recorte completo
de fontes, possamos dar uma resposta mais clara a problemdtica em questdo, mas por
agora podemos analisa-la pelo viés do que toca a Aristoteles, partindo do seguinte
questionamento: os escritos politicos de Tomds representam um critério classificador do

filésofo como um autor aristotélico?

De um modo geral, a ideia mais comum desde que as obras de Aristételes foram
recebidas na Universidade na Idade Média®’ € a de que se constituiu um grupo de autores
e filésofos agregados sob uma mesma nomenclatura: os aristotélicos. Quanto a filosofia
politica, tornou-se comum o termo “aristotelismo politico”. Todavia, cabe perguntar: o
que de fato caracteriza um autor ou uma filosofia como aristotélica? A presenca essencial
de argumentos de Aristételes na obra dos autores? Ou simplesmente a aproximagdo do
método e da linguagem de Aristételes e o uso de seus excertos bastariam para tal
classificagdao? Ainda, mais uma vez, os escritos politicos de Tomds estdo dentro do
chamado aristotelismo politico? Segundo Cary Nederman, ndo é o melhor modo definir
um aristotélico considerando-o dentro de uma dessas categorias: textuais, argumentativas
e metodoldgicas. Em se tratando da ética e da politica, o autor acredita que Aristételes

nao forneceu apenas seus textos, no sentido tedrico do que ali € apresentado, mas também

57 Para saber mais sobre a recepg¢do e a interpretacdo de Aristételes no medievo, cf. LOHR, 2003.
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toda uma orientacdo pratica necessaria para que o homem agisse em virtude do bem nas

esferas morais e politicas:

ameu ver, o aristotelismo do pensamento moral e politico medieval ndo
deve ser definido em relagcdo a um corpo de textos ou uma doutrina
substantiva ou um modo de discurso, mas sim como uma estrutura que
enquadre a forma como as questdes sobre questdes politicas e morais
sdo levantadas e respondidas®.

Nederman (1996) elenca os critérios mais comuns sob 0s quais um autor é
classificado como um aristotélico, dentre os quais destacamos os seguintes: 1- a
aproximacao textual ou intelectual com Aristételes; 2- o critério de que um aristotélico é
ao mesmo tempo alguém que cita o Estagirita, como autoridade filoséfica, e também trata
de exemplificar ou legitimar o seu préprio pensamento; 3- o critério que se opde ao
primeiro, na medida em que propde que nao hé a necessidade de analisar textos na busca
de semelhancas conceituais para identificar uma tradi¢@o, pois o aristotelismo medieval
trata de expandir o que foi dito na antiguidade fazendo com que ndo haja apenas um
aristotelismo, mas alguns aristotelismos; 4- a partir do critério da negacdo, assume-se que
termos como “aristotélico” e “aristotelismo” simbolizam meras categorias, nao retratando
um periodo real. Esse tultimo critério, segundo Nederman, € o menos aceitavel dentre
todos os outros, visto que a tradugdo da Efica e da Politica de Aristételes representou
uma mudancga real e ndo s6 intelectual, mas principalmente linguistica em meio aos
autores do medievo. Aristételes deixou um vocabulario® conceitual para que os

medievais, ao seu modo, tratassem do homem na esfera moral e politica.

Frente a um impasse sobre a caracterizacao dos autores aristotélicos no medievo,
Nederman (1996, p. 573) propde uma via de andlise que parte da tentativa de entender
epistemologicamente o que caracterizava o aristotelismo medieval. Dito de outro modo,
a ideia é apontar qual conhecimento deixado por Aristételes pode ser percebido de
maneira geral no medievo, mesmo frente as particularidades interpretativas, textuais e
discordancias tedricas existentes. A fim de nos apontar uma direcdo, Nederman considera

que uma das contribui¢des mais fortes de Aristételes para o meio politico € a sua proposta

8 “In my view the Aristotelianism of medieval moral and political thought ought not to be defined in
relation to a body of texts or a substantive doctrine or a mode of discourse, but instead as a structure which
frames the manner in which questions about political and moral issues are raised and answered”.
(NEDERMAN, 1996, p. 565; as traducdes do texto de Nederman sdo nossas).

59 Sobre a questdo da tradugio da Efica e da Politica e sobre a influéncia de Aristételes na construgio do
vocabulario medieval, cf. MARTINS, 2011.
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de que a ética e a politica compdem um conhecimento prético. Ao contrario de um
conhecimento especulativo conhecido apenas como teoria, o conhecimento pratico
representa uma orientagdo para a acdo humana. Por isso, segundo Nederman, envolve,
além de uma psicologia moral, que precisa lidar com o comportamento humano para o
desenvolvimento de suas virtudes, uma teoria do estado e da lei, ja que € nesse ambiente
social e politico que a acdo moral do homem acontece e pode ser conduzida e aprimorada.
“A necessidade de principios morais e politicos resume, a meu ver, o cardter tnico do
aristotelismo medieval como filosofia moral e politica”. Aristételes teria deixado,
portanto, uma estrutura nao sé textual, argumentativa e tedrica, mas, e principalmente,
uma maneira de se entender e de se investigar os campos da ética e da politica, os quais,
por sua vez, sdo campos distintos no periodo compreendido entre a antiguidade e o
medievo no que toca a historia e a sociedade, fazendo com que Aristételes fosse recebido,
interpretado e integrado a Idade Média de acordo com um contexto de necessidades e de
reflexdes da época. Como resultado disso, criou-se ndo um grupo delimitado de
aristotélicos ou um unico e puro aristotelismo medieval, mas inimeras teorias que, a seu

modo, “encontram-se” mais ou menos com o Estagirita.

Considerando a visao particular de Nederman, poderiamos dizer que o Tratado da
Lei de Tomas se encaixa no que ele considera como caracteristica primordial do
aristotelismo politico medieval, principalmente se pensamos no tratado da lei
correlacionado ao tratado das virtudes, da justica e do direito na composicao de uma teoria
moral e politica. No entanto, € preciso considerar que estar no ambito do aristotelismo
politico, ndo anula, segundo Nederman, outras tantas referéncias textuais e tedricas para
além de Aristételes: “O aristotelismo deve ser como uma tradi¢do criativa, ndo como uma
tradicdo escravagista™!. Esse é um fato também certo sobre a teoria de Tomds,
principalmente no que toca ao conceito de lei natural, que ndo encontra referéncia direta
no Estagirita, mas que carrega principios encontrados em sua filosofia e os integra as

demais influéncias como Cicero e Agostinho.

0 “The necessity of both moral and political principles summarizes, in my view, the unique character of
medieval Aristotelianism as a moral and political philosophy”. (NEDERMAN, 1996, p. 573).
61 “Aristotelianism must be as a creative, not a slavish tradition”. (NEDERMAN, 1996, p. 582).
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5. Um leitura Crista da lei: Agostinho

Como mencionado, no Tratado da Lei € muito clara a constru¢do argumentativa
agregadora de Tomads, que recebe as mais diversas influéncias como figuras de
autoridade, tanto sagradas como filosoficas. Agostinho € uma dessas autoridades,
carregando a particularidade de caminhar ao mesmo tempo entre 0 mundo filoséfico e o
mundo cristdo. Tal fato acaba por moldar de alguma forma a prdépria argumentacdo
agostiniana sobre o conceito de lei, que se desenrola tendo como ponto central o conceito

de lei eterna.

Em se tratando da lei natural, Agostinho a define como uma lei intrinseca e
conhecida por todos os homens: “O que estd escrito nos coracdes dos homens, se ndo a
lei natural?”’®2, Assim como outros padres da Igreja, como Justino e Ireneu de Lyon,
Agostinho acredita que o conhecimento da lei natural foi prejudicado no homem pelo
pecado, mas foi promulgado pela Sagrada Escritura e reconstruido por Cristo,
estabelecendo, assim, uma relacdo entre a lei natural e a revelacdo biblica. Ademais, em
Agostinho, encontramos referéncias, como na Cidade de Deus, que nos permitem afirmar

um papel reconstrutivo da lei natural no homem, desempenhado pelo governo terreno®.

Anton Herman Chroust, em seu artigo St. Augustine's Philosophical Theory of
Law, apresenta-nos, em linhas gerais, como o préprio titulo sugere, a teoria da lei em
Agostinho. Essa visdo mais ampla da temdtica € importante para atingirmos dois
objetivos: tragar a relacdo textual entre Agostinho e Tomds e, a partir disso, encaminhar-
nos para a abordagem de conceitos que funcionam nao s6 como um principio tedrico, mas
também como chave de leitura interpretativa da teoria da lei natural de Tomés, como € o
caso do conceito de natura humana, do qual trataremos no quarto e dltimo capitulo deste

trabalho.

Segundo Chroust, uma das grandes inovagdes da filosofia de Agostinho foi sua
reinterpretacdo da teoria das ideias de Platdo. Sabemos que, para este ultimo, as ideias
sdo substancias separadas em um “mundo” também separado e, apesar de inteligiveis, sdo

de dificil acesso ao intelecto. Para Agostinho, ao contrario, tais Ideias universais e

62 AGOSTINHO. De Sermone Domini in Monte (= O Sermdo da Montanha) 11,9, 32; ed. PL 34, p. 1283;
trad. nossa.

63¢[...] por essa lei que ordena se conserve a lei natural e proibe que a perturbe”. (AGOSTINHO. De Civitate
Dei (= A cidade de Deus) XIX, 15; ed. PL 41, p. 644; trad. Pereira, 2016; p.1924).
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imutdveis estdo no Intelecto Divino® e, a partir delas, € que as demais coisas no mundo
existem. Considerando isso, Agostinho apresenta uma nova visao tanto sobre a natureza
das coisas como sobre seu ordenamento no Universo, o que acaba por adentrar a questao
da politica. Pensando nessas Ideias que Agostinho admite existirem na mente divina,
poderiamos considerar que elas estdo em todas as coisas da natureza, como sua esséncia
e também ordenamento, da mesma maneira que postularam os estoicos? Segundo Chroust
(1950, p.288), Agostinho, na verdade, afastou-se do estoicismo, pois reformulou o
conceito de Logos estoico que permeava todo o Universo, de modo a separd-lo da
natureza em si, € o definiu como uma lex aeterna, que representa, por sua vez, a Divina

sabedoria.

A Divina Sabedoria se manifesta no mundo por meio da lei, que, para Agostinho,
¢ correlata a ideia de ordem. Essa ordem pode tanto significar uma norma externa, a partir
da qual as criaturas agem, bem como pode significar uma harmonia interna dessas
criaturas: “a paz de todas as coisas € a tranquilidade da ordem. A ordem € a disposi¢cao
dos seres iguais e desiguais que distribui a cada um os seus lugares”®. Nesse caso, em
particular, o ordenamento de que Agostinho trata refere-se, segundo Chroust (1950, p.
291), a harmonia dos seres como partes de um todo; o seu sentido, entdo, € fisico, como
uma ordem inerente a natureza das coisas. Porém, ele pode também ser estendido ao
sentido moral, como vemos na seguinte citacdo: “a alma racional s6 age em direcdo ao
bem se observa a ordem universal e se distinguindo [...] ela subordina o menor ao
maior”*. Vejamos que Agostinho indica que essa relagdo entre o mundo fisico e o moral
perpassa a esfera epistemoldgica, ao considerar a necessidade do conhecimento da ordem
do todo pela alma humana. Esse ordenamento parece funcionar como um espelho que
reflete suas regras, as quais sdo traduzidas para o mundo moral e, por conseguinte, se

entendidas pelo homem, conduzi-lo em suas acdes.

Além do termo “ordem” estar como que contido na defini¢do do conceito de lei,
Agostinho define lex a partir do verbo legere (ler) ou eleger (selecionar), porque a lei

seria a selecdo do justo. Em sentido geral, a lei, para Agostinho, é a manifestagdo da

4 “As ideias sdo certas formas principais, ou razdes de coisas permanentes e imutdveis como tal, ndo sdo
formadas e por isso, sdo eternas e tem sempre o mesmo modo. E essas ideias estdo contidas no Intelecto
Divino. [...] aquilo que de fato é gerado e corrompido, € formado depois delas”. (AGOSTINHO. De diversis
quaestionibus octoginta tribus (= Questdes Diversas), q. 46, 2; ed. PL 40, p.30; trad. nossa)

% AGOSTINHO. A cidade de Deus, XIX, 13.1; ed. PL 41, p. 640; trad. Pereira, 2016, p. 1916.

% AGOSTINHO. Epistolae (= Epistola), 140, 2 4; ed. PL 33; p.539; trad. nossa.
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suprema razao®%’ a partir da selecdo do que € justo traduzido em um ordenamento no
mundo. A lex aeterna, por sua vez, é a suprema razdo que implica o mais perfeito
ordenamento, por se tratar da Sabedoria Divina®. A lei eterna representa toda ordem e
harmonia imposta de modo normativo por Deus, o Criador, que sabe, conhece e “quer”

que sua cria¢do assim esteja (CHROUST, 1950, p. 294).

A lei eterna, como o préprio nome sugere, €, segundo Agostinho, eterna, mas
também imutdvel e presente em todas as coisas. Essa presencga é, como explica Chroust,
intrinseca a cada criatura (ratio seminalis), na medida em que compde a sua natureza. Em
cada criatura, a lex aerterna se manifesta de modo distinto, no homem ela € a lex
naturalis, mas, de qualquer uma das maneiras, a lei eterna representa sempre a relacdo
entre a ordem do Universo e a ordem intrinseca de cada ser. As coisas que estdo sob o
ordenamento da lei eterna, estdao sob e em dire¢do ao sumo bem (summum bonum). Para
Chroust (1960, p.300), o significado moral das acdes humanas ndo estd particularmente
no uso do livre-arbitrio, mas na concordancia do seu uso, manifestado nas acdes humanas,

com a lex aeterna, que tem como consequéncia a realiza¢do do bem.

A lex naturalis é, entdo, para Agostinho, a participacdo racional na lex aerterna®,
ponto comum entre a defini¢do dada também por Tomds de Aquino na ST Ia-Ilae, q.94,
a.l. Os preceitos fundamentais da lex naturalis sdo passiveis de serem conhecidos por
todos os homens, ja que Deus os inscreveu em seus coracoes. E, apesar de o pecado, os
vicios, as heresias e a incredulidade representarem um obstdculo para o conhecimento
dessa lei, de acordo com Chroust (1950, p.302), o homem ird, em algum momento, ser

chamado pela sua consciéncia moral™ para reconhecé-la.

Levando em considera¢do a defini¢do de lei, como regra para um ordenamento,

podemos nos questionar: no caso da lei natural, Agostinho nomeou os preceitos pelos

67 “[...] aquela lei, que é denominada Razdo Suprema, a que se deve sempre obedecer, e por meio da qual
os maus merecem uma vida infeliz, e os bons a vida feliz; e pela qual, enfim, a outra lei, que dissemos deve
chamar-se temporal [...]7” (AGOSTINHO. De Libero Arbitrio (= O Livre-arbitrio), 1, 6.15; ed. PL, 32, p.
1229; trad. Taurisano, 2007; p. 264).

8 “A lei eterna € a razdo divina e vontade de Deus, a qual exige a preservacdo da ordem natural, e proibe
sua perturbacdo”. (AGOSTINHO. Contra Faustum Manichaeum (= Contra Fausto, o Maniqueu), XXII,
27;ed.PL 42,p. 418, trad. nossa).

6 “[...] anogdo de lei eterna que foi impressa em nds, direi que é aquela por meio da qual ¢ justo que todas
as coisas estejam na mais perfeita ordem”. (AGOSTINHO. O Livre-arbitrio 1, 6.15; ed. PL 32, p. 1229;
trad. Taurisano, 2007, p. 265).

0 “Retinha-me longe de Vés. [...] Porém, chamastes-me com uma voz tdo forte que rompestes a minha
surdez!” (AGOSTINHO. Confessionum (= Confissées), X, 27.38; ed. PL 32, p. 705; trad. nossa).
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quais o homem poderia se guiar no ordenamento das suas acdes? A resposta € afirmativa,
e Chroust trata de esclarecer o primeiro desses preceitos a partir do principio essencial da
justica. Chroust (1950, p.305) explica que a razdo natural, ao nos apontar a lex naturalis,
aponta-nos simultaneamente o primeiro principio da justi¢a natural. A Justi¢a natural, por
sua vez, representa a realizagdo da ordem natural do universo e a injusti¢a, o contrario.
Sendo o justo natural a regra segundo a qual deve se dar a cada um o que lhe € devido e
o termo natural, para Agostinho, referindo-se a uma ordem ontoldgica sob a qual as coisas
estdo organizadas, temos, portanto, que a justica natural rege um ordenamento universal,
por meio do qual cada coisa estd no seu devido “lugar”. O primeiro preceito da lei natural
¢ a manifestacdo desse ordenamento universal na orientacio das acdes humanas por meio
de uma regra que € principio da justica natural: dé a cada um o que lhe é devido. Ja o
segundo preceito da lei natural envolve algo do primeiro e pode ser traduzido pela

chamada regra de ouro: “ndo faca nada a ninguém que vocé nao faria a si mesmo”,

[...] que estd na razio do homem que ja tem o uso do livre-arbitrio,
escrita naturalmente no seu coragdo, a qual nos sugere de ndo fazer aos
outros o que ndo queremos que seja feito a nés mesmos’!.

Outros preceitos da lei natural sdo conclusdes advindas desses dois primeiros.

Tratamos até agora das leis eterna e natural, mas e a lei humana em Agostinho?
Inicialmente, € preciso dizer que a lei eterna € de fato o ponto central de toda teoria
agostiniana sobre a lei, e, por isso, € também o fundamento para as leis humanas’. No
entanto, podemos pensar: com uma lei eterna e uma lei natural, qual seria a necessidade
da lei humana? Acima ja haviamos sinalizado a necessidade e a importancia do governo
terreno no que toca a lei natural, e a resposta para o questionamento de agora caminha
nessa mesma dire¢do. Antes da queda do homem no pecado, ndo era realmente necessario
que houvesse outras leis para além da lei eterna, mas, com a inclinagdo ao mal, pés-
pecado, o conhecimento da lex naturalis tornou-se obscuro na razdo humana, devido a
prépria mudanga que a natureza humana sofreu’. As leis humanas se mostram
necessdrias, segundo Chroust (1950, p.308), a partir de sua funcdo de reafirmar os

aspectos morais da lei natural por meio da autoridade legal. As leis humanas, se justas,

" AGOSTINHO. Epistola, 157, 3.15; ed. PL, 33, p. 681 (trad. nossa)

2 “Creio, também, que tu entendes que naquela lei temporal nada hé de justo e legitimo que ndo tenham os
homens derivado desta lei eterna”. (AGOSTINHO. O Livre-arbitrio, 1, 6.15; ed. PL, 32, p. 1229; trad.
Taurisano, 2007, p. 264.)

73 Sobre a mudanga sofrida pela natureza humana pés-pecado, cf. JAZMIN, 2010, p. 49.
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reafirmam, portanto, a lei natural como principio e denominador comum, considerando a
pluralidade e a diversidade espago-temporal dos regimes politicos, que precisam ser

atendidas em suas particularidades por diferentes tipos de leis.

Nao hd dividas de que Tomds de Aquino considerou em seu Tratado da Lei
diversos aspectos da teoria agostiniana sobre a lei, sobretudo a lei eterna € um conceito
agostiniano retomado como base fundamental de toda teoria da lei de Tomaés. Farrell
(1967, p.278) explica que, em se tratando da base teoldgica que carrega a lei eterna,
Agostinho € a principal fonte de Tomds de Aquino. O conceito de ordem que se apresenta
como esséncia da lei em Agostinho é outro ponto considerado pelo Aquinate como um
conceito estruturante de todo o Tratado da Lei e, particularmente, em relacdo a lei natural.
Esse conceito perpassa desde o modo como o homem conhece o primeiro principio € 0s
preceitos da lei natural até o papel que essa lei desempenha como regra natural que ordena
as acOes humanas em um Universo também ordenado. Entretanto, hd que considerar
também as diferencas entre os dois autores, dentre as quais, destaca-se aqui a visdao
epistemoldgica de Agostinho de uma lei escrita no coragdao dos homens, remetendo-se a
um conhecimento por iluminagdo’; ja para Tomds, contrariamente, a lei € um processo

intelectivo natural, em que a razdo e a vontade humanas estdo envolvidas™.

6. Os Romanos

Os juristas Romanos foram, segundo Peter G. Stein (2007), os primeiros
profissionais no que se tratava das questdes da jurisprudéncia, surgindo frente a
necessidade técnica da Republica Romana de lidar com as leis. No inicio da Republica,
as leis representavam um conjunto de tradi¢des e costumes, ndo escritos, passados de
modo oral entre geracdes. Esse conjunto de leis era valido apenas para o grupo de
cidaddos romanos e, por isso, configurava-se como o chamado ius civile, isto €, a lei para
os cives ou lei para os cidaddos. A aplicacao dessas leis ficava a cargo de um grupo de

pontifices aristocratas que se ocupavam tanto da conservagdo da esfera religiosa quanto

7+ Cf. AGOSTINHO. O Livre-arbitrio, 11,9.27 e 13. 35; ed. PL 32, p. 1255 e 1260).

5O processo de conhecimento do primeiro principio prético que gerard os diversos preceitos ou regras
morais acontece do mesmo modo com se dd o conhecimento do primeiro principio especulativo: no caso
do primeiro, ha a apreensdo do bem; no caso do segundo, a apreensdo do ser. Essa primeira apreensao é
resultado de uma “ac¢@0” do intelecto agente sobre principios imanentes presentes em si mesmo. A partir
dela, entram em cena a razdo prética, a sindérese e a vontade, todas partes envolvidas para que, com base
em um conhecimento prético, seja regulada a acdo humana. Discutiremos melhor essa problematica no
terceiro capitulo deste trabalho.
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da esfera legislativa da Republica. Os cidaddaos Romanos eram divididos em dois grupos,
um com menor nimero de pessoas, composto pelos nobres, chamados de patricios, e
outro, com maior nimero, chamados de plebeus, os quais, como o préprio nome sugere,
eram os mais pobres. Os pontifices responsaveis por interpretar as leis eram patricios,
fato que gerou desconfianga entre a plebe; afinal, quem garantia a idoneidade de suas
decisdes e interpretacdes? Em resposta a fortes demandas da plebe, foi escrito um
pequeno conjunto de regras expresso nas chamadas “Doze Tabuas”. Essas regras foram
aprovadas por todos os cidaddos em assembleia como um conjunto de leis. Todavia, a
aprovacdo nao fez com que as leis antigas fossem substituidas por leis novas, mas, ao
contrario, significou a afirmacdo escrita daquilo que ja vinha sendo praticado na
jurisprudéncia romana. Ainda que substancialmente nio tenha havido mudanca nas
regras, a nomenclatura foi alterada, pois, segundo Stein (2007, p.02), aquilo que se

entendia por “ius” tornou-se “lex”, termo que remete a “legere” e que significa “ler”.

Na fase inicial da Republica, ndo havia pessoas institucionalmente oficiais
responsaveis por aplicar as leis das Dozes Tédbuas nas situagdes cotidianas dos cidadaos.
Em situacdes nas quais as partes ndo se resolviam sozinhas, era preciso um magistrado
que averiguasse se o problema estava sob o ambito do direito civil e observasse como
esse problema poderia ser por ele resolvido. Segundo Stein, a primeira vez na histéria em
que ha indicios de uma func¢do magisterial é por volta do ano de 367 a.C., no qual o
chamado praetor foi designado para cuidar da administracao da justica. Em 242 a.C., o
praetor peregrinus foi indicado para tomar conta das questdes relativas aos peregrini,
que eram os nao cidaddos, aos quais era aplicado um conjunto especifico de leis contido
no ius gentium, ja que a eles o ius civile nao podia ser aplicado. A fun¢do do praetor era
a de ouvir as partes envolvidas em um caso e, com isso, redigir um documento, chamado
de formulae, que auxiliaria o chamado iudex’s a condenar ou a absolver, solucionando o
problema em questdo. Nesse momento, surgia também a figura do advogado, que era o
responsavel por representar as partes envolvidas no problema. De acordo com Stein, o
advogado Romano ndo era responsavel pela aplicacdo da lei; ele era, na verdade, treinado
na arte da retdrica a fim de expor da melhor maneira possivel os problemas para que o

jurista aplicasse a lei.

6 O iudex era um cidadéo privado escolhido pelas partes envolvidas na questio a ser resolvida, o qual, a
partir da formulae redigida pelo praetor, condenava ou absolvia em julgamento o réu. Cf: STEIN, 2007, p.
03.
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Os juristas romanos substituiram o trabalho dos pontifices em relacdo a lei, mas
se ocupavam apenas das leis privadas, ndo lidando com as leis publicas, sacras ou penais.
Ao contrario dos pontifices, que nunca publicaram suas opinides e interpretacdes sobre
as leis, os juristas publicaram algumas aplicagdes que fizeram das leis na resolucdo de
determinados casos. O que restou desses escritos fazem parte da famosa obra do
Digesto””. Segundo Stein (2007, p.05), no fim do séc. II a.C., as leis privadas ja estavam
envoltas pelas opinides dos juristas e, por isso, eles trataram de generalizar suas opinides
por meio do método de indugdo grego, ou seja, a partir da observacdo da aplicacdo dessas
leis a muitos casos particulares, tornaram-nas proposi¢cdes universais. No entanto, esse
método, com o passar do tempo, foi percebido como inadequado, na medida em que a lei
nao poderia significar apenas uma descri¢do de casos, mas representava uma proposi¢ao
que deveria ter for¢ca da persuasio.

A fonte primeira da origem da lei foi o costume, mas, no ultimo século da
Repiublica, surgem os juristas que criavam leis. Em geral, esse grupo tinha quatro
principais caracteristicas: 1- eram individuos que se sucediam constantemente e estavam
dedicados ao que tocava a lei civil; 2- eles se ocupavam da pratica didria da lei; 3- eles
podiam manifestar suas opinides; 4- eles tinham um conhecimento profundo da lei civil.
Assim, os juristas tornaram-se personagens de suma importancia no cendrio juridico,

visto que

0 praetor ocupava O cargo por apenas um ano; o iudex estava
preocupado apenas com o caso no qual ele havia sido escolhido para
presidir; os advogados tendiam a desprezar uma concentracdo em
simpatias legais. O conhecimento juridico especializado era de
exclusiva competéncia dos juristas’®.

Nesse contexto, os juristas manifestavam suas visdes nas chamadas responsa, as
quais se configuravam de fato como respostas aos casos analisados. E importante ressaltar
que ao contrdrio dos filésofos gregos os juristas romanos ndo tinham o objetivo de

construir uma filosofia da lei e refletir sobre o conceito, suas relagdes e implicacdes no

7 Antologia de textos juridicos, escritos desde os tempos da Republica até o século III d.c, com énfase em
dois principais juristas: Paulo e Ulpiano. Para saber mais sobre o Digesto de Justiniano, as Institutas de
Gaio e outros textos juridicos: cf. FRITZ,1946.

8 “The praetor held office for one year only; the iudex was concerned only with the case in which he had
been chosen to preside; the advocates tended to despise a concentration on legal niceties. Specialist legal
knowledge was the exclusive preserve of the jurists”. (STEIN, 2007, p. 07; as tradugdes do texto de Stein
SA0 nossas).
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meio social e legal. Seu objetivo era, na verdade, a construcao e a aplicagdo pratica da lei

na resolucdo dos problemas da sociedade.

6.1 O ““ius” entre os Romanos

Com os novos territérios conquistados pelos Romanos vieram também seus
habitantes, os quais ndo eram considerados como cidaddos, e, com estes, chegaram os
problemas legais a serem resolvidos. Os praetor peregrinus tratavam de resolver esses
problemas baseando-se, em certa medida, na lei civil aplicada aos cidadaos. Nasceu disso
um conjunto de regras comuns, sendo parte delas aplicada somente aos cidad@os, e
entendida como ius civile, e outra parte aplicada aos cidaddos e aos ndo cidaddos, e
chamada de ius gentium. Segundo Stein (2007, p. 08), houve uma tendéncia entre os
juristas de apoiarem-se no que dizia Aristoteles para aproximarem o ius gentium do ius
naturale. No livro V da Efica, o Estagirita distinguiu a justica natural — referente 2 lei
natural —, a qual € vdlida em todo lugar e tempo, da justica legal, a qual € feita pelo homem
e aplicada apenas a determinado espaco. No entanto, o ponto comum entre elas é que
ambas tém como fundamento a natureza e, por isso, alguns juristas, como Gaio,
entenderam e utilizaram o ius naturale € o ius gentium como sendo sindbnimos. Outros
juristas, porém, como € o caso de Ulpiano, compreenderam as coisas de outro modo e,
apesar de ainda afirmarem a natureza como fonte de todas as espécies de ius,

apresentaram uma leitura distinta acerca do ius gentium, do ius naturale e do ius civile.

Para além do ius naturale, do ius civile e do ius gentium, havia uma outra
classificagdo para um outro conjunto de regras existente na republica Romana, ele era o
chamado ius honorarium. Em sintese, essas regras eram fruto das formulae escritas pelo
praetor na andlise dos casos a serem julgados e trataram de introduzir, segundo Stein,

uma forte nocdo de equidade nas questdes legais:

O praetor declarava as solugdes que ele estava preparado para dar em
um decreto, publicado quando tomava posse, € normalmente ele
assumia a maioria das solu¢des prometidas no decreto do seu
predecessor. A lei que surgiu como resultado das solugdes prometidas
no edital “praetoriano” era conhecida como ius honorarium, em
contraste com a lei civil a ser encontrada no costume e no estatuto”.

7 “The praetor stated what remedies he was prepared to give in an edict, published when he took up office,
and normally he would take over most of the remedies promised in his predecessor’s edict. The law which
came into being as a result of the remedies promised in the praetorian edict was known as ius honorarium
in contrast to the civil law to be found in custom and statute”. (STEIN, 2007, p.09).
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O ius honorarium tinha uma fun¢do suplementar e corretiva da lei civil, dado que
esta nem sempre apresentava critérios pelos quais certas pessoas ou certos casos poderiam
ser julgados. Essa nocdo de equidade trazida pelo ius honorarium foi algo de extrema
importancia para a composicao das teorias classicas da lei. Os juristas reconheceram, em
primeiro lugar, o aspecto falho e limitado de muitas leis, para, entdo, poderem modificé-
las, inserindo esse critério de equidade, a fim de garantir a sua aplicacdo ao maior nimero

possivel de casos e pessoas.

Ainda sobre os juristas romanos, havia duas escolas opostas entre eles, a saber, os
Proculianos e os Sabinianos®. De acordo com Stein, a principal diferenca entre esses dois
grupos se concentrava no método de aplicacdo da lei. Enquanto os Proculianos prezavam
por mais légica e mais racionalismo, obedecendo do modo mais estrito possivel a letra da
lei, os Sabinianos rejeitavam tal precisdo e se preocupavam mais em resolver os casos de
modo eficiente. Em casos nos quais ndo houvesse uma lei que pudesse ser empregada ou
a lei exigisse qualquer interpretacdo, os Proculianos assumiam que a lei era baseada em
principios basicos aplicaveis a qualquer que fosse a situacdo; ao contrario disso, os
Sabinianos preferiam olhar para o passado como referéncia para julgar e decidir a questdo.

Contudo,

onde ndo havia uma prética anterior na qual se pudesse confiar, os
sabinianos se referiam a “natureza das coisas”, pela qual implicavam
que a decisdo que favoreciam deveria ser bvia para todos e, portanto,
ndo precisavam de nenhuma justificativa especifica. Os textos sugerem
que foram os Sabinianos quem introduziram o termo “razdo natural”
(naturalis ratio) no discurso juridico com o significado de senso

comum?’.

O termo “ratio naturalis”, segundo Stein, tentava fazer oposicao ao termo “civilis
ratio”, que caracterizava o entendimento totalmente legalista sobre a lei que tinham os

Proculianos.

80 Cf. STEIN, 2007, p. 11-13.

81 “Where there was no previous practice to rely on, the Sabinians referred to “the nature of things,” by
which they implied that the decision they favored should be obvious to everyone and therefore need no
specific justification. The texts suggest that it was Sabinus who introduced the term “natural reason”
(naturalis ratio) into legal discourse with the meaning of common sense”. (STEIN, 2007, p. 14).
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6.2 Cicero

Houve na Roma Antiga, para além da preocupacdo com as questdes técnicas, uma
filosofia da lei, isto €, um campo de reflexdo que se distingue da filosofia politica, ao
tratar do conceito de lei em si mesmo e de tudo que o envolve. Um dos maiores
pensadores da chamada filosofia legal é Cicero, principalmente no que toca ao conceito
de lei natural, que chega ao filoésofo via interpretacdo dos estoicos. A filosofia estoica
entendia a lei natural como uma manifestacdo da sabedoria de uma Razdo Suprema que
regia tudo aquilo que deveria ser feito e tudo aquilo que deveria ser evitado. Além dos
estoicos, a outra grande influéncia de Cicero foi Platdo. Segundo Brad Inwood??, as obras
Da Repiiblica e Das Leis representam a tentativa ciceroniana de expressar seus ideais de
sociedade a partir da Repiiblica e das Leis de Platdo. No que toca a lei natural, segundo
Inwood (2007, p. 143), o objetivo principal de Cicero, em ambas as obras, ndo era discutir
o conceito de lei em si, mas entender, em primeiro lugar, se a justica € natural. Com efeito,
o intuito era explicar que a justica®® ,como virtude moral, ou mesmo todas as regras morais
que estdo presentes dentro de uma cidade, advém de uma ordem natural das coisas
mantida por uma lei, no caso, a lei natural. Portanto, a lei natural era afirmada de modo
indireto, mas, ainda assim, assumindo uma fun¢do essencial como garantia de tudo aquilo

que sustentava a cidade®*.

Antes da lei ja constituida como base da cidade, Cicero trata de nos apresentar
todo processo de formagao da comunidade baseado na natureza humana, que reforgara a
ideia da existéncia de uma lei natural. A natureza humana, de acordo com Cicero,
manifesta-se tanto nos homens como tais quanto no meio politico do qual fazem parte,
traduzida ali em comportamentos e acdes morais. De antemao, € preciso explicar que a
propria formagdo desse meio politico € uma manifestagdo da natureza humana, dado que,
como Aristételes, Cicero considera a vida em comunidade fruto de uma disposi¢dao
natural humana. O homem tem em si um impulso de conservagdao chamado por Cicero de

hormé que € semelhante a um impulso vital, mas, nesse caso, a hormé se refere

82 INWOOD, 2007, p. 133 -163.

83¢[...] ndo ha justica no todo se ela ndo é por natureza”. (CICERO. De Legibus (= Das Leis), 1, 1542; ed.
Mueller, 1915, 7, p. 396).

84 CICERO. Rhetorica, De Inventione (= Retdrica, a Invencao), 11, cap. 53, 160-161; ed. Stroebel, 1965, 3-
8, p. 148b.
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especificamente a um movimento de acdo para uma determinada coisa®. Niao se trata,
portanto, de um simples impulso corporal, mas de um impulso da natureza humana, isto
¢, um impulso da razdo para conservar o seu bem-estar. Diante disso, é a disposi¢cdo
natural do homem de se juntar com outros homens, combinada com o impulso da hormé,

que contribui, segundo Cicero, para a formacao da civitas.

A natureza humana, como principio dos impulsos para a formacao da cidade, ndo
parece ser para Cicero algo pronto e estético, pelo contrdrio, sua descri¢do € a de uma

natureza que perpassa momentos de atualizacdo intrinseca como natureza humana:

todo e qualquer animal ama a si mesmo, e assim que nasce ja busca
conservar-se, porque a natureza lhe infundiu o apetite de conservar a
sua vida e de ser movido conforme a sua natureza. De inicio este apetite
¢ confuso e incerto, porque conquanto se conserve e defenda, ndo sabe
o animal o que €, nem o que pode, nem qual € a sua natureza. Quando,
mais adiante, comeca a notar quais sdo as coisas que lhe competem e
pertencem, comeca também a avangar no caminho do que é conforme
a sua natureza e recusar o que € contrdrio, e a distinguir-se, e, digamos,
a compreender por que tem esse apetite que dissemos [...]%.

Nota-se que Cicero descreve um primeiro momento da natureza do homem ainda
sob o aspecto daquilo que ela tem em comum com todos os animais, um momento no
qual o seu entendimento é puramente da esfera bioldgica em relagdo a preservacido da
vida. Em um segundo momento, a natureza humana passa a compreender a si mesma e
as suas particularidades como uma natureza racional; a partir disso, comeca, entdo, a
apetecer aquelas coisas que, de fato, lhe competem. A unido dos homens na civitas parece
poder ser entendida em Cicero como a “racionalizacao” do impulso de auto conservagdo
por meio do entendimento da natureza humana de si prépria e de suas necessidades.
Ademais, a partir do entendimento desse impulso de conservacao de si e da espécie, por
meio da procriacdo, tem-se a disposi¢ao natural de cuidado com aquilo que se cria, isto
¢, com os filhos. No caso do homem, nao se trata s6 de cuidado, mas de reconhecimento,

ou seja, um reconhecimento da sua propria natureza no outro. Primeiramente, trata-se de

um reconhecimento na esfera familiar entre pai e filho, mas isso € estendido, segundo

85 “[...] hormé, ndo nos foi concedido para qualquer género de vida, mas para determinada forma de viver;
€ 0 mesmo se passa com a razdo e reta razdo”. (CICERO. Dos Fins, 111, 7, 23; ed. Schiche, 1915, 15-19, p.
97).

86 CICERO. Dos Fins, V, 9, 24; ed. Schiche, 1915, 30-11, p. 166-167.
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Cicero, a esfera publica, na qual os homens se agrupam e se organizam porque

reconhecem-se como semelhantes com necessidades comuns a sua natureza:

parece disposi¢c@o natural que os pais amem os filhos; e deste principio
nasceu a sociedade e comunidade do gé€nero humano. A isto nos
persuade a prépria forma e os préprios membros do corpo, que por si
s6 expressam o cuidado que a natureza teve com a procriacdo. E ndo é
possivel que a natureza tenha querido procriar e que ndo cuide de amar
e conservar o procriado. (...) assim a natureza mesma nos impele a amar
o que geramos. Donde se segue também que hé entre os homens certo
amor natural, conforme ao qual nenhum homem pode parecer estranho
a outro homem, e isto pelo simples fato de ser homem. (...) Muito mais
ampla é tal comunidade entre os homens, e por natureza somos aptos a
nos reunirmos em agrupamentos, conselhos e sociedades politicamente
organizadas®’.

Logo, reunir-se em uma civitas, segundo Cicero, pode ser entendido como a
expressao dos impulsos da natureza humana em seu processo de entendimento e

reconhecimento de si, mas também do outro e de suas necessidades.

Uma vez que o homem entende aquilo que € apropriado para sua natureza, ele
passa a buscar tais coisas a partir de um principio de justica, ja que esta significa dar a
cada homem o que lhe cabe. A vida na civitas exige permanentemente a manuten¢ao
dessa busca, entendida ali em um sentido comum, isto €, todos 0os homens apetecem o que
lhes é conforme sua natureza por meio de suas acdes. A vida conforme a natureza, no
homem, transforma-se em uma vida conforme a razio. A razdo é aquilo que, para Cicero,
possibilita, por meio da linguagem e do discurso, o ordenamento da civitas®s. Por
conseguinte, tal ordenamento é traduzido em leis e regras que inserem o aspecto legal da

cidade e regulam as relacdes dos homens que se tornam civis, isto €, concidaddos:

por isso, dado que a lei é o vinculo da reunido civil e o direito equanime
[emana] da lei, com base em qual direito se pode manter a reunido dos
concidaddos, quando a condi¢co dos concidaddos néo € par? Se, de fato,
ndo agrada igualar as riquezas, se os engenhos de todos ndo podem ser
pares, certamente, devem ser pares entre si os direitos daqueles que sdo
concidaddos em uma mesma republica. O que €, pois, a ciuitas sendao
uma reunifo de direitos dos concidaddos?®

8 CICERO. Dos Fins, 111, 19,62-64; ed. Schiche, 1915,25-18, 113-114.

88 “Essa mesma natureza associa, pela forca da razdo, homem com homem pelos lagos comuns de linguagem
e da vida”. (CfCERO. Dos Deveres, 1, 12; ed. Mueller, 1898, 8-10, p. 06).

89 CICERO. De Re publica (= Da Repiiblica), 1, 32,49; ed. Ziegler 1964, 18-24, p. 30. Como apoio para as
traducdes utilizamos o texto editado e traduzido para o inglés de James E. G. Zetzel publicado em 1999.
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De acordo com Cicero, a lei carrega, entdo, o papel de legitimar e garantir a unido
e os direitos dos concidaddos a partir de um critério de igualdade encontrado na justica.
Sendo a razdo, como expressdo da natureza humana, a responsdvel pela unido dos

homens, € ela propria que se faz lei:

alei verdadeira é a reta razao, conforme a natureza, — difusa entre todos,
constante, eterna — que chama ao dever ordenando e afasta do mal
vetando. [...] ndo podemos ser isentos da obediéncia a essa lei nem pelo
senado nem pelo povo, nem devemos procurar outro comentador ou
intérprete dela; nem haverd uma lei em Roma, outra em Atenas, outra
aqui, outra depois, mas em todas as gentes ¢ em todos os tempos uma
lei eterna e imutdvel [...] Quem ndo a cumprir afastar-se-4 da sua
proépria natureza de homem®™.

A lei natural estd, portanto, acima de qualquer lei ou costume particular da civitas,
se ela for de fato seguida pelos cidadaos, eles estardo agindo em conformidade ndo s6
com a sua propria natureza, mas com a natureza daqueles todos que lhes sdo comuns.
Sendo a natureza humana na figura da reta razdo o principio dessa lei natural, que, por
sua vez, ¢ confirmada dentro do ambiente publico por meio das a¢des dos concidadios,

deve ser a reta razdo também a fonte das leis escritas de uma cidade.

Fernando Alonso (2012) reafirma a ideia de que a filosofia ciceroniana acerca da
lei natural € influenciada pela “crenca” do estoicismo em uma divine recta ratio que age
na natureza humana como principio da lei. Segundo Alonso (2012, p.160), tanto a lei civil
como a lei natural tém cada uma o seu papel como regra para o homem: de um lado, a lei
civil como produto, contingente, particular e escrito, da convengdo e do costume humano;
de outro lado, a lei natural como um conjunto de regras ndo escritas origindrias de uma
natureza imutdvel, eterna e universal’'. Na visdo de Cicero, a lei natural nido requer
qualquer promulgacdo ou reconhecimento pelo meio politico manifestado pela lei
positiva, porque ela € “a lei mais alta, que nasceu muito antes de qualquer lei ser escrita
ou mesmo antes de qualquer estado ser estabelecido™2. No entanto, apesar disso, segundo
Katja Vogt (2008, p.214), € na associagdo entre homens, a qual € uma associacao politica,

que a lei natural se manifesta em seu modo mais pleno:

% C[CERO. Da Repuiblica, 111, 22, 33; ed. Ziegler 1964, 26-06, p.96.

91 Para Cicero a principal fungdo da lei é manter os cidaddos unidos e punir aqueles que a descumpram.
Para tanto, nada é mais forte que uma lei estabelecida pela razio natural. Cf. CICERO. Dos Deveres, 111,
5,23; ed. Mueller, 1898, 18-25, p. 96.

92 CICERO. Das Leis, 1, 6, 19; ed. Mueller, 1915, 37-38 p. 387-388. Como apoio para as traducdes
utilizamos o texto editado e traduzido para o inglés de James E. G. Zetzel publicado em 1999.
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como seres racionais, todos os seres humanos estdo ligados pelo que é,
para eles, natural e contrdrio a natureza e, portanto, pelo que lhes
proporciona consideracdes relevantes para a acdo. Isto significa que
essencialmente um modo de vida, a vida de acordo com a natureza, é
um vinculo entre os seres humanos. Para todos os seres humanos, existe
uma comunidade que consiste em compartilhar uma maneira pela qual
a boa vida pode ser realizada, selecionando corretamente entre as coisas
de valor e desvalorizagao®.

Isso nos leva a afirmar, portanto, que ndo ha qualquer problematica em torno da
relacdo da lei natural e da lei humana em Cicero, desde que a segunda ndo vé contra os
principios da primeira, mas, ao contrdrio, reafirme-a dentro das esferas politicas e legais

que se dao como efeito do agrupamento entre os homens.

6.2.1 Cicero e Tomas: aproximacoes textuais

Na interpretacdo de Farrell (1967, pp.257-258), antes de Cicero era um pouco
dificil perceber o lugar claro da lei natural na jurisprudéncia romana, pois o que se tinha
ainda era um conceito obscuro manifestado por meio do que se entendia por ius gentium.
Cicero representa, assim, o grande marco em relacdo a uma materializacdo do conceito

de lei natural em si mesmo:

[...] ele é, o primeiro a proporcionar um sistema coerente em que 0S
elementos das vérias doutrinas filoséficas atuais sdo vistos em relagdo
a prética juridica (mesmo como algo idealizado) de uma época a qual
forneceu uma fonte e um critério permanente para todas as instituicoes
juridicas posteriores®.

E claro que Tomds ndo conheceu todas as obras de Cicero e, no Tratado da Lei,
faz apenas trés mengdes diretas a ele no que diz respeito aos textos da Retdrica e ao Dos
Deveres, estando todas as citacdes em questdes que tratam da lei humana®. A partir do

que Farrell faz em seu texto e tomando a liberdade de ir um pouco além, abaixo estdo

93 “As rational beings, all human beings are connected by what is, for them, natural and contrary to nature,
and thus by what provides them with relevant considerations for action. This means that essentially one
way of life, the life according to nature, is a bond between human beings. For all human beings, there is a
community that consists in sharing one way in which the good life can be accomplished—by selecting
correctly among things of value and disvalue”. (VOGT, 2008, p. 214; trad. nossa).

9 “[...] he is first to provide a coherent system in which the elements of various current philosophical
doctrines are seen in relation to the legal practice (even somewhat idealized) of an era which was to provide
a permanent source and criterion for all subsequent legal institutions”. (FARRELL, 1967, p. 260; as
traducdes do texto de Farrell sdo nossas).

%5 Cf. TOMAS DE AQUINO. STI-11, q. 91, a.3, ed. Leonina t.7, 1892, p.154-155; q. 95, a.2, p.175; q.95,
a.3,p.177.
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alguns excertos de Cicero apresentados a partir de uma aproximacao com os textos de

Tomds de Aquino.

Texto 1:

“Segue-se que haja neles a mesma razao que no género humano, a mesma verdade esteja
em ambas as partes € a mesma lei, que € o ensinamento do correto e o afastamento do
mal™¢. A forma dessa citagdo pode ser encontrada na questdo 94, na combinagdo dos
artigos 2 e 4, nos quais, respectivamente, Tomds descreve o primeiro principio da lei
natural como “o bem deve feito e procurado e o mal evitado” e trata do critério de

universalidade desta lei”’.

Texto 2:

A lei € a raz3o méxima, enraizada na natureza, que comanda as coisas
que devem ser feitas e proibe o contrdrio. Quando esta mesma razao
estd assegurada e se estabelece na mente humana, é a lei. [...] eles
(filésofos) pensam que a lei € juizo, cujo efeito € tal que obriga as
pessoas a comportarem-se corretamente e as proibe de fazer o mal;
pensam que o seu nome é grego, que deriva de dar a cada um o seu,
enquanto eu penso que em latim ela é derivada de escolher. Eles
colocam a esséncia da lei na equidade, e nds colocamo-la na escolha;
ambos sdo atributos da lei. Penso que estas ideias estdo em geral
corretas; e se assim for, entdo o principio da justi¢a deve ser procurado
na lei: a lei € um poder da natureza, € a mente e a razdo do homem
prudente, ela distingue a justica e a injustiga®®.

Essa citacdo pode ser ligada a vdrias partes do Tratado da Lei, bem como ao
Tratado da Justica que inclui o direito. Na questdo 90, a.1 e a.2, Tomads define o conceito
de lei como aquilo que nos leva a agir ou nos afasta de algo. Agir este em direcdo ao bem,

que, por sua vez, carrega o critério da justica imposto pela lei®”. A lei natural é fruto de

uma combinacdo entre intelecto, em sua participac@o na lei eterna, e vontade, com suas

9% CICERO. De Natura Deorum (= A natureza dos Deus) 11, 31.79; ed. Mueller, 1898, 8-11, p. 74; trad.
VENDEMIATT, 2003, p. 82.

7 “Quia vero bonum habet rationem finis, malum autem rationem contrarii, inde est quod omnia illa ad
quae homo habet naturalem inclinationem, ratio naturaliter apprehendit ut bona, et per consequens ut opere
prosequenda, et contraria eorum ut mala et vitanda.”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-1I, q. 94, a. 2, res; ed.
Leonina t.7,1892, p.170.).

9% CICERO. Das Leis, 1, 6, 18-19; ed. Mueller, 1898, 18-32, p. 387.

9 “sicut Augustinus dicit, in I de Lib. Arb., non videtur esse lex, quae iusta non fuerit. Unde inquantum
habet de iustitia, intantum habet de virtute legis. In rebus autem humanis dicitur esse aliquid iustum ex eo
quod est rectum secundum regulam rationis. Rationis autem prima regula est lex naturae.” (TOMAS DE
AQUINO. ST1I-II, q.95, a.2, res; ed. Leonina t.7,1892, p.175).
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inclinagdes naturais humanas'®. Digamos que Tomas “caminha” com os filésofos gregos
aos quais Cicero se refere € mesmo com este, pois, apesar do Aquinate dizer que lex
deriva do termo “ligare”, cuja traducdo € “ligar”, e, por isso, obriga o homem a agir, ele
insere a vontade em relagdo a acdo pela lei, o que nos da espaco para pensar em um
critério de escolha'’'. O texto de Cicero também nos aponta uma direcdo para solucionar
um problema da antiguidade, que € o uso das palavras lex e ius como sindbnimos, as quais

sdo consideradas por Tomas ja de modo distinto em seus diferentes Tratados, assunto que

discutiremos um pouco melhor a frente.

Texto 3:

A natureza dotou todos os gé€neros de seres vivos de um instinto de
autopreservagdo. [...] Uma coisa comum de todos os seres vivos € a
unido em vista da procriacdo. [...], Mas entre o homem e a besta
sobretudo difere [o fato de que] [...] o homem participa da razdo e
gracas a ela discerne as consequéncias vé€ a causa das coisas [..] faz os
preparativos necessarios para a sua conduta. Essa mesma natureza pelo
poder da razdo associa 0 homem ao homem em vista de uma sociedade
de fala e de vida'®.

Esse € um texto que Tomads certamente conhecia e que estd exposto, a seu modo,
na questao 94, a. 2, quando o filésofo descreve os preceitos da lei natural, dentre os quais

destacam-se o cuidado com a prole e a vida em comunidade!®.

Texto 4:

“[...] ndo é somente a natureza, ou seja, o ius gentium, mas também as leis dos povos, que

em cada cidade singular mantém a republica'®”. Esse € um trecho que pode ser referido

100 <[ ..] Unde patet quod lex naturalis nihil aliud est quam participatio legis aeternae in rationali criatura.”
(Ibid. q. 91, a2, res; ed. Leonina t.7,1892, p.154). “[...] homo habet naturalem inclinationem, ratio
naturaliter apprehendit ut bona, et per consequens ut opere prosequenda, et contraria eorum ut mala et
vitanda.” (Ibid. q. 94, a.2,res.; ed. Leonina t.7,1892, p.170).

101 “lex quaedam regula est et mensura actuum, secundum quam inducitur aliquis ad agendum, vel ab
agendo retrahitur, dicitur enim lex a /igando, quia obligat ad agendum]...]”. (/bid.q. 90, a.1,res; ed. Leonina
t.7,1892, p.149).

102 C{CERO. Dos Deveres, 1,4, 11-12; ed. Mueller, 1898, 29-10, p. 5-6.

103 “[...] Secundum igitur ordinem inclinationum naturalium, est ordo praeceptorum legis naturae [...]
conservationem sui [...] coniunctio maris et feminae, et educatio liberorum [...] cognoscat de Deo, et ad hoc
quod in societate vivat.”. (TOMAS DE AQUINO. STI-11, q. 94, a.2, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.170).

104 C{CERO. Dos Deveres, 111, 5, 23; ed. Mueller, 1898, 18-20, p. 96.
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a questdo 95, a.l, na qual Tomds trata da necessidade das leis humanas mesmo

considerando a existéncia da lei natural'®.

Como mencionado acima, sdo pouquissimas as referéncias diretas a Cicero no
Tratado da Lei, e, por isso, as comparagdes feitas aqui baseiam-se, em sua grande maioria,
na aproximacao textual entre os autores. Possivelmente, para além dos textos de Cicero
em si mesmos, Tomds teve contato com o autor de modo indireto via outros pensadores
que sem duivida leram o autor romano, como € o caso de Agostinho. Dado que nosso
objetivo neste trabalho ndo €, em particular, realizar um mapeamento das transmissoes
textuais na antiguidade, por ora, consideramos, de qualquer modo, inegdvel a presenca da
figura de Cicero na construcdo da filosofia da lei de Tomds de Aquino. Uma presenca que
vai desde a definicdo do conceito de natureza humana até as estruturas morais e politicas

que envolvem esse conceito.

kksk

A andlise histérico-filoséfica de alguns autores empreendida neste primeiro
capitulo foi construida para oferecer ao leitor uma visdo, ainda que recortada, do solo
fértil no qual “nasceu” e se desenvolveu o conceito de lei natural. Esse solo € a propria
histéria da filosofia, que teve como primeiro objeto de investigacdo aquilo que se
converteria como principio da lei natural, isto €, a natureza. Em um primeiro sentido
fisico, que mais tarde tornou-se moral, a natureza carregou em si a universalidade e a
ordem que se configurou como uma Razdo suprema, com os estoicos, € como a Divina
Providéncia, com Agostinho. No homem, a natureza € racional, e, por isso, a razao torna-
se lei, isto €, uma norma para a acdo: a lei natural. Esta é entendida, de modo geral, pelos
diversos pensadores aqui analisados, como uma regra comum que ordena o homem a agir
de acordo com aquilo que é bom para sua natureza. Considerando-a uma natureza politica,
na visdo de Cicero e de Aristételes, o ambiente das acdes humanas é o da comunidade
politica, o que torna a lei natural correlata a outras regras morais ali existentes, como as
leis humanas, mas sem que com isso ela perca a sua primazia e forca. Diante disso, Tomas
caminha nesse solo como uma figura agregadora, compreendendo os conceitos, a

literatura, e as estruturas epistemoldgicas, morais e politicas que chegam da antiguidade

105 “Unde necessarium fuit ad pacem hominum et virtutem, ut leges ponerentur”. (TOMAS DE AQUINO.
ST1-11,q. 95, a.1, res. ed. Leonina t.7, 1892, p. 174).
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e que serdo relidas e reinterpretadas pelo Aquinate a luz do medievo, para, assim,

comporem o seu Tratado da Lei.
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Capitulo 2

O Tratado da Lei na Suma Teologica

O chamado Tratado da Lei de Tomds de Aquino aparece na Suma Teoldgica la -
Ilae pars, entre o Tratado das Virtudes e o Tratado da Justica, que inclui o Direito. Essa
organizacdo nao € fruto de um acaso, Tomdas demonstra com isso o plano de uma teoria
moral e politica, a qual, apesar de considerar a virtude como um principio interno que
conduz os atos humanos, percebe que o agir precisa ser regido por outras regras, como a
lei. Em sintese, o Tratado se divide em trés questdes introdutdrias (q.90 — q.92) e quatro
tépicos amplos (q.93- q.108). Diante disso, este capitulo se limita, em grande parte, a
andlise e a compreensado das questdes introdutdrias das quais Tomads se ocupard: defini¢dao
da lei, sua fun¢do, seus efeitos e seus tipos. O texto foi assim organizado para que, nas
questdes que se seguem, seja possivel o tratamento de cada um dos tipos de lei de modo
especifico. Antes, porém, de adentrar de fato o Tratado, apresentaremos alguns aspectos
gerais do contexto sociotedrico no qual ele esta inserido, a fim de pontuar as modificacdes
que o texto de Tomds provocou na esfera moral e politica ndo s6 do medievo, mas também

dos tempos que o sucederam.

1. O Homem e a civitas: Tomas de Aquino e o cenario politico medieval

Dentre os assuntos tratados no primeiro capitulo deste trabalho estava a questao
da influéncia de Aristételes sobre os escritos politicos de Tomds de Aquino. Esse tema
serd retomado ainda algumas vezes durante este texto, em particular, aqui ele retorna para
nos apontar de que modo a teoria politica de Tomds, com sua nocao de natureza humana
como fonte da civitas e de toda a sua organizagdo, provoca uma mudanca no cenario

politico medieval.

7z

Antes de tudo, contudo, é preciso esclarecer que a Idade Média é marcada
principalmente, segundo Walter Ullmann (2010, p. 169), por duas concepcoes acerca do
governo e da lei: uma ascendente e outra descendente. Nesta tdltima, a estrutura politica
se configura de um modo que o conhecimento e o poder de legislar e governar é dado ao
homem por uma esfera suprema, ou seja, de cima para baixo. Essa esfera é o proprio

Deus, e os escolhidos na terra para receberem o poder de governo correspondem as
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figuras dos papas e dos reis!%. Na concepc¢do ascendente, a fonte do poder do governo e
da lei parte da comunidade, qualquer que seja sua estrutura; em se tratando de um regime
politico, a base s@o as pessoas que compdem a comunidade politica. Nessa concepg¢ao, o
poder emana de baixo para cima, o que abre no mundo medieval a janela para uma ideia
de representacdo. Apesar de essa dltima concep¢ao ascendente de governo ter se realizado
de modo pleno somente na modernidade, Ullmann defende que suas bases podem ser

observadas no Medievo por meio daquilo que propde Tomds em sua teoria politica.

Ullmann, assim como outros autores mencionados anteriormente, considera que
o maior esforco para a integragdo de Aristdteles a cosmologia crista foi feito por Tomas
de Aquino e que uma das caracteristicas mais marcantes do Estagirita na filosofia tomista
€ o conceito de natureza considerado tanto na esfera fisica quanto na descricdo do homem
como tal. No ambito social, Tomds retém a teleologia aristotélica e a visdo de que a
comunidade politica € resultado de uma disposi¢ao natural do homem, que €, nas palavras
do Aquinate, “um ser social e politico”!?’. A visdo que Tomds tem do homem ¢ baseada,
em primeiro lugar, na consideracio da natureza humana, nao na fé; o homem e o Cristao
ndo sdo um e o mesmo. Entretanto, isso ndo quer dizer que Tomds cria uma dicotomia
entre eles; pelo contrario, o0 Aquinate reconcilia a figura do homem e do Cristdo a partir
da lei natural, que representa a participag@o da lei eterna na criatura racional'*. Contudo,
apesar dessa reconciliacdo, o ponto principal permanece: a natureza humana, por meio de
suas capacidades racionais, reconhece suas necessidades e é capaz de ordenar sobre si

propria.

A razdo natural, de acordo com Tomds, opera sem qualquer revelacdo
ou graga e se destaca da ratio fide informata. Tudo isso € na substincia
uma consequéncia de uma "teologia natural" corretamente entendida,
que se preocupa com a explica¢do dos fendmenos naturais, eles mesmos
emanacdo da criacdo divina. O homem constitui parte deles [...]'".

106 “Em resposta a questéo de por que aqueles que tém o poder de estabelecer a paz também tém autoridade
para fazé-lo, Agostinho responderia que sua autoridade vem em dultima instincia de Deus, que ordenou a
autoridade politica como remédio para o pecado”. (WEITHMAN, 2006, p. 329; trad. nossa)

107-¢[...] Naturale autem est homini ut sit animal sociale et politicum [...]”. (TOMAS DE AQUINO. De
Regno 1, 1; ed. Busa, 1954, np).

108 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.91,a.2,res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 154.

109 “Natural reason, according to Thomas, operates without any revelation or grace and stands apart from
the ratio fide informata. All this is in substance a consequence of a correctly understood ‘natural theology’
concerning itself as it does with the explanation of natural phenomena, themselves the emanation of divine
creation. Man constitutes part of these”. (ULLMANN, 2010, p.169).
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O homem, para Tomds, pode ser, entdao, entendido tanto sob o nivel natural como sob o
nivel supra-natural. A graca aparece neste segundo nivel, mas a natureza € independente,
seguindo suas proprias regras. Segundo Ullmann (2010, p.169), se havia qualquer
dicotomia entre esses dois niveis, agora ha uma ordem. Se, nas teorias anteriores''’, a
graca tinha que necessariamente interceder por meio do rito do batismo para restaurar a
natureza do homem, agora, em Tomds, a natureza humana exerce sua propria funcdo de

aperfeicoamento, que pode vir a ser completada pela intervencao da graca.

O conceito de natureza permitiu, segundo Ullmann, que Tomés fizesse a distin¢ao
moral entre 0 bom homem e o bom cidaddo e que ele construisse uma teoria sobre a
comunidade politica que, a partir do naturalismo aristotélico, lidasse com as relacoes
sociais ali dadas e com a questdo do governo humano desde que este passou a ser
entendido como distinto da Divina Providéncia. Partindo das premissas aristotélicas, a
cidade ¢, segundo Tomas, resultado da disposi¢cao natural humana que, por meio de
comunidades menores, atinge aquela que serd responsdvel pela plena realizagdao da
natureza do homem, a saber, a pdlis, a civitas ou a comunidade perfeitissima!!!. Nao ha
qualquer interferéncia direta da graca divina nesse processo de composi¢do e operagao da
sociedade humana; a cidade € criada a partir da prépria natureza, e as leis positivas que

ali legislam sdo leis derivadas da lei natural''2.

Segundo Ullmann (2010, p. 172), trés caracteristicas podem ser observadas na

ideia de Estado''* de Tomds. A primeira delas € que ela ndo € algo artificial ou

110 “Antes da recepcdo do texto aristotélico, a tradicdo predominante é formulada dentro do paradigma
cristocéntrico. [...] o modelo teolégico-politico € expresso fundamentalmente na consideragdo de que a
instituicdo politica estd sujeita a instituicdo espiritual. Esta formulacdo, forjada por numerosas
manifestacdes provenientes de tedricos papalistas, ¢ também apoiada por certas afirmac¢des agostinianas.
Desse ponto de vista, Santo Agostinho representou uma autoridade importante na consideracdo dos lagos
politicos no ambito da Histéria da Salvacdo.” (Cf. FERREIRO, 2010, p.47.)

1 Segundo Tomds, a cidade se configura como a comunidade perfeita (perfecta communitas) que terd as
condi¢des de conduzir o homem ao mais alto dos bens dentre todos os bens humano: “Est enim de ratione
civitatis, quod in ea inveniantur omnia quae sufficiunt ad vitam humanam”. Cf. TOMAS DE AQUINO. In
Pol., 1, lec.1; ed. Busa, 1971, n. 23. Para mais referéncias ao assunto Cf.: TOMAS DE AQUINO. ST I-I1,
q.90, a.3, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 149; ST 1I-11, q.50, a.1, res; ed. Leonina t.8, 1895, p. 374.

112 TOMAS DE AQUINO. ST,1-11, q.95, a.2, res; ed. Leonina, 1882, p. 174.

I3“A palavra estado tem em portugués, como em outras linguas latinas e anglo-germénicas, vérias
acepgOes. Ressaltam-se duas: a de estado designando um certo modo de ser, uma situag@o, condi¢cdo ou
disposi¢do; a de estado como parte do vocabuldrio politico moderno. Neste ultimo caso podemos ainda
notar duas acepgdes correntes. A primeira refere-se a um “corpo politico submetido a um governo e a leis
comuns”, a segunda a “forma do poder publico, separado dos governados e dos governantes, constituindo
a suprema autoridade politica dentro de um certo territério definido”” (NASCIMENTO, 1992, p.05). Na
maioria das vezes em que Ullmann utiliza o termo “Estado”, ele parece estar sendo empregado no sentido
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convencional, nem se origina a partir de qualquer poder eclesidstico. A segunda é que ela
¢ um todo organico que, assim como a natureza em geral, segue sua teleologia e tem sua
propria finalidade. Essa finalidade, por sua vez, estd relacionada a finalidade do
homem!', visto que a natureza humana esté intrinsecamente ligada ao Estado e, por isso,
a realizacdo da cidade em relacdo ao ordenamento ao bem € essencial para o bem-viver
humano. A terceira caracteristica se refere ao fato de que o Estado é uma associagcdo
material composta por individuos vivendo em um mesmo espago, sob leis naturais e leis
humanas escritas. Para designar essa estrutura, o termo “nagdo”''> entra em cena nos

escritos de Tomas:

natio, assim como a natureza, Tomadas sustenta, derivar
etimologicamente de nasci, € 0 conceito comega agora a assumir um
significado preciso. E um conceito que, com o tempo, expressard a
semelhanca natural de um povo que, devido a sua descendéncia comum,
lingua, instituicdes, etc., forma, ou afirma formar, uma unidade
natural''s.
O Estado €, portanto, para Tomdas, uma composi¢do viva de sujeitos que compartilham
uma mesma natureza, um mesmo espaco, um mesmo conjunto de regras, € uma mesma
finalidade, configurando-se, desse modo, como um corpo politico, moral e humano.
Ademais, o Estado é também uma instituicdo, mas, que se difere de instituicdes como a
Igreja, pois, enquanto essa € fundada a partir de uma declarag@o especifica em torno da

fé, o Estado, por outro lado, é fundada através de um processo intrinseco da propria

natureza humana.

Considerando a ideia de que o corpo politico € composto por individuos dindmicos
e racionais, Tomas trata de afirmar uma ci€ncia que se ocupa dessa relacdo de mao dupla
Estado-homem e homem-Estado. De acordo com Ullmann (2010, p.173), a ciéncia

politica toma forma em Tomds como uma ciéncia prética, a partir da distincdo que o

descrito pela primeira acepg¢do politica, a qual se assemelharia ao termo “civitas”. No entanto, é preciso
destacar que ha trechos do texto em que Ullmann menciona, por exemplo, o problema entre o Estado e a
Igreja (Cf. Ullmann, p. 2010, p. 174) que denotam o uso de “Estado” de acordo com a segunda acepgdo
politica descrita acima, isto €, significando o poder politico em relagcdo a um governo.

114 “Quorum primum est, quod civitas ordinetur ad aliquod bonum, sicut ad finem. Secundo, quod bonum
ad quod ordinatur civitas, sit principalissimum inter bona humana” [...] (TOMAS DE AQUINO. In Pol. 1,
lec.1; ed. Busa, 1971, n.2).

115 “hominum nationes”. (TOMAS DE AQUINO. ST II-1, q. 85, a.1, sed contra; ed. Leonina t.9,1897,
p-215).

116 “Natio, like nature, Thomas holds, stems etymologically from nasci, and the concept begins now to
assume precise meaning. It is a concept which will in course of time express the natural sameness of a
people, which because of its common descent, language, institutions, etc., forms, or claims to form, a natural
unit”. (ULLMANN, 2010, p.172).
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filésofo faz do intelecto humano entre especulativo e pratico. O intelecto prético € aquele
que oferece o entendimento da no¢do de bem e das regras condutoras da acdo humana.
Consequentemente, a ciéncia politica, como ciéncia prética, é responsavel por oferecer,
investigar e analisar as leis que conduzem a comunidade politica. Com efeito, Ullmann
afirma que a “ciéncia politica imita a natureza”''”, porque ela faz 0 mesmo que a natureza
humana, na figura da razao pratica, faz para o homem, e o que a natureza fisica também
faz paras coisas que a compdem. Por se tratar de uma ciéncia da “coisa” pratica e viva, a
ciéncia politica lida com as varidveis do tempo e do lugar e, por esse motivo, apesar de a
lei positiva ou humana ter sua fonte naquilo que é comum entre a natureza dos homens,
ha o que é varidvel e que, por sua vez, precisa ser considerado sob as regras vigentes de
uma comunidade. Para Ullmann (2010, p.173), mais uma vez Tomads reafirma a primazia
da natureza humana na sua teoria politica, na medida em que esse cardter mutdvel da lei
humana vai na contramdo do carater Universal proposto pela lei eclesidstica, na qual a

natureza humana ndo estd em questao.

O pensamento de Tomds se desenha, segundo Ullmann, como um “divisor de
aguas” no medievo, pois, se nas teorias anteriores o ponto central da argumentacio girava
em torno de um poder ilimitado da Igreja e de uma espécie de manifestacdo da Divina
Providéncia no poder Papal e do Rei, em Tomas o que se sobressai é o homem e o “poder”
da sua prépria natureza compondo o Estado. Essa configuracdo ndo representa uma
separacdo entre o natural e o sobrenatural, isto €, entre a comunidade politica e a Igreja,
mas esta dltima € vista cada vez mais como um corpus mysticum, € a primeira, como um
corpus politicum et morale. Com a aceitacdo do naturalismo aristotélico dentro das suas
linhas argumentativas, Tomds constr6i uma teoria politica que se volta para o homem,
fato que perdurard nas teorias politicas posteriores do renascimento e da modernidade. O
homem social e politico de Tomas nao deixa de ser o Cristdo, pois a natureza humana
continua carregando o traco que a liga a Deus, mas a distin¢do entre ambos se acentua
ainda mais no momento em que o homem passa a ser entendido como um cidaddo. Nas

palavras de Ullmann,

o que é fundamental para esta divisdo € que o homem pode ser visto sob
diferentes aspectos: além do homem (no sentido ético) ndo hd somente
0 homem politico (cidaddo), mas em um horizonte ndo muito distante
aparecem também as normas religiosas, econdmicas e outras como

17 “political science imitates nature”. (Ibid., p. 173).
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postulados para a direcio do homem. Em outras palavras, a totalidade
do Cristdo e a totalidade do homem foi negada. O espectro da
atomizacdo e da divisdo das atividades do homem comecga a ser
discernivel, e com ele a sujei¢do do homem a diferentes conjuntos de
normas''s.

Essa distingdo do homem fez com que as regras da acdo humana também se
distinguissem, ainda que de modo nao muito claro, ja que a separagdo entre a moral Crista

e a politica é um tema que até hoje gera problemas.

O homem estabelece uma relacao intrinseca com o Estado, na medida em que o
aperfeicoamento da sua natureza se dé ali. Ademais, o bem-viver, seja em seu aspecto
terreno-corpdreo seja em seu aspecto incorporeo, relativo a beatitude, passa pela esfera
da comunidade politica. Com as ideias de civitas e de civis (cidaddo), Tomds insere,
segundo Ullmann, uma nova no¢do de regimen politicum em oposi¢do a no¢do comum
de regime regale: “ha um regime real quando quem esta estabelecido sobre a cidade tem
poder total, ao passo que hd um regime politico quando aquele que esté estabelecido sobre
a cidade exerce um poder restrito por certas leis da cidade!'!”. Essa distin¢do entre formas
de poder introduziu duas coisas a teoria politica de Tomds: a primeira delas € a limitacao
do poder do governante; a segunda € a possibilidade de considerar a existéncia de alguns
tipos distintos de regime politico, inclusive um regime da multidao, como é exposto pelo
proprio Tomas: “fazer uma lei pertence a toda a multiddo ou a pessoa publica que cuida
de toda a multiddo.” E claro que Tomds nio estd falando aqui propriamente de um
regime democritico como nds o entendemos hoje, mas, segundo Ullmann (2010, p.176),
¢ impossivel vislumbrar nessas proposicdes uma nocdo de representacdo, pois O
personagem publico que cuida do povo personifica esse povo, ao olhar para seus
interesses e seu bem-viver. Para o autor, € dificil negar a influéncia dessas no¢des da
filosofia de Tomds nos seus contemporaneos. O Aquinate conseguiu equilibrar sob uma

mesma linha a natureza humana e a ordem divina, sem considerar, todavia, essa natureza

118 “What is fundamental to this division is that man may be viewed under different aspects: besides man
(in the ethical sense) there is not only the political man (citizen), but also on the not-too-distant horizon
there appear also the religious, economic and other norms as postulates for directing man. In other words,
the totality of the Christian and the totality of man was denied. The spectre of atomization and splitting up
of man’s activities begins to be discernible, and with it the subjection of man to different sets of norms”.
(ULLMANN, 2010, p. 174)

119 “Regale quidem est regimen, quando ille qui civitati pracest habet plenariam potestatem. Politicum
autem regimen est quando ille qui praeest habet potestatem coarctatam secundum aliquas leges civitatis”.
(TOMAS DE AQUINO. In Pol.1, 1; ed. Busa, 1971,n.5).

120 «“[..] condere legem vel pertinet ad totam multitudinem, vel pertinet ad personam publicam quae totius
multitudinis curam habet”. (TOMAS DE AQUINO. ST'I-I1, q.90, a.3, res; ed. Leonina, t.7, 1892, p. 151).
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como algo totalmente dependente da Divina providéncia. Ao contrério disso, a natureza
humana, segundo Tomas, tem suas proprias leis e seu proprio fim, que sdo manifestados

na composicao da comunidade politica:

considerado por este angulo, o Estado se tornou um produto da
natureza, mas, inserido dentro da ordem divina. Por mais simples e
atraente que fosse, a concep¢do primitiva do governante leigo criado
por Deus para reprimir o pecado—este tltimo, tendo sido inspirado pelo
diabo— cedeu-se ao mais realista, agora mais natural, a visdo do regime
que se preocupa com a ordenacdo e manipulacdo de uma sociedade
natural, a civitas ou a civilitas e, como tal, este regimen atualiza as
inclinacdes naturais daqueles que o constituem. O racionalismo natural
d4 a doutrina Tomista sua complei¢do particular: a razdo humana é
creditada com suas proprias faculdades para a obtencdo do bene
vivere'!.

2. O Tratado da Lei: entre o Sagrado e o Profano

Visto que a teoria politica de Tomads parece ter inaugurado um novo momento das
teorias politicas medievais, na medida em que distinguiu moral e politicamente a natureza
humana da sua relacdo com a esfera Divina, Michel Villey, em seu livro Questoes de
Tomds de Aquino sobre o direito e a politica, mostra como se insere o Tratado da Lei em
meio a isso, partindo da andlise da relacdo que ha entre a teoria social e as sagradas

z

escrituras. Nesse sentido, é preciso esclarecer, em primeiro lugar, que € um erro
considerar que Tomas apresenta uma espécie de “doutrina social Cristd”, pois estes sdo
termos, segundo Villey, do século XX, discutidos, por exemplo, por autores como
Jacques Maritain'??. Todavia, podemos encontrar algumas teorias politicas e morais,
como as de Grotius, Pufendorf, Locke e Hobbes, que encontraram seus fundamentos nas

Sagradas Escrituras. A seguir, veremos se esse € o caso do Tratado da Lei de Tomas.

De acordo com Villey, duas correntes de pensamento opostas dominavam o

periodo em que viveu Tomads: a primeira, chamada de agostinista, defendia que o poder

121 “Seen from this angle, the State became a product of nature, but embedded within the divine order.
However simple and attractive, the somewhat primitive conception of the lay ruler created by God to repress
sin—the latter having been prompted by the devil—yielded to the more realistic, because more natural,
view of the regimen which is concerned with the ordering and manipulation of a natural society, the civitas
or the civilitas and as such this regimen actualizes the natural inclinations of those who constitute it. Natural
rationalism gives Thomist doctrine its particular complexion: human reason is credited with its own
faculties for procuring the bene vivere”. (ULLMANN, 2010, p.176).

122 Cf. MARITAIN, 1945.
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politico terreno se ligava ao poder Divino; a segunda, oposta a primeira, tentava centrar
o poder na prépria figura do Imperador. E preciso mencionar que Villey discorda da
nomenclatura dada a primeira corrente, pois, segundo ele, Agostinho ndo inferiu
diretamente das Sagradas Escrituras as coisas que compunham a cidade dos homens, de
modo que, para entender ao que se refere tal corrente, € necessario considerar a ideia do
direito candnico construido a partir da destituicio do Império Romano, que,
consequentemente, levou consigo o direito romano e fez com que a Igreja passasse a ser
responsavel pela ordem moral e politica, materializando-se, assim, no poder dos papas e
dos bispos. Na segunda corrente, apesar de o poder do Imperador ainda receber sua forca
do poder papal, a tentativa era de afastar-se dessa hierarquia, restaurando algo daquilo
que se passou em Roma e também na Grécia antiga. Do embate entre as fontes dos direitos
e do poder politico, emerge uma disputa entre Igreja e Império, e surge, segundo Villey
(2014, p. 91), o problema que permeia as doutrinas politicas e morais da Idade Média, o

qual pode ser apresentado pela seguinte questdo: escolhemos uma autoridade cujo poder

¢ sagrado ou profano? Para respondé-la, vamos ao Tratado da Lei.

O Tratado da Lei situa-se em lugar estratégico da Suma, em meio a uma parte
responsavel por abordar tudo aquilo ligado aos atos humanos. Segundo Villey, isso
denota que o homem ndo estd abandonado nos assuntos relacionados a sua existéncia,
como as questdes morais basicas de distinguir, por exemplo, aquilo que € bem daquilo
que € mal. O Tratado é construido como um edificio, cuja base € a lei eterna. Fruto da
Divina Providéncia, ela legisla sobre todo o Universo, tendo como fim estabelecer e
manter seu ordenamento. Tal lei representa, segundo Villey, a unido entre o sagrado e o
profano, pois contém trés principais concepgoes: 1- a ideia Grega de um cosmos ordenado
no qual os individuos relacionam-se entre si; 2- a teologia Crista presente no conceito de
lei de Agostinho; e 3- a jurisprudéncia romana, com a defesa da necessidade de uma lei

constante e eterna abordada por Cicero em sua obras.

As leis que compdem o Tratado da Lei se repartem, formando conjuntos de leis
naturais e de leis morais, as quais carregam, por sua vez, tanto um aspecto humano
subjetivo como um aspecto legal relativo a comunidade politica. A lei natural em Tomas,
segundo Villey, tem um carater duplo na consideracdo da natureza humana, pois abrange
tanto a figura do intelecto humano racional, que recebe o principio de que é preciso buscar

o bem e se afastar do mal, quanto a figura do homem em geral, incluindo os pagaos, como
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criaturas de Deus que tendem ao bem. A partir dai, a nossa propria natureza racional
deriva os chamados preceitos secunddrios para a acdo'?*, anteriormente expostos por
Cicero'** na Roma antiga. As leis humanas, por sua vez, tém, segundo Villey, o objetivo
de reformular e colocar em prética a lei natural, esta transformada em um contetido
especifico relativo ao espago e tempo. Cabe ao legislador prudente'?> dar uma forma
acabada e escrita aos preceitos da lei natural, para que eles sejam, entdo, integrados a

sociedade pelos governos e funcionem inclusive em seu aspecto punitivo.

Villey acredita que o caminho de Tomds entre o sagrado e o profano, na
composicdo do Tratado da Lei, € muito equilibrado. Primeiro, porque o Aquinate
reconhece, no plano teolégico, que Deus incumbiu o homem de uma razio natural capaz
de determinar um caminho moral, mas, também reconhece a importancia das fontes pagas
na fundamentac¢do de seus argumentos. Segundo, porque Tomds conseguiu, ainda assim,
manter um respeito ao sagrado, rejeitando tudo o que contradissesse a fé. A teoria moral
e politica de Tomas €, para Villey (2014, p.104), um ponto importante na ciéncia politica
de sua época, pois, além de reunir em um mesmo plano o direito Romano e as fontes
pagas, reinterpretados em concordancia com alguns pontos da fé Crista, representa um
primeiro passo para que o direito civil resgate sua autonomia frente as Sagradas

Escrituras.

3. A Definicao Geral de Lei

Adentrando o Tratado, Tomds de Aquino abre a questdo 90 com a investigacao
sobre a esséncia da lei. O primeiro artigo interroga se a lei é objeto da razio e, em resposta,
Tomads a define como “certa regra e medida dos atos, segundo a qual, alguém € levado a
agir ou a apartar-se da acdo”!?. A razao ¢é justamente aquilo que leva ou ndo o homem a
agir, pois ela é, segundo Tomads, o primeiro principio do agir humano'?’. Em cada género

de coisas, aquilo que € o seu principio € também a regra e medida desse género. Como

123 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.94,a.2,res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 170.

124 Cicero ndo descreve claramente quais seriam os preceitos secunddrios da lei, todavia aponta para o fato
de que devido a natureza racional, o homem € capaz analisar seu passado, seu futuro e as situagdes de sua
vida a fim de conduzir sua conduta. Cf. CICERO. Dos Deveres, 1,4, 11-12; ed. Mueller, 1898, 29-10, p. 5-
6.

125 Segundo Tomds, compete a prudéncia dirigir e comandar. Com efeito, aquele que governa a comunidade
comanda e direciona as acdes humanas e, por isso, como diz Aristételes na Efica V1, a prudéncia é a virtude
do governante. Cf. TOMAS DE AQUINO. ST1I-11, q.50, a.1, res; ed. Leonina t.8, 1895, p. 374.

126 «“[...]Jregula est et mensura actuum, secundum quam inducitur aliquis ad agendum, vel ab agendo
retrahitur”. (TOMAS DE AQUINO. ST'I-1I1, q. 90, a.1, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.149).

127:¢[....] ratio, quae est primum principium actuum humanorum”. (Zbid.).
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acontece com a unidade, no género dos nimeros, € com o primeiro motor, no género dos
movimentos, assim a razao, sendo principio no género das acdes humanas, € também sua
regra e medida. A razio tem, entdo, a funcdo de ordenar o homem a atos que, em dltima
instancia, conduzam-no a seu fim dltimo, o qual todos nés desejamos atingir, como ja
afirmou Aristételes na Efica’?s. Nessa fun¢do de ordenar, a razdo transforma-se em lei,
porque lex em latim significa “do que deve ser ligado”, a razdo €, portanto, aquilo que,
em conformidade com a vontade, liga 0 homem a sua a¢do. Segundo Tomds, a lei pode
estar em algo de duas maneiras: 1- enquanto uma regra e medida para ser aplicada a uma
acdo; 2- enquanto uma regra que estd naquilo que € regulado e medido. A lei estd na razao
da primeira maneira, ja que é a razdo a responsavel por ordenar o homem a agir. Da
segunda maneira, a lei estd em tudo aquilo que se inclina a algo devido a uma regra, de
modo que toda a inclinacdo que provém de uma regra pode nao se referir a uma lei por
esséncia, mas por participacdo na lei em sentido essencial, isto é, naquela que estd na
razdo. Esse € o caso, por exemplo, dos membros que se inclinam a concupiscéncia devido

a uma lei que lhes € propria, mas que participa em certo sentido da razdo.

Segundo Clifford G. Kossel, comumente o conceito de lei € definido como uma
regra que rege a conduta com for¢a de obrigacdo, dada pelo costume ou por uma
autoridade!'”. Tomds, ao definir a lei na Suma, toca, de certo modo, nessa definicio
comum, o0 que faz com que haja uma proximidade do termo com a modernidade. Lei, para
0 Aquinate, é regra (regula) ou norma (mesura) que comanda ou ordena (imperat) por
meio de prescricdoes ou proibicdes as acdoes humanas. Para Kossel, aquilo que Tomds
denomina como imperare é a descricao de um processo entre a decisdo e a acdo. Nas
palavras de Tomds, esse processo envolve ainda a vontade: “o comando € um ato da razdo,
que pressupde um ato da vontade” '*°. O ato de escolha da vontade acontece em vista de
um fim udltimo; esse ato ordena, na qualidade de uma for¢a motora, a pratica da agao.
Considerando a etimologia usada por Tomds e a interpretacdo de Kossel, podemos
concluir que a lex, sendo derivada de ligare, € o que liga, como uma regra da razdo, a

escolha da vontade ao ato. Dito de outra forma, a razdo da o aval a vontade para escolher

128 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco, I, 1, 1094a; ed. Ross, 1925, np.

129 KOSSEL, 2002, p.170.

130 «[ ] quod imperare sit actus rationis, praesupposito actu voluntatis”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-1I,
q.17,a. 1, res; ed. Leonina t.6, 1891, p. 118).
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de um certo modo; e, a partir dessa combinacio entre razdo e vontade; temos a acao'*!.
No entanto, € preciso esclarecer que hé atos da vontade que se dizem regra, mas que nao
sdo regulados pela razdo, e, por isso, eles nao levam o nome de lei. Logo, nem todos os
atos da vontade sdo ditos como leis, mas apenas aqueles que estao sob o julgo da chamada

razdo prética'32.

O segundo artigo da questdao 90 questiona se a lei ordena a atos que se dirigem
sempre ao bem comum, isto €, a investigacao se concentra em explicar se o fim da lei é
um bem relativo ou compartilhado pelos homens. De antemado, ja sabemos que a lei
ordena 0 homem a agir em dire¢@o a seu fim tultimo, que € algum tipo de bem, como ja
disse Aristételes!**. Todavia, falta-nos entender de que maneira o bem particular de cada
homem passa a ser comum. Em resposta a questdo, Tomads explica que a lei pertence a
razao enquanto ela € o principio dos atos humanos, isto €, ela dirige as acdes humanas ao
fim dltimo, no caso, a felicidade terrena (felicitas). Segundo o professor Alfredo Storck
(1995, p.541), considerando que a natureza humana € social e politica'** e que o ambiente
da lei € a civitas, ou seja, a comunidade politica, € ali que o ser humano, por meio de suas

acdes, vai buscar sua realizacdo nos termos da felicidade'>.

Entretanto, a felicidade, para Tomads, possui dois significados: o primeiro se refere
a uma felicidade imperfeita, relacionada a tudo aquilo que os homens podem alcancar
nessa vida; o segundo se refere a uma felicidade perfeita, relacionada a tudo o que os
homens podem alcangar se escolhidos por Deus (beatitudo)'**. De acordo com Storck, “a

felicidade [alcangada na civitas] consiste no conjunto de bens alcangados durante uma

131 Tomds explica que as coisas sdo sempre dirigidas a um fim, seja por meio de uma ag&o prépria do sujeito,
seja por algum movimento externo. No caso do homem que possui a razdo, as a¢des ao fim se déo a partir
dele mesmo, que € capaz de desejar, por meio da faculdade da vontade, agir de um modo ou de outro. Cf.
Ibid., q.90,a.2, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 150.

132 TOMAS DE AQUINO. STI-I1, q.90, a.1, ad 2-3.; ed. Leonina t.7, 1892, p.149-150.

133 “[...] a autossuficiéncia que agora definimos como aquela que, quando isolada, torna a vida desejdvel.
[..] dos bens o maior é sempre o mais desejavel. A felicidade, entdo, é alguma coisa final e autossuficiente,
e é o fim da agdo.” (ARIST()TELES. Etica a Nicomaco I,7,1097a, 15-21; ed. Ross, 1925, np).
1TOMAS DE AQUINO. De Regno, 1, 1; ed. Busa 1954, np.; ST 1-11,q. 72, a.4, res; ed. Leonina t.7, 1892,
p. 16; SCG, 111, 85; ed. Leonina t.14,1926, p. 255.

135 “cum felicitate, quam omnes naturaliter appetunt.” (TOMAS DE AQUINO. De Malo, q. 14, a. 4, res .
ed. Leonina t.23, 1982, 37, p. 266.

136 “A visdo beatifica satisfaz assim plenamente tanto nossos intelectos quanto nossas vontades — nosso
apetite racional pelo bem maior. Uma vez que estamos desfrutando a satisfacdo deste apetite contemplando
a propria esséncia do summum bonum, ndo nos restard nada a desejar. E por isso que o Aquinate acredita
que a visdo beatifica merece o titulo de perfeita felicidade”. (DYKE, 2014, p. 274; trad. nossa) Cf. TOMAS
DE AQUINO. STI-1, q. 3, a.8; ed. Leonina t.6, 1891, p. 35-36; para saber mais sobre o tema, cf: VIOLA,
1980.
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vida desfrutada em concordancia com determinados preceitos da virtude!*’. Com efeito,
sendo a lei a regra que ordena os atos das virtudes'®, a felicidade, no sentido imperfeito,
¢ alcancada por meio dos atos ordenados pela lei na civitas. Dessa maneira, sendo a civitas
uma associacdo de homens em carater comum, a felicidade ou o bem ali alcancados, por
meio das a¢Oes dirigidas pela lei, sdo orientados na dire¢do de um bem que é também

comuim.

4. O Bem Comum da Lei

Como visto no topico anterior, a lei € uma ordem da razdo que mede e regula os
atos humanos, atos estes que t€ém como principio motor sua prépria finalidade. O fim da
acdo, por sua vez, ¢ sempre um bem, porque o bem € aquilo que todas as coisas apetecem.
Considerado como uma ordem moral, o primeiro principio da lei € o seguinte: “o bem
deve ser feito e o mal evitado”. Esse bem, além de se referir a algo particular que compete
a cada ser humano, é também um bem comum, porque estd ligado a esfera na qual a lei
ordena, a saber, a esfera comum da comunidade politica. Michael Baur, em seu texto Law
and Natural Law, propde-nos a andlise de alguns conceitos envolvidos na defini¢do desse

bem comum sobre o qual a lei ordena.

Em primeiro lugar, Tomés diz que “[...] todos os que sdo incluidos em uma
comunidade tém com ela a mesma relagdo das partes com o todo”!*, mas “cada pessoa
singular € comparada a toda a comunidade como parte ao todo”!'“°. Baur explica que cada
individuo pode ser entendido, sob a visdo de Tomads, como o todo de uma substancia que
¢ composta por funcdes bioldgicas e psicoldgicas e que tem seu proprio comportamento
e suas proprias agdes. Todavia, esses individuos estdo unificados na ideia de um todo
enquanto fazem parte de uma comunidade politica. Apesar disso, € preciso atentar-se ao
fato de que, ao falar de um todo unificado, ndo estamos falando de uma uniformidade das
partes; pelo contrario, a perfei¢ao do todo, segundo Tomads, pressupde que as partes sejam

diversas, a fim de serem bem ordenadas'*!. Um exemplo dessa forma de ordenamento é

137 STORCK, 1995, p. 541.

133 TOMAS DE AQUINO. STI-1I, q.94, a.3, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.170.

139 “[...] omnes qui sub communitate aliqua continentur comparantur ad communitatem sicut partes ad
totum”. (TOMAS DE AQUINO. ST II-11, q. 58, a.5, res; ed. Leonina t.8, 1895, p. 13).

140 “Quaelibet autem persona singularis comparatur ad totam communitatem sicut pars ad totum”. (TOMAS
DE AQUINO. STII-1I, q. 64, a.2, res; ed. Leonina t.8, 1895, p. 68).

141 “Sed bonum et optimum universi consistit in ordine partium eius ad invicem, qui sine distinctione esse
non potest [...]". (TOMAS DE AQUINO. SCG 11, 39; ed. Leonina, 1918, p. 358). “Forma autem alicuius
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0 proprio corpo humano, que é um todo composto por partes necessariamente distintas,
cada qual com sua fungdo. E claro que, mesmo em um corpo no qual cada parte tem sua
funcdo, hd aquelas partes que sd@o mais importantes que as outras, mas, de qualquer
maneira, se uma delas apresentar algum problema, o funcionamento do todo sera afetado.
Algo parecido se da em relacdo ao todo da multiddo de distintos individuos de uma
cidade: se uma parte deles ndo contribui com suas a¢des para o bom funcionamento e
finalidade da cidade, havera certamente um problema. Ademais, assim como a unidade

ndo anula a diversidade das partes, ela também ndo as torna de todo modo “passivas”.

Agora, se as agdes sdo retiradas das coisas, a ordem mitua entre as
coisas € removida, pois, com relacio as coisas de natureza diferente,
nido pode haver reunido em uma unidade de ordem, a menos que
algumas delas ajam e outras sofrem a acdo. Portanto, é inapropriado
dizer que as coisas ndo tém suas proprias agdes'?.
E possivel perceber que Tomas, ao falar de qualquer tipo de ordenamento — seja ele fisico,
como na ordem de motores e movidos, epistemolégico, no modo como adquirimos

conhecimento, ou moral, no modo como somos conduzidos pela lei —, considera que esse

ordenamento envolve, de ambas as partes que dele participam, um tipo de acao!®.

De acordo com Tomas, as partes podem estar ordenadas em relacdo ao todo de
dois modos: 1- uma estd ordenada a outra; 2- todas estdo ordenadas a um mesmo fim!44.
Ha também dois tipos de bem envolvidos nesse ordenamento: um intrinseco, a forma do
todo; outro extrinseco, o fim do todo'*. As partes que compdem o todo, chamado de
comunidade politica, estdo ordenadas ao bem como fim, este sendo o bem comum. O

termo “comum” também pode ser entendido de dois modos: 1- como causa ou termo

totius, quod est unum per ordinationem quamdam partium, est ordo ipsius: unde relinquitur quod sit bonum
eius”. (TOMAS DE AQUINO. In Metaph., XI1, lec. 12; ed. Busa, 1950, n.1, np.).

142 “Sj autem rebus subtrahantur actiones, subtrahitur ordo rerum ad invicem: rerum enim quae sunt diversae
secundum suas naturas, non est colligatio in ordinis unitatem nisi per hoc quod quaedam agunt et quaedam
patiuntu. Inconveniens igitur est dicere quod res non habeant proprias actiones”. (TOMAS DE AQUINO.
SCG 111, 69; ed. Leonina, 1926, p. 200).

143 Tomas explica que, na fisica, com excec¢éo do primeiro motor, todos os outros motores € movidos movem
uns aos outros, o que significa que ndo hd um movente passivo nesse meio. Cf. TOMAS DE AQUINO.
Comentdrio a Fisica de Aristoteles, VII, lec.1; ed. Leonina, 1884, n.3, p. 332. No que toca ao
conhecimento, relativo ao ensino, Tomads explica que aquele que € ensinado ndo € passivo no processo de
aprendizagem; pelo contrério, tanto mestre como discipulo desempenham uma fungio ativa. TOMAS DE
AQUINO. De Veritate, q. 11, a.1; ed. Leonina t.22, 1970, p. 347.

144 Cf. TOMAS DE AQUINO. In Eth., 1, 1; ed. Leonina t 47, 1969, 5-11, p.03-04

145 “Quaerit ergo philosophus utrum natura totius universi habeat bonum et optimum, idest finem proprium,
quasi aliquid separatum a se, vel habeat bonum et optimum in ordine suarum partium, per modum, quo
bonum alicuius rei naturalis est sua forma”. (TOMAS DE AQUINO. In Metaph. X1I, lec.12; ed. Busa,
1950, n.2, np).
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comum a vérios efeitos ou predicados; 2- como uma causa que permanece em VArios
efeitos. O primeiro modo acontece quando dizemos, por exemplo, que “animal” é um
termo comum a todos os seres humanos; o segundo modo acontece com o bem relativo a
comunidade'*®, na medida em que este é partilhado de modo comum entre todos aqueles
que a compdem. Entretanto, como € possivel explicar que seres humanos com interesses
distintos permanecam sob um critério de unidade em torno de um mesmo bem na
comunidade politica? Primeiramente, € preciso explicar que, para Tomads, a reunido dos
homens na comunidade € fruto de uma disposicdo de sua prépria natureza. Em segundo
lugar, a lei € o pilar fundamental que mantém essa unidade, porque trata de ordenar as
partes, enquanto individuos, a um mesmo bem. Desse modo, apesar de haver bens
particulares referentes a cada um dos homens, estes devem ser dirigidos ao bem, que

pertence, simultaneamente, a cada uma e a todas as partes ordenadas da civitas:

0 que permanece comum a qualquer bem comum € que o bem comum
¢ comum ou fim compartilhado ou objetivo ao qual os membros da
comunidade visam precisamente enquanto sdo membros daquela
comunidade'"’.

o que é fundamentalmente bom sobre o bem comum da comunidade é
que o bem comum € perfectivo da comunidade como um todo,
precisamente na conexao com o tipo de unidade e ser que a comunidade
tem'*®.

Baur explica que o bem comum do qual Tomas trata é quantitativamente um,
como algo desejado por todas as partes que constituem a cidade, e é desejado porque
representa o aperfeicoamento da comunidade na sua unidade. Quando uma das partes
“experimenta” desse bem, ndo hd qualquer prejuizo em relacdo a “experiéncia” de um
outro membro em relacdo a esse mesmo bem. A experiéncia do bem comum entre 0s

membros de uma cidade se difere apenas no modo como cada um o experimenta'®, ja

146 [...] per modum causae, sicut causa quae, una numero manens, ad plures effectus se extendit; et sic id
quod est communius, est nobilius, ut conservatio civitatis quam conservatio familiae. (TOMAS DE
AQUINO. De Veritate,q.7,a.6,ad.7; ed. Leonina t.22, 1970, 114-120, p.207).

147 “[...] what remains common to any common good is that the common good is the common or shared
end or goal at which the community’s members aim precisely insofar as they are members of that
community”.(BAUR, 2012, p. 240).

148 «“[...] what is fundamentally good about the common good of a community is that the common good is
perfective of the community as a whole, precisely in connection with the kind of unity and being that the
community has”. (BAUR, 2012, p. 241).

149 Segundo Tomads, o bem particular e 0 bem comum da cidade néo se diferenciam quanto ao nimero, mas
quanto a sua qualidade: cf. TOMAS DE AQUINO. ST1I-11, q.58, a.7, ad.2; ed. Leonina t.8, 1895, p. 14.

64



que, apesar de compartilhar de algo comum, que € razdo, cada homem possui

caracteristicas individuais em seus comportamentos'>°.

Todavia, € preciso dizer que, apesar de normalmente ndo haver conflito entre os
modos distintos de experienciar 0 bem comum, a situagdo pode mudar no caso de os
cidaddos decidirem sobrepor a experiéncia de seus bens particulares ao bem comum do
todo. Segundo Toméds, é parte da virtude civica, como bom cidaddo, aquele que se
preocupa com o bem comum antes de seu bem particular e que faz de suas a¢des um meio
de contribui¢do e participacdo no bem do todo. Aqui entramos em uma outra esfera da
comunidade, que se refere aquilo que compete ao dever do cidaddo para com o bem
comum, e que gera, em contrapartida, o seu direito a ele. O modo como uma comunidade
politica se estrutura requer que os cidaddos contribuam, de alguma maneira, para seu bom
funcionamento. Essa questdo dos direitos e deveres dos cidaddaos com relacdo ao bem
comum € conflituosa, seja ela considerada sob uma sociedade medieval ou mesmo na
nossa sociedade moderna. O conflito acontece entre os proprios cidaddos e entre os
cidadaos e o governo que foi instituido. Extrapolando um pouco os conceitos, € possivel
dizer que Tomds reconhecia a ideia de conflito, ao considerar que as partes que compdem
o todo de uma comunidade sio distintas e ndo sio passivas. E nesse cendrio que surge a
lei, manifestada em um conjunto de regras dispostas a organiza¢do e a manutencdo da
unidade material de uma comunidade, na garantia de um bem que seja comum a todos

que dela fazem parte:

[...] “a lei comanda todos os atos das virtudes” tal como dito na Efica
V. Alguns, porém, sdo atos maus pelo género, como os atos viciosos, e
a respeito destes a lei tem que proibir. Alguns, contudo, sdo atos, pelo
seu género, indiferentes, e a respeito destes a lei tem que permitir. E
podem ser ditos indiferentes todos aqueles atos que sdo ou pouco bons
ou pouco maus.— Aquilo pelo qual a lei induz a que se lhe obedeca é
temor da pena: e quanto a isso, é posto o punir como efeito da lei'’.

150 BAUR, 2012, p. 241.

151 <[..] praecipit enim lex omnes actus virtutum, ut dicitur in V Ethic. Quidam vero sunt actus mali ex
genere, sicut actus vitiosi, et respectu horum, lex habet prohibere. Quidam vero ex genere suo sunt actus
indifferentes, et respectu horum, lex habet permittere. Et possunt etiam indifferentes dici omnes illi actus
qui sunt vel parum boni vel parum mali. — Id autem per quod inducit lex ad hoc quod sibi obediatur, est
timor poenae, et quantum ad hoc, ponitur legis effectus punire”. (TOMAS DE AQUINO. ST1-11,q. 92,a.2,
res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 161).
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5. A Lei entre o legislador, o povo e a comunidade politica

No terceiro artigo da questdo 90, a interrogacdo de Tomas se dirige a construcao
da lei, pois, considerando que ela € um preceito da razdo, € a razdo de todas as pessoas
que pode fazer leis? Em resposta, o Aquinate explica que, para que o fim da lei se cumpra,
o qual é a ordenacdo ao bem comum, é necessdrio que aquele que faz a lei seja alguém
que tenha em si esse fim, isto €, que deseje que o bem comum seja cumprido e preservado.
Dessa maneira, como o bem comum da lei se refere ao bem comum do lugar onde ela se
da, a saber, na comunidade politica, a lei tem que ser feita por aquele que cuida da
comunidade, nesse caso, ou pela multiddo de cidaddos ou pelo governante. Devido a
estrutura politica da sociedade medieval, Tomds prontamente afirma a figura de um tnico
governante e assume que ele € responsdvel ndo s6 por fazer a lei, mas também por
promulga-la, ou seja, torna-la publica e vélida para todos que compdem uma determinada
comunidade. A lei ganha de fato sua forca de obrigacdo, como uma regra e medida dos
atos humanos, se conhecida pelos homens, para que eles, entdo, submetam-se a ela, de
maneira que uma parte desse conhecimento, enquanto coercdo, depende da promulgacdo

dalei'2.

Do que foi dito acima, h4 dois fatos a serem destacados. Primeiro, parece que
Tomas admite, ainda que ndo de forma aplicavel ao medievo, a possibilidade de uma
forma de governo do povo a partir da ideia de que a multiddo também pode fazer leis.
Segundo, o governante tem, para Tomads, uma func¢ao politica e moral central, na medida
em que sua finalidade, como aquele que detém o poder, é de zelar pelo bem comum.
Ambos os fatos podem encontrar certo fundamento no seguinte trecho do Comentdrio a

Etica:

primeiro, ele (Aristételes) diz que, porque a injustica consiste no fato
de que um homem atribui a si mesmo muitos dos bens e pouco dos
males, segue-se que no bom governo da populacdo, ndo permitimos que
os homens devem governar, isto €, de acordo com capricho e paixdo
humana, mas que a lei, a qual é um ditame da razdo, deve governar o
homem, ou que o homem que age segundo a razdo deve governar. A
explicacdo é que, se um principe segue paixdes humanas ele vai fazer
isso por si mesmo; ele vai tomar mais das coisas boas e menos do
oneroso e assim tornar-se um tirano, embora isso seja contrdrio ao
conceito de um principe. A um principe foi dado o cargo para guardar

152 A promulgacio da lei lhe confere forca de obrigagdo, pois s6 assim ela pode ser conhecida pelos homens
sobre os quais vai ordenar. Cf. TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q. 90, a. 4, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.
152.
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a justi¢a, e consequentemente, a igualdade, a qual ele passa por cima
quando usurpa para si mesmo muitos beneficios e poucas coisas
onerosas'.

Vejamos que a discussdo nesse trecho perpassa a no¢do de justica e injustica na
relacdo entre aqueles que governam com os bens e os deveres relativos a civitas. Para ser
equilibrada, essa relacdo tem de ser conduzida pela razdo manifestada por meio da lei. O
bom governante é aquele que combina, na mesma propor¢ao, os beneficios e as penas de
seu cargo em fun¢do daqueles que governa. Dito isso, é possivel concluir que, para
Tomds, nem mesmo o principe ou o rei estd isento da regra da lei. O governante, segundo
0 Aquinate, funciona como um motor para o povo que governa: tendo em vista que
compete a ele zelar e promover a justica na cidade por meio da lei, compete a ele também
agir em conformidade com esta. Dito de outra maneira, assim como nas questdes da fisica
uma poténcia ndo pode ser movida por algo que jd ndo € em ato'>*, nas questdes da politica
0 governante, se injusto, ndo “moverd” aqueles 0s quais governa a praticarem atos justos;
do mesmo modo, um governante que nao deseja o bem comum da comunidade tampouco

0 promovera por meio das leis.

Segundo Paul Sigmund (1993, p. 217), essa configuracdo de governante em
Tomads se deve ao fato de que, em seus escritos politicos, o fildsofo teve que se ater ndo
sO a realidade hierdrquica da sociedade feudal, mas também a uma sociedade configurada
sob as bases do Cristianismo, com a ideia dominante do rei como enviado por Deus. Isso
tudo se distanciava daquilo que era exposto, por exemplo, na Politica e na Etica de
Aristételes, as quais também eram suas fontes literdrias. As experiéncias politicas da
Grécia como o berco da democracia do séc. IV — narradas pelo Estagirita, sob a
perspectiva da justica, do bem comum e da virtude na constru¢do dos cidaddos — e da
polis s@o muito distintas das experi€éncias de uma sociedade estratificada com o
feudalismo do medievo. Entretanto, parece que € sob esse ponto que mora uma das chaves

de leitura dos argumentos politicos de Tomas, pois, assumindo que a razdo e a revelacao

153 “Et primo dicit quod quia injustum est quod aliquis sibi plus attribuat de bonis et minus de malis, inde
est quod in recta gubernatione multitudinis non permittimus quod homines principentur, scilicet secundum
voluntatem et passiones humanas, sed quod principetur ratio, id est lex quae est dictamen rationis, vel homo
qui secundum rationem agat, quia, si princeps sequatur passiones humanas, faciet hoc sibi, scilicet, quod
plus accipiet de bonis et minus de malis, et ita fiet tyrannus, quum hoc sit contra rationem principis. Ad hoc
enim princeps institutus est ut custodiat iustitiam, et per consequens aequalitatem quam praeterit, dum sibi
usurpat plus de bonis et minus de malis”. (TOMAS DE AQUINO. In Eth., V,11; ed. Leonina t.47, 1969,
125-140, p. 301).

154 “Nihil enim movetur, nisi secundum quod est in potentia ad illud ad quod movetur, movet autem aliquid
secundum quod est actu”. (TOMAS DE AQUINO. ST, q.2,a.3, res; ed. Leonina t.4, 1888, p.31).
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nao se contradizem, mas que, ao contrdrio, a graga € aquilo que da perfeicdo a natureza'>,
Tomds integra, como mencionado anteriormente, a tradi¢do, a escritura e os métodos
aristotélicos em uma sintese politica de uma teoria legal. O Aquinate introduz, ao conceito
aristotélico de teleologia, a interpretacao da concep¢ao de um Deus que € causa final e
eficiente da natureza e do universo, manifestado na politica de modo indireto por meio
da lei natural e humana. O zoon politikon aristotélico'*® € reinterpretado por Tomds e
transformado na combinagdo de um homem que € social e politico por natureza, a
comunidade politica, por sua vez, €, nas palavras de Sigmund, “a unido de homens livres
sob a direcdo de um governante que se esforca na promocdo do bem comum. O

governante tem entdo um papel positivo e uma justificagdo moral.”!>’

Apesar de a figura do governante unico despontar como central na teoria politica
de Tomas e de a monarquia ser a forma de governo predominante na Idade Média, isso
nao significa que ela carrega o cardter necessdrio de ser a melhor forma de governo.
Acreditava-se, na verdade, que ela era a tnica forma compativel com o propdsito divino:
“todo governo natural € o governo de um”'*8. Essa visdo se constréi principalmente a
partir da influéncia que a descricdo hierdrquica da estrutura do universo exerce sobre a
organizagao da estrutura social e politica do medievo; a exemplo disso, destacamos o

seguinte trecho do De Regno:

[...] o que estiver de acordo com a natureza ¢ melhor, pois em cada
operagdo a natureza faz o que é melhor. Agora, toda governanga natural
¢ governanca por um. Na multiddo de membros do corpo ha um que é o
principal motor, ou seja, o coracdo; e entre as partes da alma, preside
como principal, evidentemente, a razdo. Entre as abelhas hd uma abelha
real e em todo o universo ha um sé Deus, Criador e Governante de todas
as coisas. E hd uma razdo para isso. Cada multidao € derivada da unidade.
Portanto, se as coisas artificiais sdo uma imitacao das "coisas naturais" e
uma obra de arte é melhor de acordo com o que se assemelha do que estd

155 “gratia non tollat naturam, sed perficiat, oportet quod naturalis ratio subserviat fidei” (TOMAS DE
AQUINO. ST1,q.1,a.8,ad.2; ed. Leonina t.4, 1888, p. 22).

156 Cf, ARISTOTELES. Efica Nicémaco, 1,5, 1097b 11e IX, 9,1169b 18; ed. Ross, 1925, np; Politica.1,2:
1253a3; Trad. Amaral e Gomes, 1998, p. 53.

157¢[..] a union of free men under the direction of a ruler who aims at the promotion of the common good.
Government then has a positive role and moral justification”. (SIGMUND, 1993, p. 218).

158 “Omne autem naturale regimen ab uno est.”(TOMAS DE AQUINO. De Regno, 1, 3; ed. Busa, 1954, np.
Os trechos do De Regno sdo de tradug@o nossa; para fazer algumas comparacdes utilizamos a tradu¢do em
portugués de Arlindo Veiga, publicada em 2013).
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na natureza, segue-se que ¢ melhor para uma multiddo humana ser
governada por uma pessoa'>.

Na direcdo do que Ullmann e Villey haviam sinalizado sobre a teoria politica de
Tomas representar algo distinto das anteriores, Sigmund extrapola os conceitos e
considera possivel perceber a defesa, ainda que timida, de Tomas da participacao popular
em um momento que nao havia e nem se falava em institui¢cdes representativas. Por certo,
isso estd atrelado, segundo Sigmund, ao fato de Tomads ter tido contato com governos
republicanos na Itdlia e com algumas ideias da Republica Romana por meio da
interpretacdo de Cicero, bem como por conta de todos os conceitos aristotélicos
abordados nos Comentdrios e, principalmente, no Comentdrio a Politica, no qual seus
leitores se deparam com conceitos como o de bem comum, de comunidade e de cidadao
como aquele que, a0 mesmo tempo, governa e ¢ governado'®. Isso tudo faz com que
pouco a pouco, em um processo de transformacao estrutural, social e politica, o cendrio
da sociedade hierdrquica feudal v4 mudando no medievo em direcdo & modernidade'®!.
Esses conceitos, observados no texto de Tomds, que se aproximam de uma linha mais
representativa e democratica de governo sdo a porta de entrada para Tomistas como
Jacques Maritain, o qual desenvolve, ja na modernidade, a teoria de uma possivel
democracia Crista!®?. Entretanto, como ja sinalizou Villey, Sigmund também nao
considera Tomds uma espécie de democrata, até porque seus textos, quando mencionam
algo da esfera participativa, referem-se a uma participacdo coletiva, e ndo de cada

individuo como um cidadao:

tal é, de fato, a 6tima constitui¢do, bem mesclada de reino, na medida em
que um s6 preside; de aristocracia, na medida em que muitos exercem o
poder segundo a virtude; e de democracia, isto €, de poder do povo, na

159 “[...] ea, quae sunt ad naturam, optime se habent: in singulis enim operatur natura, quod optimum est.
Omne autem naturale regimen ab uno estln membrorum enim multitudine unum est quod omnia movet,
scilicet cor; et in partibus animae una vis principaliter praesidet, scilicet ratio. Est etiam apibus unus rex, et
in toto universo unus Deus factor omnium et rector. Et hoc rationabiliter. Omnis enim multitudo derivatur
ab uno. Quare si ea quae sunt secundum artem, imitantur ea quae sunt secundum naturam, et tanto magis
opus artis est melius, quanto magis assequitur similitudinem eius quod est in natura, necesse est quod in
humana multitudine optimum sit quod per unum regatur”. (TOMAS DE AQUINO. De Regno, 1, 3; ed.
Busa, 1954, np.).

160“Et ex hoc potest esse manifestum quid sit civis: non enim ille qui participat iudicio et concione, sed ille
qui potest constitui in principatu consiliativo vel iudicativo. Illi enim qui non possunt assumi ad talia officia,
in nullo videntur participare politia, unde non videntur esse cives”. (TOMAS DE AQUINO. In Pol., 111,
lec.1; ed. Busa, 1971, n.8, np).

161 SIGMUND, 1993, p. 221.

162 Cf. MARITAIN Jacques. Christianisme et démocratie. California: French & European Publications,
Incorporated, 1945.
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medida em que os principes podem ser eleitos dos populares, € a0 povo
pertence a elei¢ao dos principes!ss.

6. Os diversos tipos de lei

A questdo 91 do Tratado da Lei se divide em seis artigos, os quais tratam cada um
de um dos tipos de lei, a saber: a lei eterna, a lei natural, a lei humana e a lei divina. Na
questdo 92, Tomds se ocupa de investigar os efeitos da lei no homem, e, a partir da questao
93 até a questdo 97, cada um dos tipos de lei s@o investigados novamente, mas de modo

detalhado.

a) A lei Eterna

A lei eterna, da qual Tomads se ocupa no primeiro artigo da questdao 91 e em toda
a questao 93, assume um papel central no Tratado da lei, na medida em que se configura
como fonte das demais leis: de modo direto da lei natural e de modo indireto da lei
humana. Na defini¢do da lei eterna, Tomés retoma, segundo Clinford Kossel, conceitos
da prima pars da ST, como o do governo das coisas pela Divina Providéncia!®*, unindo-o
a definicdo de lei em geral. Por conseguinte, temos que, se a lei em sentido geral é
definida como uma regra da razdo pratica feita por aquele que cuida da comunidade, o
universo, como comunidade mais perfeita, € governado (cuidado) pela razdo Divina e,
como esta transcende o tempo, a lei que ali existe é, portanto, a lei eterna'®: “[...] duas
coisas pertencem ao cuidado da Providéncia, a saber, a "razdo da ordem", que € chamada
providéncia e disposicdo e, a execugdo desta ordem, denominada governo”!%. Em sintese,
a lei eterna se caracteriza como a manifestacdo da Divina Providéncia no ordenamento
do mundo ou, nas palavras de James P. Reylli, ela é a “sabedoria divina como diretiva

das emocdes e atos de todo ser criado™!¢.

163 “Talis enim est optima politia, bene commixta ex regno, inquantum unus praeest; et aristocratia,
inquantum multi principantur secundum virtutem; et ex democratia, idest potestate populi, inquantum ex
popularibus possunt eligi principes, et ad populum pertinet electio principum”. (TOMAS DE AQUINO. ST
I-11, q. 105, a. 1, res; ed. Leonina t.7, 1982, p. 471).

164 “Cum ergo nihil aliud sit Dei providentia quam ratio ordinis rerum in finem, ut dictum est, necesse est
omnia, inquantum participant esse, intantum subdi divinae providentiae”. (TOMAS DE AQUINO. ST'1, q.
22,a.2,res; ed. Leonina t.4, 1888, p. 265).

16s TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.91,a.1, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 153.

166 “quod ad curam duo pertinent, scilicet ratio ordinis, quae dicitur providentia et dispositio; et executio
ordinis, quae dicitur gubernatio”. TOMAS DE AQUNO, ST, q. 22, a. 1, ad.2; ed. Leonina t.4, 1888, p.
264.

167 “divine wisdom as directive of the motions and acts of every created being”. (REILLY, 2008, p.167).
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Tomds abre a questdo 93, composta por seis artigos, perguntando, no primeiro, se
a lei eterna € a razdo existente em Deus. Em resposta, o Aquinate explica que, assim como
em todo artesdo ja existe a razao das coisas que sdo feitas pela arte, preexiste também no
governante a razdo daquilo que serd ordenado aqueles que estdo sob seu governo.
Portanto, como a razdo daquilo que € feito pela arte € ja chamada de arte, a razdo daquele
que governa sobre os atos dos suditos ganha for¢a de lei. Deus, sendo o Criador de todas
as coisas do mundo e comparado pelo préprio Tomds a um artesdo em relagdo ao
artefato’®®, ¢ também o Governador de todos os atos e movimentos que dirigem as
criaturas a seu fim. Dessa maneira, a razao divina, como razao criadora e mantenedora do
movimento de todas as coisas, tem a razdo de lei. A lei eterna é, pois, a razdo da divina

sabedoria que a tudo conduz e tudo governa'®.

Em uma das notas de rodapé da q.93 da traducao brasileira'”® da Suma Teologica
I-IT pars, encontramos uma consideracdo interessante que aponta a originalidade de
Tomas de Aquino no que toca a lei eterna: o fato de o filgsofo té-la tornado um principio
da Providéncia, que, por sua vez, é¢ também a execucao dessa lei em cada criatura. Dito
de outro modo, a0 mesmo tempo em que a lei eterna significa uma lei da Providéncia
Divina, ela € a propria manifestacdo dessa Providéncia nos seres. Ademais, a lei eterna
ndo € somente uma ideia Divina que funciona como modelo para as coisas, ela é a
Sabedoria Divina que age ativamente nos seres em relacdo as suas naturezas. Diante
disso, podemos considerar que a lei eterna em nada recai sobre a natureza de Deus, mas,

ao contrario, ela é algo que regula as atividades divinas no plano externo.

No que toca ao conhecimento da lei eterna, tratado no segundo artigo da questao
93, temos a consideracdo de que, assim como mencionado no segundo capitulo desse
trabalho, nenhuma criatura é capaz de conhecer essa lei ou mesmo capaz de abranger
todos os seus efeitos no mundo, pois, para tanto, seria necessdrio que a criatura racional,
por exemplo, conhecesse toda a ordem das coisas que compdem este mundo. A lei eterna
pode ser, entdo, conhecida pelo homem por meio da lei natural e naquilo que compete a
ele conhecer para ordenar suas agdes no mundo. No terceiro artigo da questao 93, Tomas

explica que ambas as leis, natural e humana, derivam da lei eterna. Isso acontece porque,

168 “Sjc enim scientia Dei se habet ad omnes res creatas, sicut scientia artificis se habet ad artificiata”.
(TOMAS DE AQUINO. ST, q. 14, a.8, res. 8; ed. Leonina t.4, 1888, p.179).

190 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.93,a,1,res; ed. Leonina t.7., 1892, p. 162.

170 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, g.93; ed. Loyola, 2010, p. 547.
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como Visto, a lei, no sentido geral, ¢ uma espécie de plano que dirige os atos ao fim, e
entre as coisas que dirigem outras a um fim hd sempre uma ordem. Por exemplo, no caso
dos moventes ordenados, o movimento do segundo deriva do movimento do primeiro;
assim, se nao houver movimento no primeiro, o segundo também ndo se movimentara.
Esse modo de ordenamento e organizagdo nao € exclusivo das coisas fisicas, mas também
se refere a politica no que toca aos governos, na medida em que as leis do governante

terreno dependem das leis do governante supremo:

[...] a lei eterna é a razdo de governo no governante supremo, &
necessdrio que todas as razdes de governo nos governadores inferiores
derivem da lei eterna. Tais razdes dos governantes inferiores sdao
algumas outras leis, fora da lei eterna. Donde todas as leis, enquanto
participam da reta razao nessa medida derivam da lei eterna'”'.

A relac@o entre a lei eterna e a lei humana nao se apresenta tao clara como no caso
da lei natural, mas exatamente por isso Tomads trata de reforcar, ainda no terceiro artigo
da questdo 93, a necessidade de que ela aconteca. Segundo o Aquinate, a lei humana tem
razao de lei, ao passo que suas regras seguem a reta razao. Nao havendo razdo mais reta
que a propria Divina Providéncia, a lei humana deve derivar da lei eterna. Essa derivagao
nao segue uma espécie de padrao, pois Tomas diz que quanto mais a lei humana se afasta
da lei eterna, menos ela pode ser chamada de lei, deixando explicito que esse processo de
derivagdo € varidvel, de acordo com as ambiguidades que a prépria lei humana tem que
lidar. Todavia, as variacdoes da lei humana ndo impedem que ela derive, a0 menos o
quanto é possivel, da lei eterna!”. E preciso esclarecer aqui que esse processo de
derivacdo ndo ¢é direto, isto €, a lei humana ndo deriva diretamente da lei eterna, pois,
como sabemos, os homens s6 conhecem a lei eterna manifestada por meio da lei natural.
Diante disso, a menos que a lei eterna tenha sido revelada ao governante por Deus, o

processo de derivacdo da lei humana a partir da lei eterna acontece via lei natural.

Nos udltimos trés artigos (a4, a.5, a.6) da questdo 93, Tomas trata das coisas que

estdo sujeitas a lei eterna. Em sintese, todas as criaturas estao sob o governo divino, visto

71 “lex aeterna sit ratio gubernationis in supremo gubernante, necesse est quod omnes rationes
gubernationis quae sunt in inferioribus gubernantibus, a lege aeterna deriventur. Huiusmodi autem rationes
inferiorum gubernantium sunt quaecumque aliae leges praeter legem aeternam. Unde omnes leges,
inquantum participant de ratione recta, intantum derivantur a legem aeternam”. (TOMAS DE AQUINO.
ST1-11,q. 93, a.3, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.164).

172 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.93,a.3, ad.2; ed. Leonina t.7, 1892, p.164.
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que Deus € o Criador e mantenedor da ordem do universo!”. A lei pela qual Deus governa
as criaturas €, entdo, a lei eterna. O modo como as criaturas sdo governadas por essa lei
se distingue, segundo Tomads, de acordo com as suas naturezas. No quinto artigo da
questdo 93, o Aquinate se ocupa das coisas naturais e contingentes que estao sob a regra
da lei eterna, tracando uma diferenca em relacdo ao modo como essas coisas estao sob a
regra da lei humana. De acordo com Tomas, aquilo que € natural e contingente pode estar,
em certa medida, tanto sob o governo divino quanto sob o governo dos homens, mas os
seres humanos s6 podem fazer leis para criaturas racionais que estdo sujeitas a eles e que
sdo capazes de compreender essa lei. No caso das criaturas irracionais, mesmo sujeitas
ao poder do homem, elas assim estdo sob um outro aspecto que ndo o de lei. No entanto,
essas criaturas irracionais estdo sob o governo de Deus, seu Criador!’*, por meio do

ordenamento da lei eterna.

No sexto e ultimo artigo da questdo 93, Tomads se ocupa dos atos humanos que
estdo sob o governo divino e reitera o que foi dito anteriormente, explicando que ha dois
modos pelos quais uma coisa pode estar sujeita a lei eterna: 1- por meio do conhecimento;
2- por meio da motivacao interior, isto €, quando a coisa € induzida a agir por essa lei'”.
O homem, além de ser capaz de ter o conhecimento da lei eterna, por meio da lei natural,
ainda tem em si, aspectos das criaturas irracionais, o que faz com que ele esteja sob o

governo da lei eterna de ambos os modos.

b) A lei natural

No a.2 da questdo 91, Tomés questiona se ha em nds uma lei natural. A existéncia
de uma lei na natureza humana ndo € afirmada por meio da natureza de um Cristao tomado
pela graca, mas, ao contrdario, Tomds considera, a partir de um trecho da carta aos
Romanos 2:14, a natureza de um gentio, para afirmar que este, mesmo nao tendo leis
escritas, distingue naturalmente coisas boas e mds e, por isso, age mediante uma lei dada
pela sua propria natureza. A lei natural €, portanto, um traco comum da natureza de todos
os homens, cristdos ou gentios. Essa passagem do Tratado da Lei reforca o

posicionamento de Ullmann de que Tomads construiu uma teoria politica da lei, ndo sob o

173 “Sic igitur legi aeternae subduntur omnia quae sunt in rebus a Deo creatis, sive sint contingentia sive
sint necessaria”. (Ibid., q. 93, a4, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.165)

741bid. q. 93, a.5, res; ed. Leonina, 1882, p. 166

175 “quod duplex est modus quo aliquid subditur legi aeternae, ut ex supradictis patet, uno modo, inquantum
participatur lex aeterna per modum cognitionis; alio modo, per modum actionis et passionis, inquantum
participatur per modum principii motivi”. (TOMAS DE AQUINO. ST'I-11, q.93, a.6; ed. Leonina t.7, 1892,
p.166).

73



principio Divino da Graga que ilumina os homens e os faz agir de determinado modo,
mas sob a natureza humana, uma natureza que ¢ comum a todos os seres humanos e que,
por esse motivo, possibilita um entendimento € uma acdo comum baseada na sua propria

lei.

Considerando a existéncia, a definicao da lei natural € dada mediante a nogdo de
lei em geral, combinada a0 modo como ela pode estar na natureza humana. De acordo
com Tomads, a lei pode estar presente em algo de duas maneiras: naquele que regula e
mede algo, por exemplo, no governante que impde a lei; e naquilo que é regulado e
medido, pois enquanto algo participa de uma regra e medida é também regulado e medido.
Como foi dito acima, todas as coisas participam da Providéncia Divina, e, em vista disso,
estdo de alguma forma sob o governo da lei eterna, na medida em que, pela impressao
desta, as criaturas sao conduzidas a seu fim. Dentre todas as criaturas do mundo, o
homem, devido a sua razdo, participa dessa Providéncia de modo mais excelente, fazendo
parte, assim, também da regra da lei eterna, por meio da qual inclina-se a seu devido fim.
Pelo fato de ndo poder conhecer de modo direto os preceitos da lei eterna, o homem os
conhece por meio da chamada lei natural; logo, segundo Tomas, “tal participagdo da lei

eterna na criatura racional se chama lei natural”!’®.

¢) A lei humana

Podemos abrir esse ponto nos interrogando sobre a necessidade de uma lei
humana, uma vez que hé outras trés leis legislando de algum modo sobre o homem, a
saber, a lei eterna, a lei divina e a lei natural. Tomds se ocupa da lei humana, no a.3 da
questdo 91, demonstrando, em primeiro lugar, que € necessaria a existéncia de tais regras
particulares, na medida em que elas se ocupam dos distintos comportamentos humanos,
sobre os quais 0s outros tipos de lei nem sempre sdo capazes de legislar. Segundo o
Aquinate, ainda que a lei natural represente um conjunto de preceitos apreendidos pela
razao prética, estes sao universais e, em funcao disso, ndo ddo conta das particularidades
das sociedades humanas, o que implica na necessidade de preceitos mais particulares, que
sdo chamados, portanto, de leis humanas. Tomads recorre a Retdrica, de Cicero, para
demonstrar seu argumento. O trecho escolhido para tanto diz que as regras do Direito

“procedem da natureza e certas regras de conduta tornam-se costumes pela razao de sua

176 “Et talis participatio legis aeternae in rationali creatura lex naturalis dicitur”. (TOMAS DE AQUINO.
STI-1I. q. 91, a. 2, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.154).
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vantagem [...]”!""7. Como veremos mais a frente, a lei € a regra pela qual o Direito dos
homens na civitas é garantido. Considerando isso, as palavras de Cicero apontam
principalmente dois fatos acerca da lei humana: primeiro, que todas as leis t€ém uma e
mesma fonte, a natureza, isto €, a lei natural; segundo, que algumas regras que ordenam
o0 homem, devido a sua utilidade para a vida em comunidade acabam por serem aceitas
pelo costume de uma sociedade e, consequentemente, positivadas pelas instituicoes

politicas da civitas.

Adentrando a questdo 95 da ST I-II, a qual trata de modo mais detalhado da lei
humana, compreendemos que ela é uma regra distinta das demais leis, porque envolve
ndo sO a natureza humana como tal, mas também considera as condi¢Ges nas quais essa
natureza estd inserida, isto €, o tempo, o espaco, a cultura, o costume, o tipo de regime
politico etc. Com efeito, a lei em geral, como um ditame da razdo, procede das coisas
mais gerais aos casos mais particulares, a fim de garantir a ordenag¢do ao bem comum, de
modo que a lei humana vai atender a necessidade dos particulares contingentes no espagco
e tempo de acordo com cada comunidade politica, e, por isso, “distinguem-se as leis

humanas segundo os diversos regimes das cidades”!’%.

Todavia, apesar de a lei humana atender as particularidades relativas a natureza
do homem e seu meio, ela estd muito longe de ser infalivel, visto que lida diretamente
com acoes, costumes e acordos, que sdo coisas mutaveis. Entretanto, segundo Tomads, ndo
€ necessério que toda medida seja infalivel e certa, mas deve estar ao menos de acordo
com aquilo que € possivel dentro de seu género!”. Dito de outra forma, ndo € necessario
e nem mesmo possivel, dadas as circunstancias, que a lei humana seja infalivel, € preciso
apenas que ela consiga legislar na maioria das vezes sobre aquilo que lhe compete, pois
“nas coisas contingentes, como sa0 as naturais e as coisas humanas, € suficiente a certeza

tal que algo seja verdadeiro o mais das vezes, embora, as vezes, falhe em poucos casos”!%.

177 CICERO. Retdrica, I1, 53, 160; ed. Stroebel, 1965, 5-6, p.148b. Como apoio para as traducdes utilizamos
o texto em inglés de Hubbell publicado em 1949.

178«distinguuntur leges humanae secundum diversa regimina civitatum”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-1II,
q.95,a4,res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 178).

179 Ibid. q. 91, a. 3, ad. 3; ed. Leonina t.7, 1892, p. 155.

180 “Unde in rebus contingentibus, sicut sunt naturalia et res humanae, sufficit talis certitudo ut aliquid sit
verum ut in pluribus, licet interdum deficiat in paucioribus”. (Ibid., q. 96, a. 1, ad. 3; ed. Leonina t.7, 1892,
p.181).
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Ademais, Tomds se preocupa em mostrar que, além de necessdria, a lei humana é
util por dois principais motivos. Em primeiro lugar, ela funciona como uma forma de
contencdo dos homens, denotando, assim, seu cardter ndo s6 diretivo das agcdes, mas
também sua for¢a como regra obrigatdria, que, caso nao seja cumprida, torna-se fonte de
puni¢do ao homem!®!. Em segundo lugar, embora o homem tenha naturalmente a aptidao
para a virtude, € preciso certa disciplina para que essa aptidao torne-se, de fato, um habito.
Em outras palavras, mesmo tendo a capacidade racional para conhecer as virtudes é
fundamental que o homem se empenhe em conhecé-las e praticé-las, e, para tanto, é

necessaria uma regra, na qualidade de disciplina, que aperfeigoe a virtude; essa regra € a

lei humana'®2,

Apesar de ligada as particularidades espagco-temporais, a lei humana se configura,
segundo Tomads, como aquela que se localiza entre a lei natural e a lei divina, na medida
em que deve estar a0 mesmo tempo de acordo com Deus, com a natureza humana e com
a utilidade na comunidade politica.'®* Contudo, o que acontece se uma lei ndo atende aos
critérios da lei divina e natural? A resposta pode ser encontrada no que diz Agostinho:
“ndo parece ser lei aquela que ndo for justa”!'®*. Em outras palavras, ndo estando de acordo
com aquilo que € a justica, a regra ndo pode levar o nome de lei. Sobre a relac@o entre
justica e lei, iremos nos ocupar desse assunto no terceiro capitulo, por ora, basta dizer que
nas coisas humanas algo € considerado justo porque € reto segundo uma regra da razdo,
sendo a primeira regra da razdo a lei natural: “toda lei humanamente imposta tem tanto
razao de lei, enquanto deriva da lei natural. Se, contudo, em algo, discorda da lei natural,
jando serd lei, mas corrup¢ao da lei”.!®5 Dessa maneira, a lei humana, para ser de fato dita
como lei ndo pode ser contrdria ou atacar os preceitos contidos na lei natural; pelo
contrdrio, é preciso que deles ela “derive” seus proprios preceitos particulares em

conformidade com a comunidade na qual serd promulgada.

181 Segundo Isidoro as leis sdo promulgadas a fim de controlar 0 homem através do medo e, garantir que os
inocentes estejam seguros em meio a maldade. Cf. ISIDORO DE SEVILHA, Etymologiarum (=
Etimologias), V, c. 20; ed. Lindsay t. 1, 1911, 24-27, np. In: TOMAS DE AQUINO. ST1I-11,q.95,a.1, sed
contra; ed. Leonina t.7, 1892, p. 174.

182 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.95,a.1, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 174.

183 Ibid. q.95,a.3, res. ed. Leonina t.7, 1892, p. 177.

18 AGOSTINHO. O Livre Arbitrio,1,5.11; ed. PL 32, p. 1227, trad. Taurisano, 2007, p. 260

185 “Unde omnis lex humanitus posita intantum habet de ratione legis, inquantum a lege naturae derivatur.
Si vero in aliquo, a lege naturali discordet, iam non erit lex sed legis corruptio”. (TOMAS DE AQUINO.
ST1-11,q.95,a.2, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 175).
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A lei humana pode “derivar” da lei da natureza de dois modos distintos: como
conclusdes dos primeiros principios (per modus conclusiones), assim como acontece no
conhecimento cientifico; ou como determinacdes do que € geral (per modus
determinationes), como acontece nas artes, quando formas comuns sdo particularizadas
para algo em especial. O primeiro modo Tomds exemplifica a partir da regra “nao matar”,
que pode ser considerada como uma conclusdo que deriva do principio da lei natural de
que “o mal deve ser evitado”. Para o segundo modo, Tomas da o exemplo de um artifice
que, a partir de uma forma comum de casa, determina uma figura particular de casa. No
que toca a lei natural e a lei humana, esse segundo modo funciona da seguinte maneira:
quando a lei natural determina que aquele que peca deve ser punido, a determinacao dessa
punicdo fica a cargo da lei natural'®, mas a puni¢do em si mesma € aplicada por uma

regra da lei humana.

Ambos os modos de “derivacdo” estabelecem uma relagdo entre lei natural e lei
humana. No entanto, esse vinculo ocorre de maneiras distintas em cada caso, sendo ele
mais forte no primeiro, quando a lei humana decorre da lei natural como sua conclusao,
pois hd af uma espécie de transferéncia de racionalidade, na qual a lei humana prolonga
a lei natural, tendo, assim, seu mesmo poder e autoridade moral. Todavia, nem sempre é
possivel que a lei humana derive desse modo da lei natural, uma vez que a lei humana
precisa ser eficaz em circunstancias muito contingentes, as quais a lei natural muitas vezes
nao atende. A escolha por um meio para o bom funcionamento da lei é tarefa do
governante, que leva em consideracdo o contexto da aplicacdo da lei e tantas outras
particularidades. Isso tudo faz com que, por vezes, a lei possa ser concluida diretamente
dos preceitos da lei natural, mas, por outras vezes, faz com que ela seja fruto de
determinagGes dos preceitos em conformidade com a realidade em questdo. De qualquer
uma das maneiras, a regra € a de que, para atender as contingéncias espagco-temporais, o
governante torne particular o que € geral, para que, entdo, as diversas leis humanas
derivem da lei natural: “os principios comuns da lei natural ndo podem ser aplicados do
mesmo modo a todos os homens, devido a grande variedade de coisas humanas. E dai

provém a diversidade de leis positivas entre os diversos”!%7.

186 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.95,a.2, res. ed. Leonina t.7, 1892, p. 175

187“principia communia legis naturae non possunt eodem modo applicari omnibus, propter multam
varietatem rerum humanarum. Et exinde provenit diversitas legis positivae apud diversos”. (TOMAS DE
AQUINO. ST1I-1I, q. 95, a.2, ad.3; ed. Leonina t.7, 1892, p.176).
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Em sintese, segundo Tomas, € possivel dizer que, para serem consideradas justas,
legais e obrigatdrias para o homem na civitas, as leis humanas devem estar de acordo com
trés critérios basicos: seu fim, seu autor e sua forma. Quanto ao fim, devem ordenar
sempre ao bem comum. Quanto ao autor, devem estar em conformidade com a autoridade
do legislador que as promulga. Quanto a forma, devem observar a propor¢ao adequada,
com base em um critério de justica para a distribuicdo das obrigacdes impostas aos
homens!®. Por fim, para atender a todos esses critérios, a lei humana deve

necessariamente derivar da lei natural.

d) A lei divina

A necessidade da existéncia de uma lei divina € afirmada por Tomas de Aquino
por meio de quatro argumentos no a.4 da questdo 91. Todos esses argumentos t€m um
denominador comum: fundamentam a necessidade da lei divina apontando as limitacdes
que a natureza humana apresenta. No primeiro argumento, essa limitacido é posta sob a
atuacgdo das leis positiva e natural que, segundo Tomds, dirigem as acdes humanas que se
dao apenas neste mundo, acdes estas que tém consequentemente um fim terreno. No
entanto, o fim ultimo do homem, isto €, a beatitude, ndo € terreno; dessa maneira, nem a
lei natural nem a lei eterna podem ordenar a agdo humana diretamente a ele. Logo é
necessdria a existéncia de uma lei que assim possa fazer, e essa lei, de acordo com Tomas,
¢ a lei divina'®®. No segundo argumento, a limitacdo estd sob o intelecto humano, o que
torna o julgamento feito pelos homens incerto e impde, segundo Tomas, a necessidade da
existéncia de uma lei divinamente dada que rege o todo, fazendo com que haja certezas,
ndo s6 contingéncias acerca do mundo. No terceiro argumento, a limitacdo estd no
ordenamento humano, pois, segundo Tomads, hd duas espécies de atos, os exteriores € 0s
interiores, mas o homem sé ordena sobre o primeiro tipo, de modo que € necesséria a
existéncia da lei divina para ordenar sobre o segundo. No quarto argumento, a limitacado
retorna as leis, pois a necessidade da lei divina é demonstrada por Tomas com base no
fato de ela ser a unica fonte possivel de proibicdo de todos os pecados no mundo, uma

vez que somente a lei humana ndo consegue fazer isso.

188 Sobre as leis justas e injustas de acordo com o limite de poder do legislador e a divisdo da participagéo
e contribuicdo dos cidaddos no bem comum, cf. TOMAS DE AQUINO. STI-I1, q. 96, a. 4, res; ed. Leonina
t.7,1892, p. 183.

189 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, 91, a4, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 156.
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A lei divina se configura em Tomas como uma lei positiva, posto que € a expressao
do governo de Deus'™, mas € uma expressdo que fica na esfera do sobrenatural, j4 que,
na esfera natural, atuam a lei eterna e a lei natural. Em vista disso, desenha-se a diferenca
entre a lei divina e a lei eterna: a primeira € a lei que transcende as capacidades inteligiveis
da natureza humana, atuando apenas como uma lei revelada (divinutus revelata) por meio
da intervengao direta de Deus nas criaturas'!. A segunda é a manifestacdo da Providéncia
Divina na natureza humana, que acontece por intermédio da lei natural. Assim, a lei
eterna, por meio da lei natural, exige, em certa medida, o conhecimento humano para que

de fato sua intervengdo aconteca na natureza humana.

7. Os efeitos da lei

A questdao 92 € composta por dois artigos, em que Tomads investiga quais sao os
efeitos da lei. No primeiro artigo, o filésofo questiona se € propdsito da lei tornar os
homens bons, e, para responder a questdo, o Aquinate busca na Etica, de Aristételes, a
seguinte citacdo: “fazer bem aos cidaddos, formando habitos neles, e € este o desejo de
todo o legislador”!2. Independentemente de se tratar de um legislador humano ou divino,
essa premissa € vélida para todo e qualquer tipo de lei. Vejamos que Tomas passa da
esfera do homem bom para a esfera do bom cidaddo de maneira quase que instantinea,
demonstrando com isso que estd tratando de uma e mesma natureza, visto que a natureza
humana € social e politica, e, por esse motivo, o ambiente da lei é a comunidade em
sentido particular ou como sendo o Universo. A lei divina, quando revelada, tem o efeito
de tornar o homem bom, a fim de conduzi-lo a beatitude; a lei humana, por sua vez,
quando promulgada pelo governante, tem o efeito de tornar o homem um bom cidadao

de acordo com os critérios do regime ali presente.

Sabendo que a lei € uma ordem da razdo daquele que governa, Tomds considera
que a virtude daqueles que sdo governados € submeterem-se a isso, do mesmo modo como

as poténcias, concupiscivel e irascivel, do homem devem submeter-se a razao'. Segundo

19 “David expetit legem a Deo sibi poni, dicens Ps 118, 33: Legem pone mihi, Domine, in via,
iustificationum tuarum’. (TOMAS DE AQUINO. ST I-11, 91, a4, sed contra; ed. Leonina t.7, 1892, p.
156.).

191 TOMAS DE AQUINO. STI-II, q. 91, a4, ad.1; ed. Leonina t.7, 1892, p. 156.

192 ARISTOTELES. Efica a Nicoémaco, 11,1,1103b1-5; ed. Ross, 1925, np.

193 Tomds explica que a virtude das coisas que sdo movidas estd em moverem-se em conformidade com
aquilo que as move. A concupiscéncia e a irascibilidade, por sua vez, devem estar de acordo com o
movimento da razdo. Cf. TOMAS DE AQUINO. STI-1I, q. 56, a.4, res.; ed. Leonina t.7, 1892, p. 359.
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o Aquinate, toda lei é ordenada para que seja obedecida pelos suditos; desse modo, cabe
a lei conduzir os suditos a sua prépria virtude. Considerando que, de acordo com
Aristoteles, a virtude € aquela que torna bom quem a possui'®*, temos que ¢ efeito da lei
tornar bons aqueles aos quais € dada de modo absoluto ou relativo. A diferenca entre esses
modos esté ligada a intencdo do legislador, porque, se sua inten¢@o € o verdadeiro bem,
isto €, o bem comum regulado pela justica divina, os homens que obedecerem a lei que
ele promulgou tornar-se-ao bons absolutamente. No entanto, se a intencao do legislador
¢ o bem 1til e prazeroso que se opde a justica divina, a lei torna bom quem a obedece de

modo relativo ao regime que ali vigora.

Os atos da lei sdo tratados no segundo artigo da questdo 92, e, de acordo com
Tomads, eles sdo de quatro tipos: ordenar, proibir, permitir e punir. Tais atos atuam, por
sua vez, sobre trés diferentes tipos de acdes humanas: 1- aquelas acdes que sdao boas pelo
género, no caso, realizadas por meio das virtudes, cabe a lei ordenar'®®; 2- as acdes mds
pelo género, consideradas viciosas, cabe a lei proibir; 3- as acdes indiferentes, que sdo ou
pouco boas ou pouco mds, cabe a lei permitir; 4- a obediéncia da lei pelos homens é
baseada no medo da pena que ela lhes impde e, por isso, punir se torna mais um dos atos
da lei. Em sintese, a lei atinge seus efeitos, isto €, torna os homens bons ou/ e os homens

bons cidadaos mediante um de seus atos.

kksk

Ullmann e Villey insistem quase que sob um mesmo ponto na teoria politica de
Tomads, ao considerarem que ela representa um marco distintivo, ndo s6 das teorias
politicas medievais, mas da propria estrutura social, politica e moral do medievo. A
primazia dada por Tomads a natureza humana, como fundamento da comunidade politica
e de suas regras morais e legais, marca um cenario que até entdo era dominado por teorias
que postulavam a fonte das instituicdes e do poder como sendo exclusivamente Divina e
que se manifestava no plano terreno por meio da Igreja. Nao € o caso de afirmar aqui um

rompimento de Tomds com essa “tradi¢do” tedrica, visto que suas principais fontes

194 A virtude é uma disposicio a exceléncia na escolha das agdes, considerando-se, para isso, a mediania
relativa a nés que é determinada pela razdo. Cf. ARISTOTELES. Efica a Nicémaco, II, 5, 1106a120,
1107b1-36-38; ed. Ross, 1925, np.
195 “a lei obriga-nos a fazer os dois atos. [...] da mesma forma no que diz respeito as outras virtudes e formas
de maldade, comandando alguns atos e proibindo outros”. (ARISTOTELES. Etica a Nicomaco, Vv, 3,
1129b, 19-25; ed. Ross,1925, np.).

80



continuam a ser as Sagradas Escrituras e autores como Agostinho, o qual fazia parte dessa
tradicdo. Entretanto, com a inser¢do do naturalismo aristotélico combinado a leitura que
o Aquinate fez dos romanos, hd, como sugere Villey, um equilibrio entre o sagrado e o
profano nos escritos de Tomads, dentre os quais consideramos especialmente aqui o

Tratado da Lei.

O Tratado representa um conjunto de leis, entendidas como regras morais e
politicas impostas pela razdo, que sdo responsdveis por medir, reger, ordenar, e, se
necessario, punir as acdes humanas. O principio de toda e qualquer lei deve ser sempre
um e mesmo: conduzir ao bem e afastar do mal. Esse principio se configura também como
um fim, e cada um dos quatro tipos de lei, a saber, a lei divina, a eterna, a natural e a lei
humana, relaciona-se de certa maneira com a condugio do agir a esse fim. Em sintese,
para Tomads, a lei é uma regra para a acdo promulgada por aquele que cuida da
comunidade. A comunidade pode ser a civitas ou o Universo; no caso da primeira, aquele
que se ocupa de seus cuidados pode ser um ou muitos, a depender da forma de governo;
no caso da segunda, a Providéncia Divina € una e se ocupa de distintas maneiras do

ordenamento de todas as suas criaturas.

O conjunto de regras chamado de leis € estruturado por Tomds de modo que todos
os tipos de lei recaem sobre uma e mesma lei: a lei eterna, a qual é a manifestacdo da
Providéncia Divina que a tudo ordena. Essa lei se apresenta de diversas maneiras nas
distintas criaturas que compde o mundo; no homem, criatura racional, ela se apresenta
como lei natural. A lei natural, por sua vez, é a regra da razdo promulgada sob e para si
mesma na qualidade de principio motor das agdes humanas. O homem, animal
naturalmente social e politico, ordena seus atos em direcao a um fim, que se d4 em uma
comunidade politica para qual a sua prépria natureza foi principio fundador. Em meio as
particularidades espago-temporais em torno dos homens e da comunidade que formam, a
lei humana se configura como regra necessdria para articulacio e constitui¢do legal desse
espaco. O Tratado da lei é, portanto, a expressdao de um ideal moral e politico construido
sob a figura central do homem, mas sem esquecer de seu status de criatura que estd ao

mesmo tempo sob um governo humano e Divino.
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Capitulo 3

Lei Natural: definicao, conhecimento e relacoes

A questdo 94 da ST I-1I € inteiramente dedicada a apresentar a lei natural no que
toca ao seu estatuto ontoldgico, em relacdo a sua definicdo, epistemoldgico, em relagdo
ao modo como o homem pode a conhecer, e em sua fun¢do como regra da acdo como
parte de um conjunto composto por outras regras morais, como a virtude. O objetivo deste
capitulo é explorar cada um dos artigos da questdao 94, dando énfase a dois pontos: o
conhecimento da lei natural, o qual envolve um complexo processo intelectual que
antecede seu uso de modo pratico; e a sua relacdo com a virtude da justica, que se mostra
essencial, na medida em que € proprio da regra que carrega o nome de lei ordenar com

vistas a pratica de acdes justas entre os homens.

1. A Lei Natural no Tratado da Lei

A questdao 94 da Suma Teoldgica € composta por seis artigos, os quais, seguindo
o modelo dos anteriores, tratam, em primeiro lugar, de se ocupar da definicdo da lei
natural, para, logo em seguida, tratarem dos efeitos dessa lei sobre a natureza humana. O
primeiro artigo dessa questdo investiga o carater ontoldgico da lei natural, ao questionar
se ela é um poder, uma emog¢do ou um hébito. De acordo com Tomas, a lei natural €, antes
de mais nada, uma sentenga produzida pela razdo. Dessa maneira, muitos poderiam
pensar que ela € um habito. No entanto, ha dois sentidos para a defini¢cdo de habito. O
primeiro se refere a uma ordenacdo para a acdo, por exemplo, uma pessoa que tem o
habito da gramadtica construird corretamente uma oracao. Nesse sentido, o hdbito € uma
disposi¢do que determina diretamente a ag¢do do sujeito, ndo sendo esse o caso da lei. O
segundo sentido de hébito, o qual optaremos por nao traduzir e nos referiremos como

habitus, descreve uma espécie de conhecimento que o sujeito tem para agir de certo modo.

A distin¢do se refere a0 modo como o habito ou o habitus de algo estd no sujeito,
pois, segundo Tomads, “ndo é o mesmo aquilo que alguém faz, e aquilo pelo que alguém
faz”16. A lei natural, embora seja uma regra, ndao tem o cardter de determinante da agao,
mas atua, na verdade, como um conhecimento que leva o homem a agir de certa maneira.

Segundo Tomds, a lei natural pode ser considerada desse modo porque seus preceitos nem

196 “Non est autem idem quod quis agit, et quo quis agit” [...]. (TOMAS DE AQUINO. ST I-1I, q.94, a.1
res; ed. Leonina t.7, 1892, p.168).
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sempre estdo em ato para serem aplicados na acdo, mas, ainda assim, estdo presentes
habitualmente na razdo. Na realidade, antes do emprego na acdo, os principios que dao
origem aos preceitos da lei natural precisam ser atualizados pelo intelecto.
Consequentemente, tais principios formam, quando atualizados, um conhecimento
habitual'®’ para ser empregado, pela razdo prética em conformidade com a vontade, na

acao.

Esse processo epistemoldgico relativo a lei natural ndo € abordado por Tomds de
Aquino no Tratado. No entanto, parece necessdrio analisarmos um pouco mais essa
questdo, porque dela também dependem as questdes morais e politicas sobre a lei que
serdo discutidas neste trabalho; afinal, ndo ha maneiras de o homem seguir uma regra se
antes nao a conhecer. Diferentemente da lei humana, que depende da promulgacio
externa de um legislador para ser conhecida pelos homens em geral, a lei natural pode vir
a ser promulgada internamente pelo individuo. O conceito chave que direcionard nossa
andlise sobre o conhecimento da lei natural é o de sinderésis, que, apesar de pouco

mencionado no Tratado, tem seu espago nas questdes do De Veritate.

1.1 Sindérese: habitus da razao

E necessdrio que haja uma série de operacdes do intelecto humano com vistas a
apreensdo de varios conceitos para que, como efeito, tenhamos o que entendemos como
uma acao moral. Dentre esses conceitos estdo, por exemplo, o de bem e o de lei natural,
condicionados a operacdes do intelecto, da razdo e da vontade. Tomds de Aquino, ao
tratar da apreensdo da lei natural pela razdo prética, diz que o funcionamento desta é
andlogo ao da razdo especulativa. Em primeiro lugar, é preciso esclarecer que, na
verdade, estamos falando de uma e mesma razdo que se divide em duas partes, cada qual
com sua finalidade'®. Nesse caso, a primeira apreende o bem que nos direciona a agdo e
a segunda apreende o ser das coisas que nos leva a formacao de todo conhecimento'®.

Tal processo de apreensdo parte de premissas para chegar as conclusdoes’®, o que

197 Ibid.

198 <[] intellectus practicus et especulativus non sunt diversae potentiae.” (TOMAS DE AQUINO. ST I,
q.79,a.11,res; ed. Leonina t.5, 1889, p. 278).

19 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.94,a.2,res; ed. Leonina t.7, 1888, p. 170.

200 “quae quidem conclusio ex aliquibus principiis infertur.” (TOMAS DE AQUINO. Comentdrio aos
Analiticos Posteriores 1,lec.2; ed. Leonina t.1, 1882, n. 2, p.142-1)
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consequentemente exige, em algum momento desse processo, premissas que funcionem

como principios, para que nao haja um regresso ao infinito:

respondo dizendo que assim como nas demonstragdes € preciso reduzir
a algum principio evidente por si mesmo para o intelecto, da mesma
maneira deve ser investigando o que € cada uma. Caso contrério,
procederiamos ao infinito em ambos e, desse modo, pereceria toda a
ciéncia e o conhecimento das coisas *°'.

Tomads assume que tais principios sdo comuns e autoevidentes??, o que difere de
serem considerados inatos; afinal, eles ndo sdo instantaneamente conhecidos por todos os
homens como se fossem fruto, por exemplo, de uma iluminacao. Pelo contrario, é preciso
primeiro que eles sejam “compreendidos” para que a razdo possa estar de acordo com
eles. Trazida por uma tradicdo na histéria da filosofia até o século XIII**?, a chamada

sindérese €, segundo Tomas, a parte responsdvel pela apreensdo dos primeiros principios

da razdo prética.

Como o termo “sindérese” pode ndo soar tdo comum, faz-se necessério explicar
ao que ele exatamente se refere: serd uma parte da razado ou uma parte que tem relacdo
com a razdo como €, por exemplo, a vontade? Primeiramente, é preciso dizer que a
sindérese é um conceito problemético no que toca a sua defini¢do. Ela foi introduzida aos
medievais por meio de um texto da Glosa de Sao Jeronimo a Ezequiel, que a definia como
uma centelha da consciéncia?® e a colocava como uma poténcia da alma, ao lado das
demais poténcias racional, concupiscivel e irascivel?*™. Em contrapartida, a sindérese
parecia ser também uma poténcia cognitiva responsavel por corrigir as demais.

A partir desse cendrio de imprecisao conceitual, Tomas de Aquino entra em cena
para, como sugere o professor Carlos Albertuni, construir um “novo” conceito,

combinando tradicOes que pareciam incompativeis. Tomds se vé frente ao seguinte

201 “Dicendum, quod sicut in demonstrabilibus oportet fieri reductionem in aliqua principia per se intellectui
nota, ita investigando quid est unumquodque; alias utrobique in infinitum iretur, et sic periret omnino
scientia et cognitio rerum”. (TOMAS DE AQUINO. De Veritate,q. 1, a. 1,res; ed. Leonina t.22, 1970, 95-
100, p.04-05).

202 Tomas explica que tanto os principios comuns da razdo especulativa como os da razdo prética sao os
mesmos em todos e, igualmente conhecidos por todos. TOMAS DE AQUINO. ST I-1II, q. 94, a4, res; ed.
Leonina t.7, 1892, p. 171.

203 Para entender melhor sobre o “caminho” percorrido pelo conceito de sindérese, cf: COLISH, 2013.

204 41 Jos gregos chamam synteresin: aquela centelha de consciéncia que néo se extinguiu no seio de Caim
depois que ele saiu do Paraiso, e pela qual discernimos que pecamos, quando somos vencidos por prazeres
ou frenesi, e, entretanto, somos enganados por uma imitag¢do da razio”. (SAO JERONIMO. Comentdrio a
Ezequiel, 1, vers.7; ed. PL 25, 10, p.22; trad. nossa). Para saber mais sobre o tema, cf. LOTTIN, 1926.

205 ALBERTUNI, 2011, p. 146. Cf. também ALBERTUNI, 2006.
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panorama: 1- a tradi¢do que identifica a sindérese como uma poténcia com habito; 2-
Agostinho e os conceitos de ratio superior e ratio inferior?®s, nos quais a sindérese é
situada na ratio superior; 3- a Escola Franciscana voluntarista, que entendia a sindérese
como parte da vontade; e 4- a tradi¢do aristotélica que aproximava a sindérese do conceito
de poténcia.

A sindérese aparece em trés principais obras de Tomds de Aquino, no Escrito
sobre as Sentengas de Pedro Lombardo, nas Questoes Disputadas sobre a Verdade e na
Suma Teologica. Nelas o Aquinate trata do conceito tanto de modo direto, quanto de
modo indireto, considerando as relacdes da sindérese com outros conceitos, como o de
lei natural. O didlogo de Tomds com a tradi¢do no De Veritate assume o lado de que a
sindérese representa um hdbito, mais especificamente uma poténcia racional, que detém
o hébito dos primeiros principios da razdo pratica. Diante disso, podemos nos perguntar:
por que e como a sindérese tem em habito esses primeiros principios? Para responder
essa pergunta, iremos a questdo 16 do De Veritate.

De acordo com Tomds, hd na criagdo uma hierarquia, de tal forma, que existem
extremos que se encontram. Em outras palavras, na ordem das criaturas, a parte superior
de uma toca a parte inferior de outra, que é em sequéncia superior. Com efeito, a natureza
humana tem algo em comum tanto com os demais animais, quanto com os anjos>"’.
Apesar de o nosso conhecimento se dar de modo discursivo®®, isto €, passando de
premissas a conclusdes, enquanto o dos anjos, ao contrario, acontece de modo intuitivo?®,
ou seja, imediato, a semelhanca entre ambos 0os modos ocorre por meio da alma espiritual,

na qual acontece a parte do conhecimento humano que € imediato. Considerando que

206 Segundo Agostinho, a mente humana tem duas fungdes principais: contemplar as razdes eternas e guiar
0 homem em sua vida Cada uma dessas fungdes se refere a uma “parte” da razdo, que se distinguem apenas
em suas fungdes: a parte baixa (ratio inferior) da razdo apresenta dados da experiéncia para a parte alta
(ratio superior) que os julga de acordo com as normas eternas. (Cf. AGOSTINHO. De Trinitate (= A
Trindade), X11, 3, ed. PL, 42, p. 999). Para Tomas, a razdo superior e a razdo inferior referem-se a uma
mesma poténcia; a distingdo entre as “duas razdes” refere-se ao ato de conhecimento que segue o
movimento de uma para a outra razdo, como se percorresse o meio e alcangasse o fim. Cf. TOMAS DE
AQUINO. ST 1, q. 79, a9, res. ed. Leonina t.5, 1889, p. 275-276. Para saber mais sobre o tema, cf.
MULLIGAN, 1956.

207 “Unde et anima humana, quantum ad id quod in ipsa supremum est, aliquid attingit de eo quod proprium
est angelicae naturae; scilicet ut aliquorum cognitionem habeat subito et sine inquisitione quamvis etiam
quantum ad hoc inveniatur Angelo inferior, in quantum in his etiam veritatem cognoscere non potest nisi a
sensu accipiendo”. (TOMAS DE AQUINO, De Veritate,q. 16, a. 1, res; ed. Leonina t.22, 1972, 204-2011,
p. 504).

2080 intelecto humano, enquanto finito, conhece as coisas mediante suas representacdes. Enquanto
discursivo, as representagdes ou as similitudes das coisas (species) ndo lhe sdo inatas; sdo necessarias
diversas operacdes para formar as representacdes das coisas” (LANDIM, 2008, p.15). Cf. TOMAS DE
AQUINO. ST1,q,55,a.2, res; ed. Leonina t.5, 1889, p. 56 ¢ q..85, a.5, res; p. 341

200 TOMAS DE AQUINO. ST1, q.58, a.3, res; ed. Leonina t.5, 1889, p. 59.
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conhecimento dos anjos figura tanto sob a esfera pritica como sob a esfera especulativa,
€ sob esse ponto de encontro que estdo os primeiros principios comuns e autoevidentes,
a partir dos quais toda a linha do processo do conhecimento humano se desenrola. Tais
primeiros principios permanecem na alma humana mesmo ndo sendo utilizados em ato,
e, por isso, sdo tomados como um conhecimento habitual. Por consequéncia, a sindérese
pode ser definida, de acordo com Tomads de Aquino, tanto como um hébito natural, quanto

como sendo a prépria razao que detém esses primeiros principios naturalmente?'.

Em resposta ao questionamento colocado anteriormente, temos a afirmacio de
Tomds de que a sindérese €, entdo, parte da razao?!!. Ademais, o filésofo declara que os
principios morais ali “guardados”, que sdo a base de nossos julgamentos morais, ndo
dependem de uma iluminacdo ou revelagdo divina. Todavia, isso ndo significa que Deus
¢ alheio as questdes morais. Como Criador, tudo de nossa natureza foi nos dado por Ele?!%:
nossos bragos e pernas, e, também, a sindérese como um habito natural. Entretanto, nada
disso foi infuso em nés por Deus, isto €, nada foi nos dado de modo inato e constante; ao
contrdrio, a posse que temos de tais membros e de todas as partes que nos compdem esta
em conformidade com a nossa préopria natureza, que desde seu principio constantemente

aperfeicoa-se e atualiza-se.

Dizer que a sindérese é um habitus natural da razdo poderia nos levar a pensar
que ela é como o habito da virtude, o qual é responsédvel por fazer com que o homem aja
de determinada maneira?'?, mas esse nao € o caso. O habitus do conhecimento representa,
por sua vez, um estado do intelecto, que nesse caso, ¢ o de poténcia secunddria. O
intelecto tem trés estados: o primeiro se refere ao momento em que ele ndo tem o
conhecimento de algo e, por isso, estd em poténcia; o segundo se dd quando o intelecto
estd em ato por adquirir e considerar em determinado momento um conhecimento; € o

terceiro se refere ao estado no qual o intelecto tem o conhecimento, mas ndo o considera

210¢Restat igitur ut hoc nomen synderesis vel nominet absolute habitum naturalem similem habitui
principiorum, vel nominet ipsam potentiam rationis cum tali habitu [...]”. (TOMAS DE AQUINO. De
Veritate, q. 16, a. 1, res; ed. Leonina t.22, 1972, 246-249, p.504).

211¢[...] quod synderesis neque nominat superiorem rationem neque inferiorem, sed aliquid communiter se
habens ad utramque”. (TOMAS DE AQUINO. De Veritate, q. 16, a. 1, ad.9; ed. Leonina t.22, 1972, 329-
332, p.505. Para saber mais sobre o “lugar” da sindérese cf. FONSECA, 2013).

22TOMAS DE AQUINO. ST'1, q.44, a.1, res; ed. Leonina t.4, 1888, p.455.

23Tomds explica que a virtude é uma espécie de perfeicdo, e a perfeicdo se d4 quando algo estd ordenado
a seu fim. No caso, o fim da poténcia € o ato, e, por isso, s30 os hdbitos que determinam os atos das virtudes
em poténcias. Dito de outro modo, sdo os habitos que atualizam as virtudes para que elas sejam utilizadas
na acdo, cf. TOMAS DE AQUINO. STI-1I, q. 55, a. 2, res; ed. Leonina t.6, 1891, p. 351.
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atualmente, e, sim, habitualmente?!*. Este tltimo € ent@o o estado em poténcia secundaria,

que representa o modo habitual como a sindérese guarda os primeiros principios morais.

Em suma, a sindérese, como habitus da razdo, funciona como uma espécie de
caixinha que guarda contetidos, os quais, embora ja apreendidos pelo intelecto humano,
ndo sio utilizados em determinado momento. E preciso ainda dizer que a posse do habitus
da sindérese ndo significa seu exercicio. Mesmo sendo comum a todos os homens como
parte de sua natureza, o exercicio da sindérese pode nao ocorrer devido a falhas humanas,
como paixdes € maus costumes. No segundo artigo da questdo 16 do De Veritate, Tomas
pergunta se a sindérese pode ser extinta nos homens e, em resposta, explica que hd duas
maneiras de entendé-la: quanto ao seu modo e quanto ao seu ato. Em relagdo ao modo, é
impossivel que ela seja extinta nos homens, porque ela é um habitus préprio da natureza
humana. Em outras palavras, assim como ndo se pode extinguir a existéncia da razao no
homem, também ndo se pode extinguir a sindérese. J4 em relagio ao seu ato, é possivel
que ele seja impedido por lesdes em Orgdos corporais que servem a razao ou por
problemas que impossibilitem o uso do livre-arbitrio e da razdo ou porque a sindérese se
direciona a atos contrarios devido a paixdes?!®, o que nos leva a concluir que, quanto a

seu ato, a sindérese pode ser extinta.

1.1.1 O conhecimento dos primeiros principios praticos

Sabendo que a sindérese guarda os primeiros principios da razdo prética, isto €, a
razao que se ocupa dos assuntos relacionados a acdo humana, e que esses principios nao
sdo inatos € nem mesmo fruto de uma iluminacdo, € preciso explicar de que maneira os
individuos chegam de fato ao conhecimento desses principios, independente de quaisquer
experiéncias. O processo do conhecimento dos primeiros principios pode ser explicado
por meio da prépria atividade do intelecto agente. Entretanto, é preciso esclarecer aqui
que essa atividade se distingue em seu modo no que toca ao conhecimento em geral e no
que toca ao conhecimento desses primeiros principios. No conhecimento em geral, o

intelecto agente, que é uma parte da alma?'®, apesar de nao necessitar de um 6rgdo para o

214 TOMAS AQUINO. ST1-1I, q.50, a. 4, res; ed. Leonina t. 6, 1891, p. 321.

215 TOMAS DE AQUINO. De Veritate, q. 16, a. 3, res; ed. Leonina t.22, 1972, 57-75, p. 510.

216 Tomas explica que, diferentemente de filésofos como Avicena, ele acredita em um intelecto que nao é
substancialmente distinto e separado, mas que, pelo contrério, existe na alma humana como um intelecto
agente. Esse intelecto participa do intelecto superior, tornando aquilo que € inteligivel ato, isto €, abstraindo
dos particulares para formar os universais, cf. TOMAS DE AQUINO. ST1,q.79, a. 4, res; ed. Leonina t.5,
1899, p.267-268.
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seu funcionamento, age, segundo Tomds de Aquino, sob informag¢des apreendidas pelos
sentidos externos?'’. Essas informacdes sdo recebidas pelos sentidos internos, como
phantasmata, ou seja, imagens representativas das coisas sensiveis?!®. Voltando-se para
tais imagens, o intelecto agente abstrai sua forma inteligivel?'?, ou seja, sua quididade,
para que aquilo que foi apreendido de modo material pelos sentidos externos seja
transformado, em ultima instancia, em um conhecimento inteligivel em ato para o

intelecto possivel:

pode-se, por tanto, dizer que nosso intelecto conhece as coisas materiais
abstraindo dos fantasmas. E mediante as coisas materiais consideradas
dessa maneira, chegamos a um conhecimento das coisas imateriais
[...]?%.

Em suma, o conhecimento humano de um modo geral se d4, segundo Tomds de Aquino,
seguindo esse processo de abstracdo a partir de um objeto material??!. Todavia, em se
tratando do conhecimento dos primeiros principios, descarta-se essa experiéncia
particular, mas, se nao ha dados sensoriais, para o que o intelecto agente “se volta”? Para
seus proprios principios imanentes, os quais metafisicamente representam a sua

semelhanga como criatura com Deus, o Criador:

Adao tinha um conhecimento duplo: um natural e outro devido a graca.
O conhecimento humano natural pode se estender aquelas coisas que
podemos saber sob a orienta¢do da razdo natural. E hd um comeco e um
termo deste conhecimento natural. Ele tem seu inicio numa espécie de
conhecimento confuso de todas as coisas, na medida em que o homem
naturalmente tem dentro de si um conhecimento dos principios gerais
nos quais, como nas sementes, existem praticamente todos os objetos
de conhecimento que podem ser conhecidos pela razao natural*?.

27¢[...] In inductione autem concluditur universale ex singularibus, quae sunt manifesta quantum ad
sensum’’. (TOMAS DE AQUINO. Comentdrio aos Analiticos Posteriores, 1,1ec.1; ed. Leonina t.1, 1882,
n.ll,p. 141.).

218 TOMAS DE AQUINO. ST'1, q.84, 2.7, ad 2; ed. Leonina t.5, 1889, p. 325.

219 Ibid. q.85,a.2, res; ed. Leonina t.5, 1889, p. 324.

220 “Et ideo necesse est dicere quod intellectus noster intelligit materialia abstrahendo a phantasmatibus; et
per materialia sic considerata in immaterialium aliqualem cognitionem devenimus, (TOMAS DE
AQUINO. ST1, q.85, a.1, res; ed. Leonina t.5,1889, p. 331).

221 “Oportebat igitur ponere aliquam virtutem ex parte intellectus, quae faceret intelligibilia in actu, per
abstractionem specierum a conditionibus materialibus. Et haec est necessitas ponendi intellectum
agentem”. (TOMAS DE AQUINO. ST1,q. 79, res; ed. Leonina t.5, 1889, p.264). “Intellectus autem agens
facit ipsa intelligibilia esse in actu, quae prius erant in potentia, per hoc quod abstrahit ea a materia”.
(TOMAS DE AQUINO. Comentdrio ao De Anima de Aristoteles, 111, lec. 10; ed. Busa, 1959, n. 3, np.).
222 “quod in Adam duplex fuit cognitio: scilicet cognitio naturalis, et cognitio gratiae. Cognitio autem
naturalis humana ad illa se potest extendere quaccumque ductu naturalis rationis cognoscere possumus.
Cuius quidem naturalis cognitionis est accipere principium et terminum. Principium autem eius est in
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Portanto, a partir de um processo interno do préprio intelecto agente sob os principios
pré-existentes em poténcia, estes sdo transformados em principios atuais: “sdo as coisas
contidas sob certos universais dos quais temos conhecimento, ou seja, dos quais se sabe

que estdo contidas sob tais universais [...]”%.

Uma vez que a apreensao dos primeiros principios decorre da prépria estrutura do
intelecto agente, ainda nos falta entender o caminho desses principios até a razdo prética:
o proprio intelecto se divide em razdo especulativa e razao pratica, cada qual com seus
primeiros principios para o conhecimento, ou intelecto e razdo sdo partes distintas e ha,
entdo, um outro processo de passagem dos primeiros principios do intelecto para a razao?
Para responder essa questdao, vamos a ST I, q.83, a.4, na qual, ao tratar do livre-arbitrio,
Tomads explica que razao e intelecto, apesar de ndo serem partes distintas, nao significam
uma e mesma coisa, na medida em que a razdo € uma operacao do intelecto. O intelecto
apreende os primeiros principios de modo préprio e simples, isto €, conhece-os em si
mesmos sem nenhuma adi¢do de informag@o ou comparacao®*. A razio prética, por sua
vez, raciocina?? sobre esses primeiros principios e apreende o conceito de bem, como o
seu primeiro principio; a partir dele, regras sdo formuladas para conduzir a acdo na busca

de tudo aquilo que € bom para a natureza humana.

Ao tratar, na questdao 94 da ST I-1I, da apreensdo dos primeiros principios no que
toca a lei natural, Tomas estabelece, como ja mencionado, uma relacdo de semelhanca
entre o modo de operar da razdo especulativa e da razdo pratica, pois, ainda que cada uma

seja responsdvel por raciocinar sob um tipo de conhecimento — no caso da primeira, o ser,

quadam confusa cognitione omnium: prout scilicet homini naturaliter inest cognitio universalium
principiorum, in quibus, sicut in quibusdam seminibus, virtute praeexistunt omnia scibilia quae ratione
naturali cognosci possunt”. (TOMAS DE AQUINO. De Veritate, q.18, a4, res; ed. Leonina t.22, 1972,
165-183, p. 541).

223 “[...] sunt quaecumque continentur sub aliquibus universalibus, quorum habent cognitionem, idest de
quibus notum est ea sub talibus universalibus contineri”. (TOMAS DE AQUINO. In Post. Anali, 1, lec.2;
ed. Leonina t.1, 1882, n.9, p.144). “[...]quod praeexistunt in nobis quaedam scientiarum semina, scilicet
primae conceptiones intellectus [...]” (TOMAS DE AQUINO. De Magistro In: De Veritate,q.11, a.1, res;
ed. Leonina t.22, 1970, 266-267, p.350).

224 “Sicut autem ex parte apprehensionis intellectivae se habent intellectus et ratio, ita ex parte appetitus
intellectivi se habent voluntas et liberum arbitrium, quod nihil aliud est quam vis electiva. Et hoc patet ex
habitudine obiectorum et actuum. Nam intelligere importat simplicem acccptionem alicuius rei: unde
intclligi dicuntur proprie principia, quae sine collatione per seipsa cognoscuntur”. (TOMAS DE AQUINO.
ST1,q.83,a.4,res; ed. Leonina t.5, 1889, p. 311).

225 “Ratiocinari autem proprie est devenire ex uno in cognitionem alterius: unde proprie de conclusionibus
rationamur, quae ex principiis innotescunt”. (/bid, p. 311).
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e, no caso da segunda, o bem??® — ambas raciocinam os primeiros principios atualizados
a partir da operacdo do intelecto agente. Com relagdo a esse funcionamento da razio
pratica e da razdo especulativa, hd dois pontos que precisam ser esclarecidos. O primeiro
¢ a questdo da ordem do nosso conhecimento, pois Tomds assume que, inicialmente,
conhecemos o “ser” das coisas*?’, de modo que a apreensio do conceito de bem pela razao
pratica requer, a priori, a apreensdo do “ser”. O segundo fato é que, diferentemente da
apreensao do conceito de ser pela razdo especulativa, a apreensdo do conceito de bem
envolve, para além da razdo prética, a vontade. Por conseguinte, ao contrario dos
principios especulativos que nos levam ao conhecimento das coisas, 0s principios
praticos, no movimento mutuo de razdo e vontade??®, direcionam-nos as a¢des, objetos e

fins??, que devem ser buscados por representarem um bem a nossa natureza??°.

1.1.2 Os primeiros principios: lei natural e acdo moral

Até o momento, sabe-se que a sindérese, como conhecimento habitual dos
primeiros principios pela razdo, depende em um primeiro momento de uma operagdo do
intelecto agente para a atualizacdo desses principios, pois, apesar de serem um
conhecimento per se nota, ou seja, autoevidente, eles ndo estdo disponiveis em ato para
intelec¢do e raciocinio. Contudo, resta-nos ainda explicar como o primeiro principio da
razao pratica, no caso, o bem, transforma-se de fato em regras que orientam a agdo

humana.

Primeiramente, € preciso dizer que Tomds ndo deixa explicita qualquer regra
moral ao tratar da sindérese no De Veritate. Como consequéncia do proprio processo do
pensamento filos6fico de Tomds de Aquino, essas regras aparecerao somente no Tratado
da Lei. Segundo a professora Maria Silvia Vaccarezza, as obras da juventude de Tomds,
como o De Veritate, carregam diferengas significativas em relagdo as suas obras da

maturidade, como € o caso da Suma. Vaccarezza entende que Tomads, no que toca as

226 TOMAS DE AQUINO. STI-1I, q. 94, a4, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 171

227 “ Ad rationem autem pertinet ex communibus ad propria procedere, [...] Aliter tamen circa hoc se habet
ratio speculativa, et aliter ratio practica”. (Ibid.)

228 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.82, a. 4, ad.1; ed. Leonina t.7, 1892, p. 303.

229 “Quinimo necesse est quod, sieut intellectus ex necessitate inhaeret ultimo fini, qui est beatitudo: finis
enim se habet in operativis sicut principium in speculativis”. (TOMAS DE AQUINO. ST'I, q.82, a.1, res;
ed. Leonina t.5, 1985, p. 293).

230 Em questoes especulativas a mente meramente tira conclusdes, enquanto nas questdes praticas ela passa
imediatamente a operacdo. Cf. TOMAS DE AQUINO. In Eth., VII, lec.3; Leonina t.47. 1969, 239-241, p.
392.
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questdes morais, moveu-se durante os seus textos de uma posi¢do na qual a autonomia
moral do homem era menor para um lugar onde ela é maior. Essa mudanca pode ser
percebida no fato de que, enquanto no De Veritate a discussdo sobre a moral se centra
principalmente na questdo epistemoldgica relativa a sindérese, obras como a Suma
Teoldgica trazem, no que toca a sua parte moral e politica, uma discussdo focada na razao

pratica ja manifestada por meio das leis na orientacdo da a¢do humana na sociedade.

Nas obras da juventude de Tomads, a vida moral é concebida a partir de uma
retitude estabelecida e dada ao homem por Deus por meio da lei eterna?*'. O homem, por
sua vez, apesar de ter o livre-arbitrio, precisa acomodar a sua natureza de acordo com
essa lei. A razdo, nesse momento, aparece como coadjuvante ao lado da sindérese, que
tem papel principal como meio e modo de (re)conhecimento dos primeiros principios
morais, ficando a implantacdo desse conhecimento moral na a¢do a cargo da consciéncia

e do livre-arbitrio:

[...] se aplica pela consciéncia o conhecimento da sindérese, da razdo
superior e inferior, ao ato especial que se deve examinar [...]. E, assim,
a consciéncia aperfeigoa-se como algum tipo de silogismo particular,
como se do juizo proferido pela sindérese de que ‘ndo se deve fazer
nada proibido pela lei de Deus, tomasse este conhecimento a razdo
superior, de que a unido com esta mulher é contra a lei de Deus e fizesse
a aplicagdo da consciéncia, concluindo, a partir disso, que se deve abster
desta referida uniao®*.

De acordo com a professora Vacarezza, fica claro que, nas obras da juventude de Tomas,
ainda ndo ha a presenca da vontade em acordo com a razdo para que haja a inclinacio a
uma acdo. O caminho do “silogismo” que dirige a acdo parte da sindérese como habitus

do conhecimento em conformidade com a ratio superior e a ratio inferior, que

representam, respectivamente, a verdade divina e o julgamento humano.

Em poucas palavras, nas primeiras obras de Tomds de Aquino, os fins
universais das acdes (e os respectivos principios) sao apreendidos por
um hébito intelectual, a sindérese, cuja confiabilidade depende
diretamente da participacdo na verdade divina. A sindérese €, portanto,
infalivel. Muito menos atencdo € dada as inclinagdes naturais que

21 Sobre a lei eterna, cf. TOMAS DE AQUINO. STI-II, q.93; ed. Leonina t.7, 1892, p.162.

232 [...] per conscientiam applicatur notitia synderesis, et rationis superioris et inferioris, ad actum
particularem examinandum. [...] et sic conscientia perficitur quasi quodam syllogismo particulari: ut si ex
iudicio synderesis proferatur, nihil prohibitum lege Dei est faciendum; et ex superioris rationis notitia
assumatur, concubitum cum ista muliere esse contra legem Dei; fiet applicatio conscientiae concludendo,
ab hoc concubitu esse abstinendum [...]. (TOMAS DE AQUINO. De Veritate,q. 17, a.2; ed. Leonina t.22,
1972, 69-84, p. 519-520).
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estamos prestes a analisar, que representam a contrapartida afetiva da
apreensao intelectual dos primeiros principios>?.

E no Tratado da Lei que Tomés nomeia, de fato, o primeiro principio moral como
principio da lei natural e os preceitos que dali derivam como regras para legislarem sobre
o agir humano. A sindérese aparece, nesse ponto do texto, como figura secunddria; o
papel de protagonista é tomado pela razdo pratica em conformidade com as inclinacdes
humanas. Os preceitos da chamada lei natural baseiam-se no primeiro principio de que
“o bem deve ser feito e procurado e o mal evitado”?**. Tal principio, como sabemos, é
evidente, conhecido pela razdo prdtica e guardado habitualmente pela sindérese®*.
Entretanto, vé-se que ele é muito geral, enquanto as a¢des humanas t€m multiplas
particularidades, o que nos leva a questionar o modo como um principio geral rege sobre
os particulares. Uma possivel resposta pode ser construida a partir do seguinte texto: “[...]
0 bem e 0 mal nos atos humanos nio sdo somente segundo a lei positiva, mas também
segundo a ordem natural”?¢. Dito de outro modo, de acordo com Tomds, hd acdes que
sdo intrinsecamente propicias a natureza do homem, visto que se trata de uma natureza
caracterizada especificamente por sua racionalidade. Assim, tudo aquilo que for de

acordo com a razdo € “bem” e deve ser buscado na acao.

Sabendo que hd acOes que nos sdo naturalmente adequadas, de acordo com o
primeiro principio da razao pratica, resta nos saber agora quais sao essas agdes ou quais
s@0 os preceitos que nos conduzem a tais acoes. Considerando que, segundo Tomds, tudo
que € necessdrio a natureza humana € bom, temos, em conformidade com essa
necessidade, a ordem das inclinagGes naturais, a partir das quais estd a ordem dos
preceitos da lei natural. Com efeito, esses preceitos intrinsecos que legislam sobre o agir
humano decorrem da combinacio entre razao pratica e vontade humana. Enumerando-os,

temos, segundo Tomds, em primeiro lugar, a inclinagdo natural para o bem que o homem

233 “To put it briefly, in Aquinas'first works, the universal ends of actions (and the respective principles) are
grasped by an intellectual habit, synderesis, whose reliability depends directly from the participation in the
divine truth. Synderesis is therefore infallible. Much less attention is given to the natural inclinations we
are about to analyze, that represent the affective counterpart of the intellectual apprehension of the first
principles”. (VACCAREZZA, 2017, np.; trad. nossa.).

234 “ponum est faciendum et prosequendum, et malum vitandum”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q. 94,
a.2,res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 170).

235 “Unde et synderesis dicitur instigare ad bonum, et murmurare de malo, inquantum per prima principia
procedimus ad inveniendum, et iudicamus inventa”. (TOMAS DE AQUINO. ST 1, q. 79, a.12, res; ed.
Leonina t.5, 1889, p.280).

236 “quod bonum et malum in humanis actibus non solum sunt secundum legis positionem, sed secundum
naturalem ordinem”. (TOMAS DE AQUINO. SCG 111, cap.129; ed. Leonina t.14, 1926, p. 395).
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tem em comum com as demais substancias, no caso, o desejo pela conservagdo de seu
ser. Assim, a lei natural pertence reger sobre tudo aquilo pelo qual o homem pode
conservar a sua vida. Em segundo lugar, s3o intrinsecas ao homem algumas inclinac¢des
que sdo comuns com outros animais, como a unido do macho e a fémea e a educacao dos
filhos, e, sobre isso compete a lei natural legislar, porque foi o que a natureza ensinou a
todos os animais. Em terceiro lugar, € inerente a0 homem a inclinacdo a um bem que é
préprio da razdo humana, como conhecer a Deus e viver em comunidade, e, em relacio a
isso, pertence a lei natural ordenar a tudo que conduz o homem a tal inclinacdo, como
atos que evitem a ignorancia, atos justos e atos virtuosos, todos necessarios para que 0s

homens convivam entre si?*’.

A inclinag@o natural a algo vem acompanhada, como mencionado acima, de uma
necessidade da natureza humana a determinado modo de agir. Esse modo de agir esta
associado, por sua vez, ao conceito de moderacdo ou meio termo, que nos aproxima da
ideia de justi¢a?*®. O ponto de convergéncia estd no fato de que hd uma medida (justa)
para as coisas que sao de acordo com a nossa natureza, bem como hé aquilo que € excesso
ou deficiéncia, que, por sua vez, é contrrio a natureza humana. Comer, por exemplo, é
naturalmente necessdrio para a conservacdo da vida, mas comer demais ou deixar de
comer ¢ contrdrio®°. Neste ponto, cabe perguntar: como nds encontramos essa justa
medida para nossas acdes? Tomads explica que as coisas sempre devem estar ordenadas
de forma que o superior comande o inferior, ou seja, é natural que a razdo comande as
partes inferiores da alma, que a matéria esteja ordenada a forma e assim por diante. Dessa
maneira, o inferior deve ajudar o superior e ndo o impedir em sua acdo ou funcionamento,
a razdo, sendo a parte superior no homem, deve comandar as demais. Assim sendo, as
acdes moderadas e necessdrias, mencionadas acima, serdo consequéncia natural dessa
hierarquia de comando. Todavia, se, ao contrdrio, 0 homem estiver dominado por suas

paixdes, maus habitos e obstdculos que impecam o conhecimento do primeiro principio

237 Sobre os preceitos da lei natural, cf. TOMAS DE AQUINO. ST I-1I, q.94, a. 2; ed. Leonina t.7, 1892,
p.169-170.

233 Em sintese, a justica é uma virtude pela qual se d4 a cada um o que é seu de direito na relagdo com
outrem. A justi¢a obedece a critérios de equidade que mudam a depender do tipo de relagdo no qual ela é
requerida. Cf. Tratado da Justi¢a na ST II-II q.57-79; ed. Leonina t.9, 1897.

239 “¢ natural que tais coisas sejam destruidas por defeito e excesso, como vemos no caso da forca e da
satide; tanto o exercicio excessivo como o defeituoso destroem a forga e, da mesma forma, a bebida ou a
comida que estd acima ou abaixo de uma certa quantidade destroem a satide, enquanto o que é proporcional
tanto a produz como a aumenta e a preserva’. (ARIST()TELES. FEtica a Nicomaco, 11, 1104al 10-15; ed.
Ross, 1925, np).
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e, consequentemente, dos preceitos da lei natural, ele estard impedido de fazer um

julgamento livre pela razdo, e suas agdes serdo mds e contrarias a sua propria natureza®.
1.2 O conhecimento comum

Ainda sobre a questdo epistemoldgica da lei natural, Ralph McInerny nos traz um
texto cujo titulo apresenta a seguinte pergunta: “Are There Moral Truths that everyone
Knows?”. Como visto acima, segundo Tomds, o primeiro principio da razao pratica é, de
fato, um conhecimento per se nota, o qual todos os homens carregam em sua natureza.
No entanto, ele ndo € conhecido instantemente, podendo até mesmo nao ser conhecido.
Com efeito, se fosse preciso responder a pergunta de McInerny a partir da lei natural em
Tomds de Aquino, afirmarfamos: existem verdades morais que todos estamos aptos a
conhecer, mas nao ha qualquer critério de necessidade quanto a isso. Todavia, o
questionamento de Mclrnerny nao € dirigido especificamente ao ponto problemético do
conhecimento da lei em Tomés. De maneira geral, o autor considera que hd verdades

morais que todos podemos conhecer.

Ha, contudo, muitos autores que discordam dessa visdo. Essa discordancia,
principalmente de autores da modernidade, da-se pela defesa da ideia de que ndo hd um
conhecimento autoevidente, porque todo e qualquer tipo de conhecimento deve passar
por uma andlise e obedecer a um método de validagcdo externa. Segundo Mclnerny, esse
¢ um pensamento que mostra um aspecto elitista, o qual, em ultima instancia, acredita,
por exemplo, que o senso comum ndo pode ser tido como uma forma de saber. Essa visao
moderna aflora com os pressupostos de Descartes, em seu Discurso do Método,
manifestados por meio da divida hiperbdlica sobre todo o conhecimento, incluindo
aquele sobre sua propria existéncia, a qual foi derrubada por sua famosa conclusio:
Cogito, ergo sum. Apés chegar a essa primeira conclusio, Descartes constréi, recorrendo
ao mundo fisico e a sua percepg¢ao, a prova da existéncia de Deus?*!, comecando, assim,
a reconstruir todas as bases do conhecimento humano. De acordo com Mclnerny (2000,
p-04), a filosofia, a partir dai, torna-se indispensdvel na reconstrucdo do conhecimento,
pois ela representa uma forma de valida-lo, visto que nada pode ser afirmado como uma

verdade sem antes passar por um processo metodoldgico e sistematico de inteleccdo e

240 Cf, TOMAS DE AQUINO. SCG, 111, 129, 7; ed. Leonina t.14, 1926, p. 394.
241 Cf. DESCARTES. Les Méditations; trad. Ferdinand Alquié, 1938-1642, p. 469.
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avaliagdo. Sob essa perspectiva, ndo hd possibilidade de falarmos sobre qualquer

conhecimento comum, pois este se torna objeto de alguns, nesse caso, dos fildsofos.

Para Mclrneny, afirmagdes como essa, além de gerarem certo desconforto,
fortalecem, como mencionado acima, diversos ideais elitistas de poder e dominagdo sobre
aqueles que, em tese, detém menos ou nenhum conhecimento. Sabemos, pelo que conta
a histdria, que varios episodios de exploracdo foram fundamentados e sustentados no
argumento de que apenas um determinado grupo de pessoas detém o “verdadeiro”
conhecimento. Na contramao de tudo isso, McInerny relembra que hd também uma série
de filosofos pré-modernos que defendem um conhecimento de dominio comum, isto €,
verdades que todos conhecem ou ao menos podem conhecer, e, ao lado destas,
conhecimentos que nao sdo adquiridos por intermédio de outros sujeitos, mas sim por
aquele mesmo que os apreende. Distantes de serem conhecimentos que precisam passar
por métodos de andlise, esse conjunto de verdades € apreendido de modo natural pelo
homem, e a filosofia como tal faz uso desse conhecimento, assumindo um papel andlogo

ao do mestre que confere uma luz ou uma direcdo a determinados saberes.

Tomds de Aquino, no De Magistro, trata, sob a dptica agostiniana, da fun¢do do
mestre no conhecimento das coisas. Segundo o Aquinate, o intelecto humano
necessariamente tem a capacidade de inteligir certas verdades, como os primeiros
principios da razdo. Esse modo de uso de nosso intelecto € chamado invention, oposto a
chamada disciplinae, que é o modo pelo qual apreendemos algo de maneira mais apurada
por meio do ensino??. Todavia, como bem observa Mclrnerny, esses dois modos se
relacionam, pois ndo hd como alguém nos ensinar algo se ja em principio ndo temos
algum conhecimento, isto €, se ndo temos ao menos a capacidade de apreensdo e
entendimento, que, de certo modo, é um tipo de conhecimento, pois representa o “saber
conhecer”?#, Essa capacidade ndo € contingente, pelo contrario, ela € aquilo que todos os
seres humanos tém, devido a sua prépria natureza, como seres racionais. Ela €, segundo

Mclnerny, uma espécie de ponto democratico e igualitdrio que temos entre nossas

242 <[ .. ] ita etiam est duplex modus acquirendi scientiam: unus, quando naturalis ratio per seipsam devenit
in cognitionem ignotorum; et hic modus dicitur inventio; alius, quando naturali rationi aliquis exterius
adminiculatur, et hic modus dicitur disciplina”. (TOMAS DE AQUINO, De Magistro In: De Veritate,q.11,
a.1, res; ed. Leonina t.22, 1970, 309-314, p.351).

243 “Nos podemos ser ajudados em um novo conhecimento por alguém somente se nds primeiro temos a
capacidade de conhecer alguma coisa por nés mesmos”. (MCIRNERNY, 2004, p.06; as tradugdes do texto
de Mclnerny s@0 nossas).
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inimeras distingdes. No entanto, vale perguntar: afirmando o aspecto comum da
capacidade de conhecer, podemos dizer que hd verdades que todos conhecemos ou o
conhecimento continua a ser restrito apenas aqueles que aprenderam a aplicar o “método
da capacidade de conhecer”? Para responder esse questionamento, Mclnerny vai até
Aristételes e a seu principio da ndo contradi¢do, o qual prevé: “o mesmo atributo ndo
pode pertencer e ndo pertencer a0 mesmo sujeito € a0 mesmo tempo’?*, ou seja, €
logicamente impossivel afirmar e negar a existéncia de algo ao mesmo tempo. Esse tipo
de verdade € aquela que, para Mclrnerny, “[...] naturalmente, sem falha, compreende-se
sobre as coisas da nossa experiéncia”?*. Em outras palavras, nenhum ser, cuja capacidade
racional esteja em perfeito estado, pode negar e afirmar, por exemplo, a existéncia de um

objeto que estd posto na sua frente.

Mclnerny lembra que Tomds se ocupa dos principios préticos da acdo humana a
partir de uma analogia ao conhecimento de ordem tedrica dos principios especulativos.
Segundo o autor, “o que controla a ordem tedrica € o ser, aquilo que €72, e a apreensao
desse ser pressupde que o principio de ndo contradicao se realize, isto €, para a apreensao
do ser de uma coisa é preciso que, em primeiro lugar, ela exista. De maneira similar a
ordem especulativa, “o que estd controlando a ordem pratica € o bem, que € aquilo
desejado ou buscado como completude e/ou perfei¢ao de um desejo”?*’. O desejo por algo
¢ guiado porque o ser da coisa desejada é desejavel, ou seja, € um ser que representa de
alguma maneira uma completude para a necessidade manifesta no desejo. Essa
completude ou perfei¢do do objeto, que estd em conformidade com o desejo, € entendida
pelo homem como um bem, e, por isso, o0 primeiro principio da ordem pratica, segundo
Tomas, € que o bem deve ser feito e o mal evitado. De acordo com Mclnerny, se
consideramos que o mal € a negacdo do bem e aplicamos aqui o principio da ndo
contradi¢do, temos que, se 0 bem € o desejdvel, o mal ndo pode ser, pois nada pode ser e
ndo ser sob o mesmo aspecto e a0 mesmo tempo. Nenhum desses principios, nem o de
ordem prética, nem o de ordem tedrica, diz a verdade ultima sobre todas as coisas que
conhecemos no mundo ou condicionam de modo tnico € comum a nossa experiéncia

sobre as coisas. Pelo contrario, eles sdo a primeira das verdades que podem ser ditas de

244 ARISTOTELES. Metafisica, IV, 1005b19-20; ed. Ross, v. VIII, 1928, np.

245 “These are truths we naturally, without fail, grasp about the things of our experience”. (MCIRNERNY,
2004, p.8).

246 “What controls the theoretical order is being, that which is”. (Ibid., p.10).

247 “What is controlling in the practical order is the good, that which is desired or sought as fulfilling and\or
perfective of the one desiring”. (Ibid., p.01).
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modo comum e estdo para além de nossos desacordos particulares: “o principio € a
expressao do acordo bésico pressuposto por qualquer desacordo”?*¥. O modo como vamos
desejar e alcancar o bem e como o vemos € o sentimos nos objetos sdo questdes da esfera
das particularidades, mas os bens que sdo principais ao ser humano sio, segundo
Mclnerny, facilmente reconhecidos, pois desde que nascemos tentamos, por exemplo,
preservar a nossa vida. O ponto aqui € que a partir dessas estruturas bdsicas, de bem e de
ser, podemos construir todo o resto de nossos desacordos morais particulares e coletivos.
Assumir a existéncia desse conhecimento comum muito pouco afeta 0 nosso
conhecimento experienciado sobre o mundo; o principio para o agir moral ndo determina
0 modo como vamos praticar nossa ac¢ao, tampouco determina tudo aquilo que advém de
nosso meio externo. Ao contrario disso, os principios requerem de alguma maneira, desde
Tomas de Aquino, um processo intelectivo e a experiéncia para se desenvolverem e se

tornarem regras e leis empregaveis em nossas acoes.

Na medida em que percebemos que nao somos seres isolados, mas somos produtos
de nossas familias, comecamos a reconhecer que essas estruturas bdsicas ndo sao
exclusivas ou particulares ao nosso ser, isto €, o “nosso bem” é, na verdade, o bem de
muitos. Na esfera da linguagem, notamos, entdo, que hd verdades implicitas que todos
nés conhecemos, verdades para além de qualquer conflito?*, cultura, religido ou regime
politico, sendo uma delas, como mencionado, o desejo pela preservacdo da vida. Em
virtude disso, podemos assumir que ha algum conhecimento implicito na natureza
humana, o qual todos os homens conhecem. Como esse conhecimento se refere no mundo
a uma questdo moral, dizemos que se trata, portanto, de uma verdade moral comum.
Conforme Mclnerny ressaltou, assumir a verdade de um principio moral comum ¢é, de
certo modo, assumir um aspecto democratico entre 0os homens, e isso € importante porque
abre a possibilidade de se entender essa verdade comum como um parametro diante dos
relativismos morais existentes. Dito de outro modo, as estruturas basicas e comuns do
conhecimento moral poderiam ser utilizadas como critérios nos quais as demais regras

deveriam se pautar. Com vistas a isso, poderiamos pensar inclusive que essas verdades,

por se referirem a aspectos bdsicos € comuns da existéncia, deveriam ser entendidas ndo

248“The principle is an expression of the underlying agreement presupposed by any disagreement”. (Ibid.,

p.12).
249 “a linguagem humana, tomada em sua totalidade repousa sobre a suposi¢ao de que ha verdades comuns,
teoréticas e praticas, implicitamente conhecidas por todos”. (MCINERNY, 2004, p. 14).
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sO na esfera epistemoldgica, mas, principalmente, garantidas na esfera legal para todos

ou para a grande maioria dos homens.

1.2.1 A lei natural e a Consciéncia Moral

Na obra Les Droits de L’Homme, Jacques Maritain trata do processo de
conhecimento da lei natural ligando-o a um processo histérico. Em principio, Maritain
considera que o direito natural, garantido pela lei natural, ¢ fundamentado a partir de
proposi¢cdes que sdo de conhecimento comum de todas ou de grande parte das pessoas.
Tais proposi¢des sdo fruto de duas coisas: do fato de compartilharmos de uma mesma
natureza humana e do fato de sermos seres dotados de razdo. De acordo com Maritain, o
homem tem uma natureza comum devido a sua prépria constitui¢do de ser, de modo que
os fins de suas agdes estdo essencialmente ligados a isso. Para explicar melhor essa
questdo, vamos ao exemplo que nos dé o proprio autor: pensemos nos pianos, nao importa
de que modo eles sejam em suas caracteristicas materiais ou onde eles estejam, o que se
espera deles é que produzam bons sons, ou seja, que cumpram sua finalidade ligada ao
seu modo constitutivo de ser um piano. Se os pianos nao produzirem bons sons, isto €,
ndo cumprirem a acdo de acordo com sua natureza e fim, eles serdo, entdo, reajustados.
No caso do homem, um ser constitutivamente racional, cabe a ele mesmo se “ajustar” aos
fins que existem de acordo com a sua natureza humana. Esse “ajuste” é possivel mediante

o ordenamento da lei natural, que, nas palavras de Maritain, ¢ definida como

[...] uma ordem ou uma disposi¢do que a razao humana pode descobrir,
segundo a qual a vontade humana deve agir para concordar com os fins
necessarios do ser humano*®.

Vejamos que Maritain utiliza a palavra “descobrir” em referéncia ao conhecimento da lei
natural pelo homem, pois, para ele, a existéncia comum dessa lei na natureza humana nao
implica a necessidade de seu conhecimento. A metafora Agostiniana que sugere que a lei
natural estd escrita no corac@o dos homens?! € alvo de critica por Maritain, pois, segundo
ele, afirmar algo assim parece sugerir que todos 0s homens necessariamente conseguirdo

acessar nas profundezas de seu ser a lei da natureza, o que ndo € o caso. O Unico

250 <[] un ordre ou une disposition que la raison humaine peut découvrir e selon laquelle la volonté

humaine doit agir pour s’accorder aux fins nécessaires de 1’étre humain. La loi non écrite ou le droit naturel
n’est pas autre chose que cela”. (MARITAIN, 1942, p. 77 e 78; as tradugdes do texto de Maritain sdo
nossas).

251 Cf. AGOSTINHO. Confissdes, 11, 4.9; ed. PL. 32, p. 678; AGOSTINHO. O Sermdo da Montanha, 11,
9.32; ed. PL 34, p. 1283.
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conhecimento de ordem pratica que naturalmente todos os seres humanos sdo capazes de
ter é que devemos fazer o bem e evitar o mal, e esse € o primeiro principio da lei natural.
No entanto, a lei natural diz respeito a um conjunto de regras referentes a coisas que
devemos fazer ou evitar de acordo com a nossa natureza de seres humanos. Dessa forma,
muitos podem ser os erros cometidos na tentativa de determinar esse conjunto de regras
a partir do primeiro principio. Tais erros sdo a prova da ignorancia, da corrup¢do e do
julgamento humano falho. Segundo Maritain, a histdria é a manifestacio da falibilidade
da razdo humana no conhecimento do principio moral autoevidente e comum e das regras
morais que dele poderiam vir a ser derivadas. Muitas sdo as agdes mas que os seres
humanos praticam contra si € uns contra os outros, totalmente contrérias ao principio de
que o bem deve ser feito e o mal evitado. No entanto, nao se pode dizer que, por conta
dos erros humanos, a lei natural € invalida ou inexistente, assim como um erro de calculo

nao significa a negacdo de toda a matematica.

De acordo com Maritain, a lei natural, sendo uma lei ndo escrita, pode ser
conhecida pelo homem: “pouco a pouco através de um progresso da consciéncia
moral”?*?, 0 que também acontece no curso da histéria. Maritain considera que o processo
de conhecimento da lei natural acontece desde os ritos e mitologias, nas diferentes formas
de comunidade da vida humana, mas que ainda hoje ndo se tem o conhecimento claro e
completo dessa lei: “o0 conhecimento que nossa propria consciéncia moral tem dessa lei é
sem duvida ainda imperfeito, e é provavel que ele se desenvolva e se refine enquanto a
humanidade durar”?3. Portanto, para além de qualquer processo epistemolégico da
propria razdo ou politico e legal de “afirmagao” da lei natural no mundo por meio da lei
humana, o conhecimento da lei natural, segundo Maritain, deve-se muito mais a um
processo antropoldgico, no qual seus preceitos sao determinados pelos homens com o

passar do curso da histéria.

Essa visdo de Maritain pode encontrar referéncias na realidade. Se compararmos
o passado com nossos dias atuais, veremos que muitos atos praticados anteriormente,
hoje, s@o considerados uma atrocidade. E claro que em relacdo a isso, muitos

provavelmente dirdo que foi o aspecto legal que se tornou mais rigido nas sociedades

252 ¢[...] peu a peu avec progres de la conscience morale”. (MARITAIN, 1942, p. 83).

253 “La connaissance que notre propre conscience morale a de cette loi est sans doute elle- méme imparfaite
encore, et il est probable qu’elle se développera et s’affinera tant que 1"humanité durera”. (MARITAIN,
1942, p. 83).
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quanto ao julgamento das acdoes humanas. Essa afirmac¢do ndo esté incorreta, mas mesmo
a mudanga no aspecto legal ocorreu porque, em primeiro lugar, a consciéncia moral do
homem sobre suas acdes e comportamentos mudou. Creio que seja possivel dizer,
observando a nossa histéria, que o ser humano, com o passar do tempo, reconheceu um
certo aspecto de humanidade comum, isto €, reconheceu que, em dltima instincia, temos
uma mesma natureza e que atos que firam ou atentem contra isso ndo podem e ndo devem

ser praticados.

Essa mudanca tem carater antropoldgico, social, politico e também cientifico, na
medida em que a ciéncia teve seu papel na desmistificagdo de alguns critérios utilizados,
por exemplo, para distinguir a natureza humana e organizar os seres humanos em grupos,
0s quais obviamente ndo eram assistidos por leis e direitos de modo equitativo. A
legalidade veio, por exemplo, com fatos que s@o histéricos, como a “Declaracdo
Universal dos Direitos Humanos”?*. Destaca-se também que muitas constitui¢des foram
sendo reformuladas com o passar do tempo e muitas leis e estatutos foram criados nas
ultimas décadas para garantir os direitos de criancas, mulheres e de muitas outras
minorias, coisas inimaginadveis ha alguns anos. Tudo isso nos remete, em certo sentido,
para a questdo da natureza comum que todos nds compartilhamos e, principalmente, para
o reconhecimento disso, a partir do qual principios morais, como leis e direitos, podem e

estao sendo afirmados, no curso da histdria, entre todos os seres humanos.

2. Arelacio entre Lei Natural e a Virtude

Considerando que a virtude, assim como a lei, é, em certa medida, uma regra
moral para acdo, quais sdo as aproximacdes e distin¢cdes entre ambos 0s conceitos? No
terceiro artigo da questdo 94, Tomds de Aquino pergunta se todos os atos da virtude
pertencem a lei natural. A propria pergunta ja nos conduz a pensar que anterior as regras
da virtude sdo os preceitos da lei da natureza. De acordo com Tomds, Damasceno
considera que as virtudes sao naturais aos homens? e, por isso, 0s atos virtuosos estao

subordinados de algum modo a lei natural.

254 Sobre a relacdo da lei natural com os Direitos Humanos, ¢f. ELDERS, 2011, p. 217 ¢ VILLEY, 2019,
p. 111.

255 DAMASCENO. De fide orthodoxa 1, 11, ¢.XIV. In: TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.94, a.3; ed.
Leonina t.7, 1892, p. 170.
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No entanto, ha dois modos de falar sobre os atos virtuosos: enquanto sao virtuosos
e enquanto sdo atos em suas espécies. O primeiro caso se refere a atos praticados de
acordo com a inclinacdo natural da prépria coisa, como o fogo que se inclina a aquecer.
No caso do homem, que tem a alma como sendo sua forma, € natural a inclinacdo para
agir conforme a razdo, e agir desse modo € agir virtuosamente?*¢ e de acordo com a lei
natural. Consequentemente, todos os atos praticados pela inclinagdo natural a virtude
estdo subordinados a lei da natureza. O segundo caso se refere aos atos virtuosos que sao
praticados ndao por uma inclinacdo, mas por uma imposi¢cdo da razdo que mostra ao
homem a utilidade de agir de determinado modo para viver bem, e, nesse caso, nem todos
0s atos virtuosos estao sob a lei natural. Isso acontece porque, como explica Tomas, a lei
natural ndo rege e mede a coisa em si, ou seja, o proprio homem, em sentido de determinar

seu ato, mas, ao contrario, rege € mede a sua agao.

Segundo Léo Elders, levando em conta que tudo aquilo que € inclinacdo da
natureza humana diz respeito a lei natural, temos que “hd em todo ser humano uma
inclinagdo para agir de acordo com as virtudes, entdo alguém pode dizer, de modo geral,
que agir de acordo com as virtudes pertence a lei natural”’. A ag@o virtuosa €, entdo,
como visto em Tomas, algo da lei natural, ja as agdes virtuosas particulares ndo podem
ser assim consideradas, porque sdo muitos os modos particulares de agir virtuosamente,
e alguns desses modos se ddo a partir de um conhecimento adquirido ao longo do tempo,
fazendo com que ndo seja a natureza o “primeiro motor” da a¢d0®®. De acordo com
Elders, um exemplo desse caso € a organiza¢do da sociedade com um propdsito social.
Ha certas regras em uma cidade que sdo primdrias e essenciais para a convivéncia,
representando, assim, aquelas acdes virtuosas da lei natural. Todavia, ha outras tantas
regras que sdo fruto de um processo de derivacdo dessas primeiras e que tém suas
falibilidades e particularidades circunstanciais, as quais, por sua vez, simbolizam aquelas

acoes virtuosas que ndo estdo sob o escopo da lei natural.

2.1 A Lei Natural e a Virtude da Justica

Diferentemente da relacdo com outras virtudes, a relacdo entre a lei natural e a

virtude da justica se caracteriza como algo essencial, dado que, por um lado, a justica faz

256 ARISTOTELES. Etica Nicomaco IL, 2, 1103b34-1104al; ed. Ross, 1925, np.

257 “There is in every human being an inclination to act according to the virtues belongs to the natural law”.
(ELDERS, 2005, p. 213; as tradugdes do texto de Elders sdo nossas).

258 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q. 94 a. 3; ed. Leonina t.7, 1892, p. 170.
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parte da prépria defini¢do da lei e, por outro, a acdo justa s6 € garantida mediante uma lei
justa. Para entender tudo isso, vejamos primeiro qual a definicdo que Tomds da ao

conceito de justica, qual seu objeto, seus tipos, espécies e partes.

Na Suma Teologica 1I-11, logo apds o Tratado da Lei, encontramos o chamado
Tratado da Justica, que inclui uma questao sobre o Direito. Em sintese, a justi¢a no sentido
geral € uma virtude que orienta e retifica as acdes humanas no meio social e politico em
relacdo a garantia dos direitos (ius)>° e a realizacao do bem comum: “justica € um habitus,
pelo qual, com vontade constante e perpétua, se dd a cada um o seu direito?%. A justica
€ um habitus com sede na vontade, visto que ndo dirige atos de conhecimento, isto €, ndo
somos considerados justos por conhecer algo, mas por agir de tal modo. Entretanto, a
relacdo entre intelecto e vontade € intrinseca, na medida em que a vontade, cujo objeto é
o bem e o fim daquilo que move, move todas as poténcias da alma a seus atos, exceto 0s
da alma vegetativa e, por isso, movendo a poténcia intelectiva, “[...] o intelecto conhece
0 que a vontade quer, e, a vontade quer que o intelecto conhega”?¢!. Dessa relacdo temos
como resultado tanto o conhecimento sobre as coisas como as a¢des humanas no seu
sentido prético e real. No a.2 da q.58, Tomds completa a definicdo de justica dizendo que,
pelo préprio nome, a justica se remete ao conceito de equidade e, para que ela acontecga,
como principio que retifica as acdes humanas, € necessario que essas acdes se deem entre
pessoas diversas, ou seja, a justica s6 existe na relagdo com outrem. Ademais, como a
ideia de equidade nos remete, em algum sentido, a uma ideia de bem, no a.5 da q. 58,
Tomds acaba por estabelecer a relacdo entre lei e justica, propriamente sob esse ponto,
afirmando que, assim como compete a lei ordenar 0 homem ao bem comum, compete a
justica legal a ordenacdo a esse bem. Todavia, qual a diferenca entre a justica entendida

de modo geral e a justica nomeada agora como legal por Toméas de Aquino?

Na lec.1 do livro V do Comentdrio de Tomas a Etica, de Aristételes, encontramos
a divisdo do conceito de Justica entre justica legal e justica particular da seguinte maneira:

“[...] justica legal é considerada no ordenamento ao que ¢ o bem comum, enquanto a

239 Sobre a relagdo lei, justica e direito: cf. HUIDOBRO, 1993.

260 “ustitia est habitus secundum quem aliquis constanti et perpetua voluntate ius suum unicuique tribuit”.
(TOMAS DE AQUINO. STII-II, q. 58, a.1, res; ed. Leonina t.9, 1897, p. 09).

261 “quia intellectus intelligit voluntatem velle, et voluntas vult intellectum intelligere”. (TOMAS DE
AQUINO. ST1,q.82,a.4,ad.1; ed. Leonina t.5, 1888, p. 303).
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justica particular € ordenada para o outro como pertencendo a pessoa privada’?®2,
Trataremos, aqui, de modo principal, do conceito de justica legal, mas sem desconsiderar
que a justica particular faz parte do lugar de onde falamos sobre a justica legal, a saber,
como preceito regulador das acdes de cardter privado na comunidade politica. A primeira
coisa a dizer sobre a justica legal € que sua legalidade € determinada pela lei, mas os atos
sdo considerados licitos pela justica em diferentes medidas. Isso acontece porque as leis
sdo determinadas e fixadas pelo legislador de acordo com a forma de regime instituida na
civitas, o que faz com que as leis da democracia sejam diferentes das leis da aristocracia
e assim por diante. Com efeito, segundo Tomds, nem todas as comunidades politicas
possuem o que € justo como um todo, mas somente em partes, posto que o critério de
justica das cidades varia de acordo com o regime politico. Dessa maneira, a lei que
determina a legalidade da justica é feita sobre aquilo que € de maior importancia e/ou

utilidade para a cidade em conformidade com seu governo®®.

No que toca ao homem, aquilo que lhe € util é tudo o que contribui com seu fim,
isto €, com seu bem viver ou sua felicidade (felicitas). Assim, as promulgacdes legais
devem estar relacionadas com as coisas que ordenam o homem a essa felicidade. De modo
principal, devem relacionar-se com a virtude, que € aquilo que em primeiro lugar conduz
0 homem a seu fim, e, de modo secunddrio, com os bens externos que também tém seu
papel na condug@o do homem a vida feliz. Dessa maneira, instituida pela lei humana na
civitas, a justica legal conduz diretamente 0 homem a a¢des que visam a sua felicidade,
na medida em que “[...] consiste no exercicio da virtude tendo a ver com o outro e estd de

acordo com todas as virtudes prescritas pela lei”?%4.

De acordo com Tomas, a justi¢a esta relacionada com as outras virtudes, ao passo
que as compreende em si, isto €, todas as demais virtudes tém certa razao de justica®®. J4
a justica legal ¢ uma virtude perfeita (virtus maxime perfecta), porque consiste no

exercicio da virtude para com o outro, estando em conformidade com aquilo que ¢é

262 «“[...] iustitia legalis attendatur in ordine ad aliud quod est bonum commune, iustitia autem particularis
ordinatur ad alterum quod pertinet ad aliquam personam privatam”. (TOMAS DE AQUINO. In Eth., V, 3;
ed. Leonina t.47, 1969, 103-105, p. 273).

263 TOMAS DE AQUINO. STI-1I, q. 95, a. 3, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 177.

264<quia iustitia legalis consistit in usu virtutis qui est ad alterum et secundum omnem virtutem de qua lex
praecipit”. (TOMAS DE AQUINO. In Eth. V, 2; ed. Leonina t.47, 1969, 104-105, p. 269).

265 “justitia legalis quae ordinatur secundum totam virtutem”. (TOMAS DE AQUINO. In Eth t47., V, 3;
ed. Leonina, 1969, 162, p. 274).
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prescrito em lei?®¢. Segundo Tomads, a virtude na relacdo com o outro é chamada justica,
mas, como habito operativo de bem, é apenas uma virtude. Por conseguinte, justica e
virtude sdo definidas do mesmo modo: uma acio em relacdo ao bem. No entanto, a justica
compete exatamente a acdo praticada na relacdo com o outro e, portanto, sendo a justica
de modo geral uma virtude que exige uma relacdo, a justica legal, que decorre da lei

humana, compete regular as relagdes dentro da comunidade politica.

No artigo intitulado “Justica Geral em Tomds de Aquino”, o professor Carlos
Arthur Ribeiro do Nascimento ressalta que, como cabe a lei ordenar ao bem comum,
Tomads se refere a justica geral como justica legal, ja que € por meio dela que o homem
em conformidade com a lei age e ordena os atos das demais virtudes ao bem comum. A
justica legal é, entdo, na defini¢do do professor, uma virtude que €, a0 mesmo tempo,
particular, porque tem como objeto o bem comum, mas também geral, porque move por
influéncia as demais virtudes2s’. Na Etica a Nicémaco, a preferéncia de Aristételes é pelo
termo “justica legal”, j4 Tomds, no seu Comentdrio a Etica de Aristdteles e no Tratado
da Justica na ST, prefere o termo “justica geral”. Essa escolha, segundo Thomas J.
Bushlack, ndo € banal; na verdade, segundo ele, o conceito de justica geral abarca melhor
a ideia de uma justica que € garantida ndo sé pelas leis escritas e positivas de uma
comunidade, mas também € objeto da razdo humana na relagcdo com uma outra lei, a saber,
a lei natural. Dessa maneira, a “justica geral ndo € simplesmente a propensdo para seguir
as leis de uma sociedade (embora seja isso), mas antes um hdbito mais profundamente

enraizado de seguir os ditames da lei natural”?8.

Apos tratar da justica legal e da justica particular em suas divisdes, Tomds, na lec.
12 do Comentdrio, ocupa-se da chamada justica politica, que parece ser o género que
compreende as duas espécies de justica abordadas por ele anteriormente. Vejamos a

seguir os argumentos que sustentam essa interpretacao.

Tomas diz que a justica politica

266 TOMAS DE AQUINO. In Eth. V,2; ed. Leonina t.47, 1969, 111, p, 269.

267 “Et secundum hoc actus omnium virtutum possunt ad iustitiam pertinere, secundum quod ordinat
hominem ad bonum commune”. (TOMAS DE AQUINO. ST,1I-11, q. 58, a.5, res; ed. Leonina, 1882, p.13.).
Cf. NASCIMENTO, 1995, p.475.

268 “General justice is not simply a propensity to follow the laws of one’s society (though it is that), but
rather a more deeply engrained habit of following the dictates of the natural law”. (BUSHLACK, 2011, p.
171; as tradugdes do texto de Bushlack sdo nossas).

105



[...] consiste em uma comunidade de vida a qual é ordenada a
autossuficiéncia das coisas que pertencem a vida humana. E a cidade —
estado deve ser tal, que tudo o suficiente para as necessidades da vida
humana é encontrado na mesma®®.

Tomas descreve a justica politica a partir da descri¢ao da prépria organizac¢ao da civitas.
Com vistas a isso, a justi¢a politica tem como objeto todas aquelas coisas, bens e relacdes
que estdo na civitas para suprirem as necessidades da vida dos homens. Segundo Tomas,
a justica politica € encontrada entre homens livres e iguais, isto €, entre os cidadaos,
excluindo-se, portanto, as relacdes entre escravo e senhor, marido e mulher e entre pai e
filho; nessas relacodes, estabelece-se a chamada justica doméstica, da qual nao trataremos
neste texto. A justica politica se dd de acordo com a igualdade proporcional, pertencente
a justica distributiva, ou de acordo com a igualdade numérica, pertencente a justica
comutativa. Essa divisdo foi dada na lec. 3 do livro V do Comentdrio, no qual Tomas
explica a justica em seus sentidos particulares, isto é, como sendo a justi¢a distributiva e
comutativa, tomando sua relacdo com a justi¢a legal, j4 que ambas as espécies de justica
sdo virtudes da acdo para com o outro. A diferenga entre elas € que, enquanto a justica
legal ordena as relagOes diretamente considerando o bem comum da comunidade, a
justica particular trata de relagdes entre pessoas privadas?’°. O que ndo podemos esquecer
¢ que mesmo essas ultimas relagdes se dao dentro da comunidade politica. Assim, a
justica particular relaciona-se, de algum modo, com a justica legal, e ambas poderiam ser

identificadas, portanto, como espécies da justica politica.

A justica politica é, de acordo com Tomds, dividida em justi¢a natural e justica
legal. Essa divisdao acontece devido ao fato de que os cidaddos agem de acordo com a
justica politica, na medida em que, primeiro, ela é transmitida a razdo por natureza

(natural) e, segundo, ela é postulada pela lei (legal) instituida na cidade:

[...] o Filsofo [Aristételes] aqui chama justica politica ou civil a partir
do uso ao qual cidaddos estdo acostumados [...]. Justi¢a politica entdo é
propriamente dividida por esses dois significados, pelo uso dos
cidaddos na medida em que ela € transmitida em parte para a mente

269 “[...] quod iustum politicum consistit in quadam communitate vitae quae ordinatur ad hoc, quod sit per
se sufficientia eorum quae ad vitam humanam pertinent. Et talis est communitas civitatis, in qua debent
omnia inveniri quae sufficiant humanae vitae”. (TOMAS DE AQUINGO. In Eth., V, 11; ed. Leonina, 1969,
64-68, p. 300).

270 TOMAS DE AQUINO. In Eth., V, 3; ed. Leonina t 47, 1969, 102-105, p. 273.
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humana pela natureza e na medida em que € positivada pela lei

[humana]?’'.
Sobre a justica legal ja temos uma explicacdo precedente, mas em que consiste a justica
natural e como ela funciona dentro da comunidade politica considerando sua relagdo com
a justica legal? Segundo Tomés, a justica natural é aquela que em todo lugar € a mesma,
tanto naquilo que institui, como na for¢a do que institui. Imposta pela propria natureza
humana, a justica natural ¢ comum a todos os homens?’?. Ela também estd conectada a
justica legal relativa ao ordenamento da comunidade politica, ja que a justica por decreto
de um governante funciona apenas sobre aqueles que estdo sob determinada jurisdi¢do.
Ao que parece, essa jurisdicao, por sua vez, ndo pode ir contra a natureza humana e contra
o principio [natural] de conduzir o0 homem ao bem e afastd-lo do mal, pois, como vimos

acima, compete a justica legal regular as agdes direcionadas ao bem comum da

comunidade.

N

A justica é dita como natural porque se inclina a natureza humana, e aqui é
importante dizer que duas naturezas sdo observadas no homem: uma que é comum a ele
€ aos outros animais e outra que pertence propriamente ao homem, a saber, a razao?’.
Segundo Tomas, os juristas chamam de direito natural aquilo que pertence a essa primeira
natureza, a saber, a unido do macho e fémea, a educagdo da prole etc. Ja o direito que
deriva da inclinacdo da segunda natureza, que é propria ao homem, é chamado de ius
gentium (direito das gentes), porque ele ¢ o mesmo ao qual todos os homens estdo
habituados de acordo com a razdo a seguir?’*. Ambas as espécies de direito estdo, segundo
Tomds, sob o escopo da justica natural®’>. Para tratar da questao dos tipos de direito e sua

relagdo com a natureza humana, dedicaremos uma parte do quarto capitulo deste trabalho.

Quanto a justica legal, ao menos quatro caracteristicas devem ser destacadas. A
primeira delas € que, quando algo € universal e comum, por ser imposto pela lei, torna-se
legal. Isso significa que, antes da promulgacao da lei, ndo importa se algo € feito de um
modo ou de outro, mas, a partir de sua promulgacdo, institui-se a diferenca entre o que é

justo e o que € injusto. A segunda caracteristica é que, na justica legal, algo pode ser

271 “Philosophus enim hic nominat politicum iustum vel civile ex usu [...] convenienter autem per haec duo
dividitur iustum politicum, utuntur enim cives iusto et eo quod natura menti humanae indidit, et eo quod
est positum lege”. (Ibid. V, 12; ed. Leonina t.47, 1969, 24-25 ¢ 30-33, p. 304).

22 TOMAS DE AQUINO. In Eth., V, lec.12; ed. Leonina t.47, 1969, 45-48, p. 304.

213 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.94,a.2, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.169.

274 TOMAS DE AQUINO. ST1I-11, q.57, a.3; ed. Leonina t.9, 1897, p. 06.

275 TOMAS DE AQUINO. In Eth., V, lec. 12; ed. Leonina t.47, 1969, 74-75, p. 305.
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estatuido pela lei de um modo particular, ou seja, o legislador de uma civitas pode fazer
uma lei privada que atenda determinada situagcdo. A terceira € que as sentencas dadas
pelos juizes sao chamadas de justica legal; assim, os decretos dos juizes sdo chamados de
promulgacdes legais Por fim, a quarta caracteristica € que “a justica legal ou justica
positiva sempre tem origem na justica natural”?’¢, e isso ja é exposto por Cicero na
Retorica:
Justica € um hébito da mente que dd a todo homem sua parte
enquanto preserva a vantagem comum. Seu primeiro principio
procede da natureza, entdo certas regras de conduta tornam-se
usuais pela razdo de sua vantagem; mais tarde ainda ambos os
principios que procederam da natureza e aquele que foram

aprovados pelo costume recebem o suporte da religido e o temor
dalei 27,

De acordo com Tomds, algo pode se originar da justica natural de dois modos: por
conclusdo a partir de um principio e por determinacdo a partir desse principio. No
primeiro modo, uma premissa é dada e dela segue-se uma conclusdo. Contudo, ndo é
desse modo que a justica legal se origina a partir da justica natural, pois, se assim fosse,
dada a premissa da justica natural, terfamos uma conclusdao também da justica natural;
por exemplo, do fato de que ninguém pode ser prejudicado, seguir-se-ia que nenhum
roubo pode ser praticado. Por conseguinte, é pelo modo da determinagdo que a justica
legal advém da justica natural. Nesse caso, se temos, por exemplo, o principio da justica
natural que diz que o roubo deve ser punido, 0 modo como esse roubo deve ser punido é

uma penalidade colocada pela justica legal.

Ha pensadores, como os seguidores do filésofo socrético Aristipo, que rejeitam a
teoria exposta por Aristoteles e reinterpretada por Tomads e acreditam que toda justica é
estabelecida pela lei, ndo havendo, assim, uma justica natural. Essa opinido ¢é
fundamentada no argumento de que a natureza € invaridvel, tendo a mesma forca em
qualquer lugar, pois € claro que o fogo queima do mesmo modo na Pérsia ou na Grécia.
Todavia, no caso da justi¢a isso parece ndo se dar, ja que hé variacdes de coisas justas no
tempo e lugar. Por exemplo, pode ser justo que um depdsito seja quase sempre restituido

ao depositdrio, mas e se o depositario quiser comprar armas para destruir sua pdtria com

276 “Egt autem hic considerandum, quod iustum legale sive positivum oritur semper a naturali”. (Ibid; ed.
Leonjna t.47,1969, 100-103, p. 305.).
277 CICERO. Retdrica, 11, cap. 53, 160-161; ed. Stroebel, 1965, 3-8, p. 148b.
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esse dinheiro? Nessa situacdo, em especifico, serd justo que o depdsito ndo seja restituido.
Essa mutabilidade da justica é explicada por meio das proprias situacdes particulares em

que ela precisa mudar.

Segundo Tomads, Aristételes diz que o estatuto de que as coisas naturais sao
imutdveis ndo € universal, mas somente em alguns aspectos. As naturezas das coisas
divinas, como a dos corpos celestes, jamais mudam. No entanto, entre nds, seres
humanos, hé coisas pereciveis; algumas sdo de acordo com a natureza, mas, ainda assim,
0 que estd em nds € intrinseca e/ou extrinsecamente mutdvel. Por exemplo, € natural em
nds que tenhamos duas pernas, mas ndo € natural que tenhamos um casaco. Dessa forma,
“[...] todas as coisas que sdo justas entre nds sdo varidveis, apesar de que algumas delas

sdo naturalmente justas”?’8.

Entretanto, se tudo € variavel, qual € entdo o principio da justica natural entre nés?
Colocando o questionamento nas palavras do proprio Tomds: entre as coisas mutaveis,
de que tipo s@o as coisas justas naturais e de que tipo sdo as coisas justas de acordo com
o que ¢ estabelecido pela lei? Segundo o Aquinate, Aristételes explica que as coisas
naturais ocorrem na maioria dos casos € em maior nimero de vezes, como o fato de que
a mao direita é mais forte que a esquerda; porém, ha homens em que isso ndo acontece.
Do mesmo modo, a justica natural regula a maior parte dos casos entre os seres humanos,
mas ha casos particulares aos quais ela ndo pode ser aplicada, como no exemplo dado
acima: € naturalmente justo [na maioria dos casos] que um depdsito seja devolvido a um
depositario, mas ha casos [particulares] em que ndo serd naturalmente justo que isso seja
feito. Em sintese, o ponto-chave é que a justica natural ndo € infalivel na sua
aplicabilidade. O problema ndo estd no conceito de justica, mas sim nas muitas
particularidades das situacdes que ele precisaria abarcar. Dessa forma, a justica entendida
como natural é aquela que, postulada pela razdo, regula no maior nimero de vezes as

relacdes humanas.

Como visto acima, a justica politica divide-se em justica particular [distributiva e
comutativa] reguladora das acdes particulares na civitas e em justica geral, ou legal, que

se divide em uma parte legal, imposta pela lei, e outra natural, imposta pela natureza

278 “[...] licet omnia quae sunt apud nos iusta aliqualiter moveantur, nihilominus tamen quaedam eorum
sunt naturaliter iusta”. (TOMAS DE AQUINO. In Eth., V, 12; ed. Leonina t.47, 1969, 166-168, p. 306).
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humana. Em resumo, € possivel dizer que a justica politica e as suas espécies t€m relacdo
com o conceito de lei natural por trés razdes. Primeiramente, a lei positiva, que €
estabelecida na civitas e garante a justica legal, tem relacdo intrinseca com a lei natural,
na medida em que, como visto anteriormente, ¢ derivada dela. Em segundo lugar, na
definicdo do bom governante?”®, que € o responsdvel pela lei, Tomds diz que aquele que
deve governar é o homem que age segundo sua razdo. Agir segundo a razdo € agir
conforme a lei; lei, em sentido geral, é definida por Tomdas como uma regra e medida dos
atos por meio da qual alguém € levado ou ndo a agir. Por fim, a terceira razao pela qual a
justica politica e as suas espécies t€m relagdo com o conceito de lei natural é que esta é
sumariamente definida, como visto anteriormente, como um principio, que, segundo
Tomas, € promulgado por Deus na razdo humana a fim de orienta-la e conduzi-la ao seu
fim dltimo, o qual tem cardter de bem. Diante do fato de que tanto a justica politica em
suas espécies como a lei natural se relacionam de algum modo com o fim dltimo?° do
homem, que, por sua vez, é ligado ao bem comum da comunidade, devemos assumir que
a lei natural, como primeiro principio encontrado na razao humana, tem um papel na
conducido da acdo justa, seja ela na relagdo direta com o0 bem comum, por meio da justica
legal, seja ela na relagdo com o bem particular, por intermédio dos tipos de justica

particular?!.

Segundo Toméds, “[...] o ato humano se torna bom, ao atingir a regra da razio, que
o retifica. [...] Ora, como a justica retifica as agdes humanas, € claro que as torna boas”?%2.

Justica € entdo uma virtude pela qual o homem deve agir, e, segundo o Aquinate,

[...] pertence a lei da natureza tudo aquilo a que o homem se
inclina segundo sua natureza. Inclina-se, porém, cada um
naturalmente a operacdo a si conveniente segundo sua forma,
como o fogo a aquecer. Portanto, como a alma racional é a
propria forma do homem, € inerente a qualquer homem a
inclinacdo natural a que aja segundo a razdo. E isso é agir
segundo a virtude. Segundo isso, todos os atos das virtudes dizem
respeito a lei natural®?.

279 TOMAS DE AQUINO. In Eth., V, 11; ed. Leonina t. 47, 1969, 145-149, p.301.

280 «“A natureza de uma coisa é seu fim”. (ARISTOTELES. Politica 1, 1252b, 32; trad. Amaral e Gomes,
1998, p. 53).

281 TOMAS DE AQUINO. ST II-I1, q.58, a.6. ed. Leonina t.9, 1897, p. 14.

282« ] actus enim hominis bonus redditur ex hoc quod attingit regulam rationi [...] Unde cum iustitia
operationes humanas rectificet, manifestum est quod opus hominis bonum reddit”. (TOMAS DE AQUINO.
ST1I-II, q. 58, a.3, res; ed. Leonina t.9, 1897, p. 11).

283¢[...] ad legem naturae pertinet omne illud ad quod homo inclinatur secundum suam naturam. Inclinatur
autem unumquodque naturaliter ad operationem sibi convenientem secundum suam formam, sicut ignis ad
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Tomads deixa claro que, assim como a lei humana depende da lei natural, todos os outros
principios que sejam racionais também derivam dela, ja que € a primeira regra da razao
para a acdo. Ademais, Tomds, por meio de um argumento de Agostinho, mostra a
intrinseca relacdo entre lei e justica, dado que s6 é considerada como lei a regra que é

justa.

Como diz Agostinho no De Lib. Arb. 1, 5: ‘ndo parece ser lei
aquela que ndo for justa’. Portanto, quanto tem de justica tanto
tem forca de lei. Nas coisas humanas diz-se que algo € justo pelo
fato de que € reto segundo a regra da razdo. A primeira regra da
razdo, entretanto, € a lei da natureza, como fica claro pelo que
acima foi dito. Portanto, toda a lei humanamente imposta tem
tanto razdo de lei quanto deriva da lei da natureza®.

Podemos dizer sumariamente que a justica politica e suas espécies relacionam-se
com a lei natural de dois modos. Primeiro, a lei natural, tendo forca de lei que orienta a
acdo humana em busca de um fim, € em si mesma uma regra justa, isto €, ¢ em si mesma
uma regra que estd em conformidade com a justica natural, como disse Agostinho.
Segundo, se consideramos que o primeiro principio da lei natural, a saber, “fazer o bem
e evitar o mal”, € principio de toda a virtude?>, sendo a justi¢a definida como uma virtude,

a ela também compete esse mesmo principio, como mostra o proprio Aquinate:

[...] convém a justica estabelecer a igualdade na relagdo com o
outro. [...] qualquer um estabelece a igualdade da justica fazendo
o bem, a saber, dando a outrem o que lhe € devido; e mantém-se
essa igualdade, evitando o mal, isto €, ndo causando nenhum
dano ao préximo?36.

calefaciendum. Unde cum anima rationalis sit propria forma hominis, naturalis inclinatio inest cuilibet
homini ad hoc quod agat secundum rationem. Et hoc est agere secundum virtutem. Unde secundum hoc,
omnes actus virtutum sunt de lege naturali”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.94, a.3, res; ed. Leonina
t.7,1892, p.170).

284Sjcut Augustinus dicit, in T de Lib. Arb., non videtur esse lex, quae iusta non fuerit. Unde inquantum
habet de iustitia, intantum habet de virtute legis. In rebus autem humanis dicitur esse aliquid iustum ex eo
quod est rectum secundum regulam rationis. Rationis autem prima regula est lex naturae, ut ex supradictis
patet. Unde omnis lex humanitus posita intantum habet de ratione legis, inquantum a lege naturae
derivatur”. (TOMAS DE AQUINO. STI-11, q.95, a.2, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 175).

285 facere bonum et vitare malum pertinet ad omnem virtutem [...]. (TOMAS DE AQUINO. ST 1I-11, q.79,
a.1,res; ed. Leonina t.9, 1897, p. 168).

286 «I,..] Ad iustitiam enim pertinet aequalitatem constituere in his quae sunt ad alterum, [...] Constituit
autem aliquis aequalitatem iustitiae faciendo bonum, idest reddendo alteri quod ei debetur. Conservat autem
aequalitatem iustitiae iam constitutae declinando a malo, idest nullum nocumentum proximo inferindo”.
(TOMAS DE AQUINO. STII-11, q. 79, a.1, res; ed. Leonina t.9, 1897, p. 168).
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Ademais, sendo a lei natural o primeiro principio da razdo, um principio condutor e
medidor das acdes humanas, dela dependem todos os outros principios racionais de
carater moral e politico, incluindo os da justica legal instituidos pela lei humana, como

bem observa Bushlack:

desde que ambos, a virtude geral da justica e as leis servem para
regularem os comportamentos externos dos cidaddos dirigindo suas
acoes através do bem comum (ou prevenindo-os do prejuizo ao bem
comum), entdo ambos a justica geral (e correlativamente todas as outras
virtudes quando dirigidas por ela) e as leis escritas sendo
distintivamente objeto da lei natural na qual sdo ambas uma reflexdo da
aplica¢do do primeiro principio da lei natural®®’.

Isso é reforcado por Cicero em vérias passagens do De Legibus, entre as quais cito a

seguinte:

a justica € uma, ela liga toda a sociedade humana e € baseada em uma
Lei, a qual € a reta razdo aplicada ao comando e proibicdo. [...] se a
natureza ndo € considerada a fundacdo da Justica, significaria a
destruigdo [das virtudes das quais a sociedade humana depende]*®.

3. A Lei Natural e os Homens

Nos trés ultimos artigos (a.4, a.5 e a. 6) da questao 94, Tomds trata da esséncia da
lei natural no que toca a sua relacdo com os homens; afinal, é sobre eles que ela legisla.
O artigo 4 questiona se ela ¢ uma e mesma lei para todos, isto €, se ela € comum e universal
apesar das diferencas tanto entre os seres humanos quanto entre as sociedades e
comunidades das quais eles fazem parte. Segundo Tomads, ndo importa as distin¢cdes
existentes entre gregos, romanos, cidadaos, estrangeiros, homens e mulheres, pois, nesse
caso, deixamos de lado toda e qualquer particularidade e consideramos os seres humanos
a partir de sua natureza como parte da comunidade humana, tendo direitos e deveres

basicos que sdo regidos e instituidos pela lei natural:

o direito natural € comum a todas as nacdes e, porque existe em todo
lugar pelo instinto da natureza, ndo € mantida por nenhum regulamento.
Tal € a unido de um homem e uma mulher, a heranca e a educacio das

287 “Since both the general virtue of justice and laws serve to regulate the external behaviors of citizens by
directing these actions towards the common good (or preventing them from harming the common good),
then both general justice (and correlatively all the other virtues when they are directed by it and written
laws are distinctively subject to the natural law in that they are both a reflection of the application of the
first principles of natural law”. (BUSHLACK, 2011, p. 197).

288 CICERO. Das Leis, 1,42-43; ed. Mueller, 1915, 36-10, p. 395-396.
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criancas, a posse comum de tudo, uma tnica liberdade para todos e o
direito de adquirir o que for retirado do céu, da terra e do mar*®.

Vejamos que ndo hd nada que distinga ou limite a natureza humana. A ideia de
“posse comum de tudo” e de “Unica liberdade” mostra, em primeiro lugar, que, na visdo
de Tomds, as coisas estdo a disposi¢do de todos, isto €, ndo hd qualquer nogdo de
propriedade privada ligada ao direito natural e, em segundo lugar, mostra que nio ha
qualquer sinal de um dominio servil de um homem sobre o outro. Entretanto, sabemos
que as coisas ndo permaneceram na esfera legislada apenas pela natureza humana e pelo
direito natural, visto que os homens convencionaram muitas regras, na esfera legal,
partindo do meio em que viviam juntos. Isso tudo construiu a sociedade politica tal como
ela é, um espaco no qual a liberdade é, em certo sentido, limitada, por utilidade e
necessidade da propria garantia dos direitos, mas também um espaco de dominagdo, de

exploragdo e da propriedade privada.

Para explicar o aspecto comum dos preceitos da lei natural no homem, Tomds
parte do modo como a razdo pratica e a razao especulativa conhecem as coisas. Segundo
Aristételes, a razdo procede do que é comum ao que € proprio*°. Considerando isso, a
razao especulativa e a razdo pratica se comportam de modos diversos entre si. A razao
especulativa se ocupa das coisas necesséarias, ou seja, que ndo podem ser de outro modo;
nessas coisas estdo as verdades sem falhas, como o conhecimento cientifico. A razao
pratica, por sua vez, trata das coisas contingentes, as quais incluem as operacdes humanas,
e, embora aqui ainda possamos ter alguma regularidade no que € comum aos homens,
quanto mais se vai as coisas proprias, isto €, as particularidades, maiores sdo as falhas.
Na razdo especulativa, a verdade é a mesma, tanto nos principios como nas conclusoes;
no entanto, nas conclusdes ela ndo € conhecida por todos, mas s6 nos primeiros principios,
no seu carater de concep¢des comuns. Sobre aquilo que € conhecido por meio da razao
pratica, ndo ha verdades comuns ou retiddes comuns nas a¢des dos homens, tanto em
relacdo as coisas proprias quanto particulares, mas ha verdades e retiddes comuns naquilo
que é comum aos homens. Mesmo entre aqueles que compartilham uma mesma retidao

nas suas coisas proprias, tal retiddo ainda assim ndo € igualmente conhecida por todos.

289 ISIDORO DE SEVILHA. Etimologias, V, c.4; ed. Lindsay t. 1, 1911, 24-08, np.; trad. nossa.
2ARISTOTELES. Fisical, 1, 184a21-24; ed. Ross, v.II, 1947, np.
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Em sintese, os principios comuns tanto da razdo especulativa quanto da razao
pratica, que sdo a base para o conhecimento, seja ele cientifico, seja ele moral, sdo os
mesmos para todos e sdo conhecidos por todos. Entretanto, no que toca as conclusoes, as
que competem a razdo especulativa sdo as mesmas para todos, mas ndao sao
necessariamente conhecidas por todos. Por exemplo, € verdadeiro para todas as pessoas
que a soma dos trés angulos de um triangulo € igual a dois angulos retos, mas nem todas
as pessoas conhecem de fato isso. Ja no que concerne as conclusdes da razao prética, nem
a verdade nem a retitude dessas proposicoes sao as mesmas para todos. A tnica coisa que
€ comum e verdadeira acima de qualquer contingéncia ou particularidade é que € reto que
se aja pela razdo. Partindo desse principio, terfamos como resultado, por exemplo, que
todos os depdsitos devem ser restituidos; no entanto, segundo Tomds, isso pode ser
verdadeiro na maior parte dos casos, mas pode haver alguns em que seja irracional
devolver um depdsito: imagine se a pessoa em questdo exige a restituicdo a fim de
prejudicar seu pais? Segundo Tomads, quanto mais se considera casos particulares em
relacdo as operacOes humanas, mais serdo vistas as falhas da aplicacdo do principio

comum moral para tratar de cada caso. Desse modo, segundo Tomds, a lei natural,

quanto aos primeiros principios comuns, ¢ a mesma em todos
tanto segundo a retiddo como segundo o conhecimento. Mas,
quanto a alguns préprios que sdo as conclusdes dos principios
comuns, ¢ a mesma em todos na maioria dos casos, tanto segundo
a retiddo como segundo o conhecimento, mas de modo que em
poucos casos pode falhar também quanto a retiddo por causa de
alguns impedimentos particulares, [...] como segundo o
conhecimento®’.

Tais falhas, segundo o Aquinate, acontecem em relacdo a retiddo da lei por conta de
impedimentos particulares, falhas no conhecimento humano e naturezas corrompidas por

paixf)es Ou mesmo por maus costumes.

No quinto e no sexto artigo da questdo 94, Tomads trata da natureza da lei
interrogando se ela pode ser de alguma maneira mudada no homem e se ela pode ser
suprimida da razdo humana. De acordo com Tomés, ha dois modos de ocorrer uma

mudanga com relacdo a lei natural: por adicdo e por subtragdo. Pela adigdo, a lei natural

1 “quantum ad prima principia communia, est eadem apud omnes et secundum rectitudinem, et secundum
notitiam. Sed quantum ad quaedam propria, quae sunt quasi conclusiones principiorum communium, est
eadem apud omnes ut in pluribus et secundum rectitudinem et secundum notitiam, sed ut in paucioribus
potest deficere et quantum ad rectitudinem, propter aliqua particularia impedimenta [...] et etiam quantum
ad notitiam” (TOMAS DE AQUINO. STI-1I, q. 94, a. 4, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.172).
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pode ser mudada porque muitas coisas foram-lhe agregadas tanto pela lei divina quanto
pela lei humana, com a finalidade de melhorar a vida dos homens. Pela subtracdo, a lei
natural ndo pode jamais ser mudada em seu primeiro principio, mas, em relacao aos seus
preceitos secundarios, os quais sdo as conclusdes possiveis a partir dos primeiro principio,

h4 casos especificos nos quais a lei natural pode ser mudada?”?.

Quanto ao sexto artigo, Tomas diz que a lei natural ndo pode ser abolida da razao
humana e, pelas palavras de Agostinho, confirma: “A tua lei foi escrita nos coragdes dos
homens e nenhuma iniquidade pode certamente destrui-la”*?. Como dito no quarto e
quinto artigo, os primeiros principios da lei natural sdo conhecidos de modo comum por
todos, ja seus preceitos sdo conhecidos apenas pelos sdbios como conclusdes dos
primeiros principios. Em relacdo aos principios comuns, isto €, que se deve agir pela razao
e que o bem € o que deve ser procurado e o mal deve ser evitado, a lei natural ndo pode
ser abolida de modo total da razdo dos homens. Entretanto, ela pode ser abolida de modo
particular. Em outras palavras, a razao pode ser impedida, por alguma paixao, de aplicar
os principios comuns da lei nas agdes. Em relacdo aos outros preceitos, no caso as
conclusdes desses principios, a lei natural pode ser abolida da razdo humana devido a um
mal entendimento, assim como acontece nas investigacdes especulativas quando as
conclusdes necessdrias estdo erradas, ou, ainda, por conta de maus costumes e habitos
corrompidos. Portanto, fica claro que a lei natural ndo pode ser suprimida de modo
integral da razao humana, pois ela € parte intrinseca dessa razdo. No entanto, ela pode ser

impedida de algum modo de ser reconhecida e operada pelo homem na agdo.

kksk

Este capitulo foi construido na tentativa de perpassar os niveis ontoldgico,
epistemoldgico e moral da lei natural, no que toca, respectivamente, a: sua defini¢do, seu
conhecimento pelo homem e suas relacdes com outras regras morais, em particular, com
a virtude da justica. Em se tratando do cardter ontoldgico da lei natural, vimos que ela é
definida por Tomas de Aquino, a partir da nocao geral de lei, isto é, como uma regra e

medida para os atos humanos, a distingdo da lei natural estd no fato de que ela é

292 TOMAS DE AQUINO. STI-1I, q. 94, a.5, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 172.
293 AGOSTINHO. Confissoes,11,4.9; ed. PL. 32, p. 678; trad. nossa.
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promulgada pela prépria natureza humana. No entanto, a promulgagdo dessa lei pela
razao envolve, em primeiro lugar, um complexo processo de conhecimento. A nivel
epistemoldgico, a lei natural, apesar de universal e comum a todos os homens, ndo € inata
ou instantaneamente conhecida, ela €, ao contrério disso, fruto da combinacdo de um
principio autoevidente, atualizado por uma operacdo propria do intelecto agente e
armazenado habitualmente pela sindérese. S6 entdo esse principio € raciocinado pela
razao pratica e, em conformidade com a vontade, manifestada nas inclinacdes naturais,

empregado na agao.

Como um conhecimento moral, comum e universal, a lei natural, representa, para
Ralph MclInerny, uma espécie de ponto democrdtico entre os homens. Apesar de negada
por alguns autores modernos, a existéncia de um conhecimento moral compartilhado por
todos os seres humanos € sustentada para o autor por intermédio do entendimento de que
existem principios basicos os quais nenhum ser humano pode negar, como o principio de
nao contradi¢do. Segundo Mclnerny, assim como existe, no nivel tedrico das ciéncias,
um conhecimento que todos 0os homens assumem como verdadeiro e fundamental, existe
0 mesmo no nivel moral, o que nos possibilitaria entendé-lo como um principio norteador
das inimeras regras morais estabelecidas entre os seres humanos. Todavia, nem tudo
acontece de modo tdo perfeito em relacdo ao conhecimento da lei natural ou mesmo de
seus principios, e o problema em relacao a isso ndo esta propriamente na lei, mas na razao

daquele que a conhece, que € falha e que, por isso, nem sempre € capaz de reconhecé-la.

Segundo Tomads, apesar de ndo poder ser abolida de modo integral da razdo
humana, a lei natural pode ser impedida de reger as acdes por maus hébitos, paixdes e
tantas outras coisas que fazem com o que o homem nao aja em conformidade com a sua
natureza racional e consequentemente com o bem. Jacques Maritain entendeu essa falha
da razdo humana a partir de uma visdo antropoldégica sobre o homem, ao dizer que o
conhecimento da lei da natureza acontece no curso do processo histdrico e, por esse
motivo, ela pode ou ndo, ser mais ou menos conhecida pelos seres humanos e por cada
geracdo. Dessa maneira, a historia humana representa tanto a falibilidade desse processo
de conhecimento e, consequentemente da razdo humana, como também a tomada de

consciéncia moral do homem em relagdo a lei natural.

No que toca ao aspecto moral da lei natural, explicamos aqui a sua relacdo com as

virtudes de modo geral, dando €nfase a virtude da justica por se tratar daquela que a lei
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tem por objeto. Em suma, o conjunto de regras morais, nomeado como lei natural, ganha
sua forca de lei porque se trata, em primeiro lugar, de regras estabelecidas pela razdo e,
em segundo lugar, porque se trata de regras justas. A relacdo entre a lei natural e a virtude
da justica se apresenta como uma relacdo intrinseca e essencial. Dessa maneira, ndo
importa qual tipo de justica estamos abordando, seja a justica politica, seja qualquer uma
de suas espécies, todas elas t€m como fim o direcionamento das acdes humanas para
algum bem, e, por isso, estdo sob o ordenamento da lei natural, cujo fim é também dirigir

0 homem ao bem.
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Capitulo 4

A lei natural na civitas: natura e ius

A andlise histdrica, epistemoldgica e moral empreendida sobre a lei natural nos
trés primeiros capitulos deste trabalho nos apresentou um conceito que constitui o cerne
da teoria moral e politica de Tomas de Aquino e que marcou fortemente a Idade Média.
Para além de uma teoria, a lei natural € a expressdo da natureza humana manifestada por
meio de um conjunto de regras com implica¢des praticas no meio no qual o homem vive.
Diante disso, este dltimo capitulo pretende mostrar de que maneira a natureza humana,
em conformidade com a necessidade do dominium politico, confere um status politico a
lei natural, demonstrando, portanto, que essa regra estd integrada as instituicdes e as

demais leis da civitas, a fim de garantir, dentre outras coisas, o direito aos homens.

1. A questao do Direito: a relacao com a justica e a lei

Na Suma Teologica 1I-11 pars, Tomés de Aquino dedica apenas uma questdo
(q.57) ao direito, a qual se divide em quatro artigos que aparecem dentro do chamado
Tratado da Justica. Estrategicamente, esse Tratado vem logo depois do Tratado da Lei,
compondo, assim, uma triade argumentativa nas questdes morais e politicas da obra: a
relacdo entre lei, justica e direito. No primeiro artigo da questdo 57, Tomds pergunta se o
direito € objeto da justica. O Aquinate define o que € o direito via definicdo do que € a
justica. Como mencionado anteriormente, a justica € uma virtude que orienta e retifica as
acdes do homem no meio politico/social em relacdo a garantia dos direitos (ius) e a
realizacdo do bem comum. A justica orienta e retifica as a¢des que acontecem nas
relagdes entre as pessoas, a partir de um critério de igualdade observado mediante o
contexto no qual a agdo acontece. Dito de outro modo, a virtude da justi¢a regula a partir
de um pardmetro de igualdade, o qual ndo € estitico, nem universal, mas que, pelo

contrdrio, observa o tipo de relacdo (privada, publica) entre os seres humanos®**.

Desses distintos parametros em conformidade com as diferentes relagdes, temos
os diversos tipos de justica. Com sede na vontade, a justica é uma disposicao (habitus)
por intermédio da qual se garante a cada um o seu direito??, isto é, garante-se a cada um

o bem que lhe compete. Como também ja& mencionado anteriormente, alguns atos das

294 TOMAS DE AQUINO. STII-II. q. 58, a.2, res; ed. Leonina t.9, 1897, p. 10.
25 Ibid., q. 58, a.1, res; ed. Leonina t.9, 1897, p. 09.
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virtudes estdo sob o ordenamento da lei, sendo o ato da justica um deles. Dessa maneira,
a justica € o objeto da lei, ou seja, um dos propdsitos da lei é garantir a justica entre os
homens, na medida em que ela denota uma espécie de bem, e o principio da lei é
precisamente conduzir as agdes humanas ao bem e afasta-las do mal. Enfim, a acdo justa
¢ aquela que oferece algo em conformidade com um outro. Ao contrdrio das demais
virtudes, que aperfeicoam o homem em si mesmo, a justica aperfeicoa um ato. O objeto
do ato justo € o direito, isto €, ser justo € dar o que € de direito a outrem. Assim, podemos

dizer que o direito é a manifestacdo de uma agdo justa?*® garantida pela lei.

A afirmacdo de que o direito e a lei estabelecem entre si uma relacdo intrinseca
pode ser contestada na literatura por autores como Michel Villey. Na interpretacdo de
Villey, os termos “lex” e “ius” se distinguem devido ao objeto sobre o qual sdo aplicados:
o primeiro se refere a regra moral que regula as acdes humanas; o segundo, a medida justa
na divisdo dos bens, sendo estes as coisas que compdem o mundo, o bem comum relativo
as comunidades ou mesmo o bem privado de um homem?*’. Segundo o autor, o direito,
de modo geral, tem como lugar a cidade, mas, entre as espécies de direito, o direito natural
e o direito das gentes sdo imperfeitos, pois somente o direito civil/positivo consegue
determinar de maneira mais exata, de acordo com a justica, aquilo que cabe a cada
homem. Em suma, o que se pode perceber € que Villey separa os conceitos de lei e direito,

tornando-os independentes em suas acdes e implicagdes com relacdo ao homem.

Todavia, cabe perguntar: serd o direito, considerado de maneira pratica nos
julgamentos e decisdes acerca dos bens humanos, algo totalmente independente da regra
da lei? Andréa dos Reis (2015) nos apresenta em sua tese de doutorado uma reflexdao
sobre a posicdo de Villey no que toca a relagc@o entre lei e direito, bem como de outros
autores, como John Finnis e Georges Kalinowski, os quais, ao contrario do primeiro, ndo
acreditam que a divis@o entre lex e ius se da pelo objeto com o qual cada um se ocupa,
mas que se trata apenas de uma divisdo tedrica em relagdo ao sujeito. Entretanto, uma

posicao nesse sentido ndo acarretaria a confusao quanto aquilo que € préprio da aplicagdo

29 “justitiae prae aliis virtutibus determiatur secundum se obiectum, quod vocatur iustum. Et hoc quidem
est ius. Unde manifestum est quod ius est obiectum iustitiae”. (TOMAS DE AQUINO. ST, 11-11, q. 57, a.1,
res; ed. Leonina t.9, 1897, p. 04).

27 Cf. VILLEY, 2019, p.117 e VILLEY, 1972, p. 427.
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pratica de cada conceito, fazendo com que lei e direito pudessem ser reduzidos a uma e

mesma coisa?

Segundo Villey, € preciso distinguir o direito da lei para evitar o uso confuso dos
termos, como aconteceu com Tomds na prépria Suma, na qual, por vezes, lex e ius
parecem ser empregados como sindnimos®®. Villey defende que as leis em geral, e
principalmente a lei natural, t€m uma aplicabilidade mais ampla que o direito e, por isso,

nao € possivel utilizar os dois termos em um mesmo sentido. Com efeito,

o trabalho da legislacdo é uma extensdo do justo natural - e toda lei
humana deriva da lei natural: ou por "conclusao" (da aplicacdo de um
preceito da natureza as circunstancias histdricas) ou por "determinacao”
(de adicdo aos dados vagos da ciéncia do direito natural, mas dentro da
estrutura do direito natural, para servir aos propdsitos da natureza).
Assim, o direito é fruto da razdo e da vontade: da razdo na medida em
que ela deriva da ciéncia da natureza; da vontade humana na medida
em que o poder legislativo acrescentou fixidez, forma escrita rigida,
precisao®”.
Villey d4 supremacia ao direito escrito € positivo em detrimento da lei da natureza e do
direito natural. A “for¢a” pratica e legal das regras ndo escritas advém de modo extrinseco
a partir da construcdo das determinadas legislacdes. Ao contrério de Villey, Reis (2013,
p-243) explica que, para autores como Finnis, as palavras lex e ius podem ser utilizadas
como sindnimos, ja que estao ligadas pela razao humana a um mesmo critério de justica.
Kalinowski (1963) vai na mesma direcdo que Finnis (1998), ao considerar que é também
por meio da justica que se funda a ligagdo essencial entre lei e direito, sendo possivel

inclusive atribuir o termo “lei” ao termo “direito”, na medida em que esse segundo

significaria, assim como a lei, a acdo para a realiza¢do de um ato*®. Em outras palavras,

2% Essa confusdo entre os termos “lex” e “ius" acontece quando Tomds emprega o texto de Isidoro em sua
argumentagio: Cf. TOMAS DE AQUINO. ST I-I1, q. 94, a. 4 et 5. Todavia, isso ndo parece gerar qualquer
problema interpretativo se considerarmos que posterior ao Tratado da lei ha um Tratado da Justi¢a no qual
Tomads aborda o direito de modo separado. Ademais, podemos encontrar ainda nas questoes sobre a lei o a.
4 da q. 95 no qual o Aquinate nomeia e distingue os tipos de lei e em conformidade com isso os tipos de
direito elucidando, em certa medida, que lex e ius ndo se tratam de um mesmo conceito e, tampouco podem
ser entendidos como sindnimos para aquilo ao qual se aplicam.

299“Le travail de 1égislation est un prolongement du juste naturel — et toute loi humaine dérive de la loi
naturelle: par voie soit de “conclusion” (d’application a des circonstances historiques d’un précepte tiré de
la nature), soit de “détermination” (d’addition aux données vagues de la science du droit naturel, mais dans
le cadre du droit naturel, pour servir les fins de la nature). Ainsi le droit est-il a la fois fruit de la raison et
de la volonté: de la raison en tant qu’il dérive de la science de la nature; de la volonté humaine en tant que
la puissance législative lui a ajouté fixité, forme écrite rigide, précision”. (VILLEY, 1942, p. 163-164; trad.
nossa).

300 “0 nome de direito também a acdo (actio) que realiza o ato (actum)” (KALINOWSKI, 1963, p. 287;
trad.nossa).
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tanto para Finnis como para Kalinowski, ndo hé distin¢do sobre o objeto ao qual lei e
direito se aplicam, ambos podem se referir a um conjunto de regras que regem a acao para

que se dé o ato justo’!.

Voltando a distincao feita por Villey entre o direito natural e a lei natural, teremos
uma maior clareza sobre a problematica que se desenha aqui. Como observa Reis (2015,
p-243), essa distin¢do € tracada a partir da consideracdo da imutabilidade da lei natural e

da mutabilidade do direito natural. Segundo Villey,

A lei natural € imutdvel, sim sem divida, e em todos os lugares a
mesma, mas pouco conhecida, seu conteido é esgotado em algumas
poucas médximas gerais. A relatividade se afirma quando a lei humana
entra em cena, se esforcando para extrair dos principios as
consequéncias adaptadas a cada situagdo concreta. Finalmente, o direito
natural (a projecao de leis em coisas) difere de acordo com o tempo e o
lugar®®2,

De fato, € possivel aproximar o texto de Villey de muitas passagens do Tratado da Lei e
da justica. Tomds assume a dificuldade do homem quanto ao conhecimento da lei
natural®*, assim como o importante papel da lei humana como uma determinagao feita a
partir dos preceitos da lei natural*®. Todavia, Tomds ndo parece concluir que essa
mutabilidade do direito natural, a partir da mutabilidade da justica natural, discutida no
livro V da Etica®s, seja justamente um critério que distancia a lei do direito, colocando-
os em lados opostos. Esse distanciamento entre lei e direito parece significar, na verdade,
uma tentativa de Villey de afastar da lei, nesse caso, a lei natural, qualquer fun¢ao juridica,
atribuindo-lhe apenas uma func¢do moral para com o ordenamento da a¢do humana. A
funcao juridica, por sua vez, ficaria a cargo do direito como a “projecao da lei nas coisas”.
Em outras palavras, seria responsabilidade exclusiva do direito se ocupar do julgamento

e da determinagdo daquilo que € justo na partilha dos bens relativos aos homens.

301 Cf. FINNIS, 1998, p. 132-136.

302 “La loi naturelle est immuable, oui sans doute, et partout la méme, mais mal connue, son contenu certain
s’épuise en quelques maximes générales. La relativité s’affirme quand la loi humaine entre en scéne,
s’efforcant de tirer des principes les conséquences adaptées a chaque situation concrete. Finalement le droit
naturel (projection des lois dans les choses) différe selon les temps et les lieux”. (VILLEY, 1947, p. 247;
trad. nossa).

303 TOMAS DE AQUINO. STI-II,q. 94,a.4; ed. Leonina t.7,1892, p.171. Para saber mais sobre o processo
de conhecimento da lei natural, cf. capitulo 3 deste trabalho, p. 83.

304 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q. 95, a. 2. Leonina t.7, 1892, p.175.

305 Sobre esse assunto, cf. capitulo 3 deste trabalho, p. 102.
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No entanto, as coisas ndo parecem se dar desse modo ao olharmos para o texto de
Tomas de Aquino. Tomds entende a lei ndo sé como uma regra qualquer, mas uma regra
da razdo que direciona as acdes humanas a um bem tendo em vista um critério de
justica®%®  a qual tem por objeto o direito*”’. Essas acdes das quais se ocupam a lei (em
sentido geral) acontecem no ambiente comum, isto €, social e politico, dada a natureza
humana®®. Com efeito, tais a¢des estdo ligadas, em tdltima instancia, com o direito, na
medida em que o bem para o qual elas se direcionam ou é o bem comum (que precisa ser
partilhado) ou se relaciona- de algum modo com ele. Dessa maneira, € possivel afirmar
aos menos dois fatos: 1- a justica em seu sentido geral é de fato o ponto que une a lei ao
direito em Tomas; 2- se o carater legal e juridico do direito se apoia no objeto para o qual
ele € aplicado, no caso, o bem, a lei também carrega, para além de sua fun¢do moral, uma

fungdo legal e juridica®®, pois se relaciona com esse bem.

E preciso dizer aqui que, mesmo unidos, no que toca ao critério de justica, lei e
direito estdo longe de significarem uma e mesma coisa e poderem ser usados como
sindbnimos, como defendem Finnis e Kalinowski. O modo com o qual lei e direito se
ocupam e/ou se relacionam por intermédio da justica com bem e com as a¢des humanas
¢ distinto. Villey estava certo ao afirmar que a lei compete se ocupar propriamente do
agir, e ao direito compete a partilha de bens. No entanto, isso ndo faz com que ambos
possam ser postos de lados diferentes na sua atuacdo, apoiando-se, por exemplo, na ideia
de que 2 lei cabe apenas o ambito moral e ao direito cabe o Ambito legal®'®. E possivel
dizer que o direito, de modo geral, é efeito da lei justa aplicada na partilha dos bens

humanos?®'!. Estes, por sua vez, ndo sdo bens separados de uma realidade, mas sdo bens

306 TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.95, .2, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 175.

307 TOMAS DE AQUINO. ST1I-1I, q. 58, a.1, res; ed. Leonina t.9, 1897, p. 09.

308 “Naturale autem est homini ut sit animal sociale et politicum” (TOMAS DE AQUINO. De Regno, 1, 1,
ed. Busa, 1954, np).

309 “Thomas rappelle que la loi porte autant sur le plan strictement éthique que sur le plan politique-
juridique”. (REIS, 2013, p. 246).

310 Segundo o professor Renato Rabbi-Baldi Cabanillas, o direito e a lei ndo podem ser ditos como uma e
mesma coisa, como pensam Finnis e Kalinowski, mas representam “dois aspectos de uma mesma
realidade”. No entanto, Cabanillas v€ como problematica a tentativa de Villey de afastar o Tratado da lei
do caréter juridico, pois a lei, ao ordenar o homem ao bem, ndo o ordena a um bem privado e individual.
Pelo contrério, considerando a natureza humana social e politica, as leis se ocupam daquilo que toca a toda
a dimensdo moral, social, politica e juridica relativa a esse bem comum. Cf. CABANILLAS,1990, p. 419.
311 Isso se aplica também no caso da lei natural e do direito natural. E claro que o leitor pode se perguntar:
considerando que a lei natural tem regras universais e imutdveis de acordo com a natureza humana, como
o direito natural, que se ocupa com os bens humanos, os quais sdo varidveis, pode vir a ser aplicado pela
lei da natureza? A resposta pode ser construida se levarmos em conta alguns pontos: primeiro, o critério
bésico que caracteriza a natureza humana, isto €, a racionalidade, é de fato universal, mas Toma4s reconhece,
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considerados no cerne das agdes e relacoes humanas que acontecem na comunidade

politica da qual o homem por natureza faz parte.

1.2 A Divisao do Direito

No segundo artigo da questao 57, que trata sobre o direito, a problemadtica se dirige
a investigar se o direito se divide entre natural e positivo. Como ja mencionado, o direito
¢ algo garantido a outrem de acordo com critérios de igualdade, e isso, segundo Tomads,
pode acontecer de dois modos: primeiro, pela coisa em si mesma, segundo, por convengao
ou acordo. O primeiro modo acontece quando, por exemplo, alguém contribui com algo
para também receber algo, o que faz parte da esfera do direito natural. O segundo modo
acontece em sentido privado, como em um contrato de compra e venda entre pessoas
privadas, ou em sentido publico, quando todo um povo aceita que algo seja destinado a
determinada pessoa ou o governante assim decide, o que faz parte da esfera do direto
positivo. Em resumo, a esfera do direito natural, como o préprio nome sugere, é aquela
em que os parametros da acao justa sdo estipulados a partir de uma regra também natural,
no caso, a lei natural, que ¢ comum e incontingente entre todos os homens. De fato, é
naturalmente justo que, de maneira geral, em todo lugar e tempo, um homem que
contribui receba algo na mesma propor¢ado de sua contribuicdo. Em contrapartida, a esfera
do direito positivo denota as particularidades e contingéncias das relagcdes convencionais
privadas e publicas entre os homens. Tais relacdes ndo podem ser legisladas por um
direito natural, porque o que acontece a partir delas ndo € algo préprio ou dado pela
natureza humana, mas € fruto de acordos entre os homens no meio politico, e tais acordos
necessitam de regras escritas e delimitadas para que acontecam do modo mais justo

possivel.

Para adentrar um pouco mais esse argumento da divisdo do direito, voltemos a ST
I-11, q. 95, a. 4. Nesse artigo, Tomas pergunta se Isidoro dividiu as leis humanas de modo

conveniente. O Aquinate explica que sdo da lei humana trés coisas: ordenar os atos ao

na ST, q. 94, a.5, a multiplicidade dos comportamentos humanos, o que o leva a postular que os preceitos
gerais da lei natural nem sempre atendem as particularidades da vida humana. Tomds assume a
possibilidade de que preceitos sejam agregados a lei natural, por meio, por exemplo, da lei humana. O que
nos leva a assumir que algo andlogo acontece com o direito natural. Segundo J. Dabin, “a natureza humana
é, também, varidvel, no sentido de que, nas suas modalidades, ela se diversifica indefinidamente seguindo
os melhores, as épocas e os individuos. Nenhum homem ¢ igual a um outro homem: € uma caracteristica
permanente da natureza humana essa diversidade; é entdo natural que as aplicagdes do direito natural
mudem” (DABIN, 1928, p. 430; trad. nossa).
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bem comum; ser instituida pelo governante da civitas e, por isso, distinguir-se conforme
o regime politico; e garantir o direito positivo. Quanto ao terceiro ponto, Tomaés esclarece
que, assim como a lei humana deriva da lei da natureza per modus conclusiones ou per
modus determinationes, o direito positivo se divide, respectivamente, em ius gentium
(direito das gentes) e direito civil. Desse modo, o ius gentium é fruto de uma conclusao
direta dos preceitos da lei natural positivada pela lei humana para reger as relacdes entre
as nagoes, e o direito civil € uma determinacdo particular da lei natural a partir da lei
humana, que tem como fim ordenar os atos em cada cidade em conformidade com seus

regimes politicos:

com efeito, pertencem ao direito das gentes aquelas coisas que derivam
da lei da natureza como as conclusdes dos principios, como as compras
justas, as vendas, e outras coisas semelhantes, sem as quais os homens
ndo podem conviver uns com os outros, o que € da lei natureza, porque
o0 homem ¢ naturalmente social, como se prova no Livro I da Politica.
Aquelas coisas, entretanto, que derivam da lei da natureza, a modo de
determinacdo particular, pertencem ao direito civil, segundo o qual
qualquer cidade determina algo a ela acomodado®'>.

Pela proximidade tedrica entre os conceitos de ius gentium e direito natural,
Tomads interroga, no terceiro artigo da q.57, se ambos s@o um e se ocupam dos mesmos
assuntos. Essa interroga¢do se dd porque tanto uma como a outra espécie de direito estdao
sob a ordenacdo direta da lei natural. Ademais, ambas tratam de uma esfera que vamos
classificar como menos “privada”, isto €, tanto o direito natural como o direito das gentes
regulam relagcdes entre os homens que acontecem para além ou fora dos limites territoriais
e legislativos convencionais de uma civitas em particular. Entretanto, é preciso entender
se a ambos os direitos compete legislar a partir das mesmas regras € sob as mesmas

relacoes.

Para tanto, Tomdas explica que o direito natural é aquele que € ajustado ou
proporcional a outrem devido a natureza desse ser, mas isso pode acontecer de dois

modos: na consideracdo absoluta de algo ou tomando as suas consequéncias. No primeiro

312 “Nam ad ius gentium pertinent ea quae derivantur ex lege naturae sicut conclusiones ex principiis, ut
iustae emptiones, venditiones, et alia huiusmodi, sine quibus homines ad invicem convivere non possent;
quod est de lege naturae, quia homo est naturaliter animal sociale, ut probatur in I Polit. Quae vero
derivantur a lege naturae per modum particularis determinationis, pertinent ad ius civile, secundum quod
quaelibet civitas aliquid sibi accommodum determinat”. (TOMAS DE AQUINO, ST I-11, q. 95, a. 4, res.
ed. Leonina t.7, 1892, p. 178).
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caso, compete, por exemplo, ao direito natural que um pai nutra seu filho*'3, dito de outro
modo, pertence a natureza de um pai cuidar da sua prole, e essa relacao esta sob o direito
natural. No segundo caso, temos como exemplo a propriedade privada, pois ndo ha razao
para que ela pertenca naturalmente de modo absoluto a um ou a outro individuo, mas,
considerando-se o aspecto de suas consequéncias, hd pessoas para quem € mais
conveniente seu cultivo e sua posse®'4, isto €, compete convenientemente a natureza de
certos individuos que cultivem ou possuam determinada por¢do de terra. Parece-me que
Tomds impde um critério de diferenca entre a natureza humana para mostrar que, apesar
de aspectos comuns como a racionalidade, mantém-se uma distincdo natural entre os
seres. Ha pessoas que t€ém mais forca fisica que outras e estariam, entdo, mais aptas a
cultivar uma porg¢ao de terra, cuja consequéncia esperada seja, por exemplo, a produ¢do
de alimentos. Essa relacdo “convenientemente natural” é ordenada pelo direito natural
porque a distin¢ao fisica que pode tornar um homem mais apto que outro a determinada

tarefa ndo € consequéncia de um acordo, mas € estabelecida pela prépria natureza.

Segundo Tomds, as coisas que s@o consideradas de modo absoluto nao pertencem
apenas aos homens, mas a todos os animais e, por isso, 0 Aquinate assume a posicao do
jurista romano Ulpiano, que compreende que o “direito natural, assim entendido, afasta-
se do direito das gentes, pois aquele € comum a todos os animais, este, porém, somente
aos homens entre si”3". Isso decorre do fato de que analisar algo considerando suas
consequéncias ¢ uma particularidade do homem devido a sua capacidade racional, ou
seja, esse modo de proceder é da razdo natural (ratio naturalis). Com efeito, nas palavras
de Gaio, “aquilo que a razdo natural estabelece entre todos os homens todas as gentes o
observam e se chama direito das gentes*'¢. Portanto, o direito natural e o direito das
gentes ndo sdo o mesmo, na medida em que o primeiro se ocupa daquilo que a natureza
estabeleceu como direito de todos os seres vivos, e o segundo se ocupa da esfera politica

humana. Apesar de a natureza humana ser, segundo Tomds, naturalmente politica, e

313 “filius est aliquid patris, quia quodammodo est pars eius [...]”. (TOMAS DE AQUINO. ST II-II, q.57,
a.4,res; ed. Leonina t.9, 1897, p. 07). Ao tratar dos preceitos da lei natural na ST I-11, q. 94, a.2, res., Tomds
ja havia identificado o segundo desses como o cuidado com a prole.

314 ARISTOTELES. Politica. V, 1263a 21-24; trad. Amaral e Gomes, 1998, p. 117

315 “A jure autem naturali sic dicto recedit ius gentium, quia illud omnibus animalibus, hoc solum hominibus
inter se commune est”. JUSTINIANO, Digest. 1,1,t.1,c.1 In: TOMAS DE AQUINO. ST1I-11,q.57,a.3,
res; ed. Leonina, 1882, p.06).

316 “Ouod naturalis ratio inter omnes homines constituit, id apud omnes gentes custoditur, vocaturque ius
gentium”. (JUSTINIANO, Digest. 1,1,t. 1,¢c9 In: TOMAS DE AQUINO. ST II-11, q. 57, a.3, res; ed.
Leonina, 1882, p.06).
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consequentemente todas as comunidades (civitas, natio) serem também naturais e estarem
de alguma maneira sob o ordenamento da lei natural, ndo podemos nos esquecer da esfera
convencional que esse meio exige, expressa através das leis positivas. Dessa maneira,
mesmo que o ius naturale e o ius gentium tenham como fonte comum a ratio naturalis,
possuem uma distin¢cdo, a qual se relaciona as leis: enquanto o primeiro é ordenado
diretamente pela lei natural, o segundo apresenta também o aspecto convencional advindo

das institui¢des politicas e das leis positivas.

Desenha-se aqui um problema com relacdo ao Tratado da Lei. Vejamos que, ao
falar da lei natural, Tomds postula trés de seus primeiros preceitos, identificando dois
deles como comuns a todos 0s animais, a saber, a vida e a conservacdo da prole, e um
terceiro comum apenas ao homem, considerando seu aspecto racional, o qual se refere a
vida em comunidade e o conhecimento de Deus?®!’. Se entendemos que a lei € aquilo que
garante o direito, ou seja, ela é a regra (justa) que faz com que agdes justas sejam
praticadas, e que toda lei tem como fonte a lei natural, poderiamos dizer que a lei natural
se divide ou se estende para garantir dois “tipos” de direito? Haveria, de um lado, um
direito natural considerado em seu modo absoluto entre o que € justo a natureza comum
de todos os seres vivos, e, de outro lado, o ius gentium entendido a luz de suas
consequéncias politicas entre o que € exclusivamente justo para os seres humanos?
Poderiamos, assim, afirmar que a lei natural adquire forca politica, isto €, de regra que
atua no meio legal/politico, a partir da esfera da convengdo e das leis escritas na

comunidade?

Para construir uma resposta as questdes colocadas acima, partiremos da anélise de
dois principais pontos. O primeiro € o papel que os romanos, na figura de Cicero, Gaio e
Ulpiano, exerceram sobre os conceitos de lei e principalmente de direito em Tomas. O
objetivo é compreender se, a partir de seu aspecto pritico a jurisprudéncia romana
contribuiu para que afirmemos um cardter politico da lei natural na garantia das diferentes
espécies de direito. O segundo ponto € a andlise do conceito de natura humana, principio
da lei natural, que, na interpretacdo do professor Francisco Bertelloni, assume um carater

duplo entre a sociabilidade e a politicidade nos escritos politicos de Tomds, abrangendo

uma releitura de Agostinho e Aristételes. O intuito € perceber se essa duplicidade posta

317 Sobre os preceitos da lei natural, cf. TOMAS DE AQUINO. STI-1I,q.94,a.2,res; ed. Leonina t.7, 1892,
p. 170.
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sob o entendimento do conceito de lei natural lhe daria também um carater duplo, a partir
do qual a lei da natureza seria, em um primeiro momento, uma lei normativa-moral sob a
esfera social e, em um segundo momento, uma lei normativa-legal sob a esfera politica e

institucionalizada na figura da cidade e das nacdes.

1.3 Cicero, Gaio e Ulpiano

Segundo Miguel Reale (1940, p.108), os juristas romanos deram um significado
particular a conceitos que ja eram comuns entre os gregos. A “nova” nocdo de ratio
representada pelas ideias de ordo e proportio é acolhida pelos romanos a partir da
filosofia estoica. Os juristas, sobre a base da ratio juris, construiram um sistema
normativo, o ius civile, compativel com a multiplicidade das questdes humanas e com os
interesses da sociedade civil romana. No entanto, sendo o império estendido e as relacoes
com outros povos constituidas, os romanos perceberam a necessidade de regras que
regulassem tais estruturas e que estivessem para além de suas regras particulares de

governo, o que foi possivel por meio do chamado ius gentium.

No entanto, ainda assim, faltava algo que, para além do costume e do acordo
comum, sustentasse todo esse conjunto de normas. Essa lacuna foi preenchida pela ratio
naturalis, percebida, segundo Reale, por intermédio da similaridade existente entre as
regras dos diferentes povos: o que havia ali de comum era, entdo, admitido como
resultado de uma razao natural presente universalmente?!®. Cicero € o grande expoente no
que toca ao tema da razao natural. Sob a ratio naturalis, pds-se, assim, o ius gentium € o
ius civile. A figura central é a natureza humana, que se manifesta na ratio naturalis

enquanto constitui a lex naturalis, a qual, por sua vez, garante o ius naturalis.

A relac@o entre as espécies do direito, a saber, o direito natural, o direito civil e o
direito das gentes, € entendida de modo distinto pelos juristas Gaio e Ulpiano. Gaio, em
seu Institutas, divide o direito em duas partes, uma parte se associa ao que € proprio de
cada povo em seu territdrio, no caso, o seu direito civil, e a outra parte esté relacionada a
tudo que € observado de comum entre os homens a partir daquilo que lhes foi dado pela
razao natural. A essa segunda parte o jurista se refere usando as expressdes “direito

natural” (ius naturale) e “direito das gentes” (ius gentium) como sindnimos. Segundo o

318 A ideia de uma razdo universal no governo das coisas estd presente desde o pensamento dos estoicos, cf.
BOERI, 2013, p. 211.
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professor Alfredo Storck (2011, p. 16), isso acontece porque, para Gaio, a razdo, como
aspecto comum, é fonte que legitima um direito que pode ser nomeado de duas formas e
representa um conjunto de regras reconhecidas por todos os homens. Dividindo o direito
de outro modo, temos Ulpiano, que, ao contrdrio de Gaio, faz uma separacdo entre o
direito natural e o ius gentium. O direito natural, para esse jurista, constitui-se a partir
daquilo que a natureza deu para todos os animais, ou seja, ele ndo é uma exclusividade
do género humano. O ius gentium, por outro lado, constitui-se sob a parte exclusiva que

cabe aos homens.

Para Storck (2011, p.19), Gaio, ao considerar o ius gentium € o ius naturale como
sindnimos, nao distingue aquilo que € de fato advindo da natureza humana e aquilo que
¢ aceito por meio das institui¢des politicas. Ulpiano, por outro lado, ao colocar homens e
animais em uma mesma condicdo, leva-nos a pensar que ha um momento anterior as
institui¢des, momento esse que fundamenta justamente aquilo que provém da natureza.
Para Ulpiano, a associagdo entre os homens € fruto de suas proprias necessidades, e foi
nesse momento que surgiram as regras que compdem o chamado ius gentium; antes disso,
todos, homens e outros animais, agiam livremente de acordo com seus instintos. Storck
(2011, p.20) ainda explica que Ulpiano divide o direito privado em trés partes: a primeira
como direito natural que antecede as associagcdes e na qual todos somos livres e iguais; a
segunda como ius gentium que modifica o direito natural, a fim de atender as necessidades
das associagdes humanas; e a terceira como o direito civil que trata de limitar o ius
gentium com vistas a criar regras particulares para cada cidade. Nesse sentido, € possivel
dizer que, para Ulpiano, o direito em geral, apesar de fundamentado na natureza humana,
¢ distinguido e, consequentemente, “particularizado” em suas regras, na medida em que
as institui¢des politicas, como as nacdes e as cidades, vao surgindo e exigindo regras

distintas e especificas.

Gaio e Ulpiano s@o duas fontes do direito romano que necessariamente precisam
ser consideradas quando investigamos as questdes politicas em Tomads. A justificativa
disso pode ser objetiva, visto que, ao abrir o Tratado do Direito e o da Lei, hd mencdes
diretas a tais jurisconsultos por meio do Corpus luris Civilis, no qual suas obras foram
compiladas a mando do imperador Justiniano. Também podemos justificar essa
necessidade de modo indireto, analisando o compilado de fontes das quais Tomas se serve

em seus argumentos: a linha comeca a ser tracada com a filosofia estoica recebida por
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Cicero, como o grande expoente de uma teoria da lei, que, por sua vez, influencia os
jurisconsultos na criagdo do cédigo de leis romanas. Tomads tem os olhos voltados para
esse lado da historia da filosofia, mas também para a passagem de Cicero por Agostinho

e para a teoria politica naturalista de Aristételes.

Cicero desponta na Roma Antiga com um olhar para a filosofia dos gregos e
estoicos, a partir do qual constréi sua teoria da lei natural, e, como observa Ernst Levy,
molda também o olhar dos juristas romanos sobre o assunto. Em sintese, para Cicero, a
lei é a suprema razdo implantada na natureza humana para dizer o que deve ser feito e o
que deve ser evitado®'?. Além da lei natural, Cicero entende a necessidade da existéncia
de leis escritas feitas de acordo com cada povo e com cada sistema politico’?°. Estas sdo
leis privadas que precisam atender particularidades, mas que ndo podem ir contra certos
principios basicos garantidos pela lei natural®!. Segundo Levy (1963, p.48), apesar de
Cicero ser um filésofo que construiu um cendrio para a atuac@o dos juristas romanos como
Gaio e Ulpiano, héa alguns distanciamentos conceituais entre eles, no que toca, por

exemplo, a propria defini¢do de natureza.

Cicero acreditava em uma lei natural eterna e universal, que legisla ndo s6 sobre
uma estrutura politica, mas sobre toda a organiza¢do do Universo, legado deixado pelos
estoicos. Os juristas, por sua vez, entendiam o natural como aquilo que € préprio da
natureza das coisas factuais da vida em comunidade. As leis deveriam estar de acordo
com uma estrutura social, o que envolve considerar as tradi¢des, os costumes € o regime
politico de um povo, legislando-se para que essa estrutura assim permaneca. Diante disso,
embora haja vérias aproximacdes textuais entre Tomas e Cicero presentes no Tratado da
Lei, as quais pudemos observar no primeiro capitulo deste trabalho, o Aquinate opta pela

defini¢do de lei natural dada por Ulpiano, e ndo por Cicero: “dizem ser da lei natural

319 Cf, CICERO. Das Leis, 1, 6, 18; ed. Mueller, 1915, 20, p. 387; Da Repuiblica, 111, 22, 33; ed. Ziegler
1964, 26-06, p.96.

320 Elizabeth Asmis (2008) traz uma visdo interessante sobre essa relagdo entre a lei natural e as leis do
Estado em Cicero. Sua tese principal € a de que Cicero tinha uma func¢do prética, para além de filosofica,
no que diz respeito a sua reflexdo sobre a lei, principalmente no que concerne ao De Legibus. Segundo
Asmis, Cicero empreendeu um trabalho de comparagdo entre seu conceito de lei natural e a constitui¢do
Romana acompanhada da tradi¢@o, a fim de construir com isso um conjunto de regras que pudessem ser
permanentemente validas.

3214[ ] mas também as leis dos povos, pelas quais cada cidade mantém o Estado”. (CICERO. Dos Deveres,
II1, 5, 23; ed. Mueller, 1898, 18, p. 96).
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aquelas coisas ‘que a natureza ensinou a todos os animais’*?2. Por que Tomds fez essa

opg¢ao?

Segundo Patrick Farrell (1967, p.262), para responder porque o Aquinate preferiu
a definicdo que estabelece uma relacdo bioldgica e sensivel entre a natureza humana e
animal é preciso entender a unidade substancial da natureza humana e a unidade de seu
principio animador. Nesse aspecto, Tomds recorre a Aristteles, no qual hd uma
identificacdo comum entre a natureza racional e a irracional. Nas palavras do estagirita,
“parece haver também outro elemento irracional na alma — um elemento que, em um
certo sentido, contudo, compartilha de um principio racional.”??. Nas palavras do
Aquinate, “assim o animal propriamente e por si divide-se em racional e irracional, ndo,

porém, em negro e branco, que estdo inteiramente fora da razdo dele3?*.

Nao € que Cicero seja contrario a isso, mas, segundo Farrell, as questdes legais no
periodo romano criaram uma confusao entre os termos “lex” e “ius”, sendo a lei entendida
especificamente em um sentido juridico que cabia apenas aos seres humanos.
Posteriormente, ela ganha um aspecto mais geral e é entendida como fundamento do
direito, que €, por sua vez, limitado nas suas espécies as criaturas. No entanto, para
Cicero, se o direito de modo geral ndo abarca todos os animais, a lei também ndo. Em
outras palavras, “ndo ha lex onde ndo ha ius, e uma limitacdo €, portanto, imposta sobre
a genérica universalidade da lei natural, a qual é vista como aplicdvel somente as espécies
racionais’3?*. Cicero parece ter se posicionado dessa maneira em virtude de ser contrdrio
a opinido de que a universalidade da lei natural geraria a universalidade do direito, pois
ele sabia que o direito civil era limitado aos seres humanos e acreditava que assim também
seria a lei natural. Os juristas que vém depois de Cicero acabam por reconhecer um ponto
comum entre as naturezas dos diversos seres vivos e estabelecem uma participacio de
todos eles em um direito natural. Segundo Farrell (1967, p.263), o carater universal da lei

natural possibilitou a ideia de um direito que abarcou em uma mesma teoria 0 ponto

322 “dicuntur ea esse de lege naturali “quae natura omnia animalia docuit™”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-
IT, q.94,a.2, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.170).

323 ARISTOTELES. Efica a Nicémaco,1,13,1102b 13; ed. Ross, 1925, np.

324 “ideo animal proprie et per se dividitur secundum rationale et irrationale; non autem secundum album
et nigrum, quae sunt omnino praeter rationem eius”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-1I, q.95, a4, res; ed.
Leonina t.7, 1892, p.171).

325 “There is no “lex” where there is no “ius” and a limitation is therefore imposed upon the generic
universality of natural law, which is seen as applying to the rational species alone”. (FARREL, 1967, p.
262-263).
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comum da natureza humana em relagdo aos demais seres vivos. No entanto, apesar de
estar fundamentada sobre uma ideia de natureza comum que assegura um direito natural
absoluto, a teoria de Ulpiano trata de englobar também a particularidade da natureza
humana que € a vida na comunidade politica com seu aspecto legal por meio do direito

civil e das gentes.

A escolha de Tomds por Ulpiano, no que toca a definicdo do conceito de lei
natural, ndo anula a presenga intrinseca de Cicero na argumentagdo do Tratado, como
vimos no primeiro capitulo deste trabalho. Entretanto, a op¢do do Aquinate pelo jurista
pretende ressaltar, em primeiro lugar, o aspecto comum que a natureza humana tem com
a natureza dos demais animais; e, em segundo lugar, destacar a fungdo pratica da lei
defendida pelos juristas romanos. O primeiro ponto fica claro no momento em que o
Aquinate trata dos preceitos da lei natural, classificando a inclinacdo para os dois
primeiros, a saber, a vida e o cuidado com a prole, como partilhada entre homens e
animais. O segundo ponto fica claro na retomada de Ulpiano por Tomds, ao falar dos
tipos de direito. Enquanto o direito natural abarca a consideracdo das coisas dadas a
natureza de todos os animais, o ius gentium abarca aquelas coisas dadas apenas a natureza
humana, ja consideradas sob a perspectiva das comunidades politicas. Uma vez que a
vida em comunidade € entendida por Tomés como sendo fruto da natureza humana, faz-
se necessario compreender melhor o conceito de natureza humana, a sua relacdo com a
ideia de comunidade politica e como, em conjunto, eles estdo relacionados com a lei

natural e com os diferentes tipos de direito.

2. Natura: as transformacoes no medievo

O professor Francisco Bertelloni nos apresenta uma ampla discussdo sobre as
mudangas sofridas pelo conceito de natura durante a Idade Média e as implicacdes dessas

mudancas nas teorias politicas produzidas nesse periodo. Nas palavras de Bertelloni,

chamo a natureza “modelo de conhecimento” porque ela constitui um
conjunto de informagdes que se articulam entre si como principio
explicativo tnico da operacdo e do movimento da realidade que nos
permite conhecé-la em sua totalidade™ 6.

326 “T_lamo a la natura “modelo de conocimiento” porque ella constituye un conjunto de informaciones que
se articulan entre si como principio explicativo tnico de la opera- tividad y del movimiento de la realidad
que nos permite conocerla en su totalidade”. (BERTELLONI, 2011, p. 12; as traducdes dos textos de
Bertelloni sdo nossas).

131



Em outras palavras, a natureza representa tanto um grupo de coisas e fendbmenos, como a

normatividade imposta aos mesmos. Em Tomads encontramos a seguinte defini¢do:

a palavra natureza se impds primeiramente para significar a geracio dos
seres vivos, que se chama nascimento. E como tal geracdo provém de
um principio intrinseco, estendeu-se o uso da palavra para significar
principio intrinseco de qualquer movimento®*’.

Quanto ao homem, Tomds diz que “a razdo € a natureza do homem’328, aproximando-se
assim da defini¢do geral de natureza, na medida em que a razao é um principio intrinseco
responsavel pela dire¢cdo e ordenamento do ser humano por intermédio da lei, o que
poderia significar uma espécie de movimento, a0 menos no sentido qualitativo, em
relacdo as acOes humanas. Tomas declara também que “os principios da razdo sdo os
mesmos que estruturam a natureza’?°, denotando, com isso, a similaridade entre a

normatividade da organizacdo do cosmos e do ser.

Ha trés principais momentos pelos quais passou o conceito de natura no medievo.
O primeiro vai até o século XII, quando a natureza exercia uma funcio simbdlica, pois
era entendida como um conjunto de coisas do mundo sensivel que pura e simplesmente
simbolizava toda a sabedoria e a vontade Divina. No segundo momento, a natureza era
entendida a partir da esfera de ordenamento e legalidade que Deus infligia sobre as coisas.
De acordo com Bertelloni (2011, p.25), essa visdo possibilitou um rompimento com a
ideia de que a natureza ndo significava nada em si mesma, mas apenas um simbolo, pois
foi possivel encontrar a virfus motiva € normativa que a propria natureza impunha sobre
si; Deus ndo € substituido de seu papel Motor, mas a causalidade advinda de um principio
sobrenatural € “transferida” para algo imanente. O terceiro momento acontece com a
recep¢do de Aristdteles no medievo. A natureza era apresentada pelo Estagirita a partir
de uma nocao teleoldgica, na qual cada coisa que a compoe estd ordenada a um fim, o
qual era entendido como a perfei¢do ou a realizacdo da natureza dessa coisa. Segundo

Bertelloni (2011, p.13), embora a tradicdo platonica e estoica ja tivesse deixado as bases

327 “Nomen naturae primo impositum est ad significandam generationem viventium, quae dicitur nativitas.
Et quia huiusmodi generatio est a principio intrinseco, extensum est hoc nomen ad significandum
principium intrinsecum cuiuscumque motus.” (TOMAS DE AQUINO. ST1, 29,1 ad 4; ed. Leonina t4,
1888, p. 328).

328 “ratio est hominis natura”. (TOMAS DE AQUINO. De Malo, q.14, a.2 ad 8; ed. Leonina t.23, 1982,
217, p 263).

32%“Principia (...) rationis sunt ea quae sunt secundum naturam” (TOMAS DE AQUINO. ST II-I1, q.154,
a.12; ed. Leonina t.10, 1899, p. 247).
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para a interpretacdo de uma natureza normativa, Aristételes veio com um naturalismo
teleolégico que permeou toda a realidade fisica e humana, construindo, portanto, a visao
de uma natureza que se manifestava como principio constitutivo e causa final. Entretanto,
dentro desse terceiro momento e simultaneamente a essa terceira posi¢ao, despontou uma
outra, que entendia a natureza mediante a sintese entre Aristdteles e o conceito de lei
natural estoico recebido por Cicero e Santo Agostinho. Dessa composi¢do, nasceu uma
natureza entendida em dois sentidos: por um lado, como ordenamento intrinseco de cada
coisa e, por outro lado, como um ordenamento universal, entendido por Cicero como
sendo uma ratio eterna** e por Santo Agostinho como sendo a lei eterna*!. De acordo

com Bertelloni,

este naturalismo, cujo representante mais emblemadtico é talvez Tomds
de Aquino, toma de Aristételes a physis de cada individuo, mas
acrescenta que cada coisa tem sua propria physis porque existe uma
legalidade universal equivalente a razdo divina ou lei eterna que opera
como sua causa®?.

A physis, ou a natura, de cada individuo € entendida por Tomdas de Aquino sob os
parametros da lei natural. Dito de outro modo, a natureza humana, por meio da sua
racionalidade, manifesta-se ordenadamente a partir de uma lei que lhe €, a0 mesmo
tempo, intrinseca e intermedidria para com a lei eterna e o ordenamento Universal Divino:
“assim como a ordem da razdo reta procede do homem, assim também a ordem da

natureza procede do préprio Deus’3%3.

Alguns tedlogos, como Egidio Romano, consideraram que a expansdao do
naturalismo aristotélico representava um risco a teologia. Em virtude disso, foram escritas
algumas obras que exortavam o retorno e a superioridade da lei evangélica e divina sobre
o Universo. Como resultado, nasceram diversas teorias naturalistas, algumas mais

radicais outras menos, algumas com vertentes mais estoico-ciceronianas, outras mais

330 “que a lei ndo foi pensada por mentes humanas; que ndo é alguma legislacdo de assembléias populares;
mas ¢é algo eterno”. (CfCERO. Das Leis, 11, 4; ed. Muller, 1915, p. 407).

31 A verdadeira lei eterna ndo é sendo a razdo divina ou a vontade de Deus, determinando que a ordem
natural seja mantida” (AGOSTINHO. Contra Fausto Maniqueu, XX1I, 27; ed. PL 42, p. 418; trad. nossa)
332 “Egte naturalismo, cuyo representante mas emblemético quiza sea Tomas de Aquino, toma de Aristdteles
la physis propia de cada individuo, pero agrega que cada cosa tiene su propia physis porque hay una
legalidad universal equivalente a la razén divina o la ley eterna que opera como su causa”. (BERTELLONI,
p- 28, 2020).

333 «“Sicut ordo rationis rectae est ab homine, ita ordo naturae est ab ipso Deo”. (TOMAS DE AQUINO, ST
II-I, q. 154, a.12, ad.1; ed. Leonina t.10, 1899, p. 247).
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aristotélicas e outras ainda que tentavam uma via intermedidria entre o natural e o
sobrenatural. Todas essas interpretacdes acerca da natureza foram utilizadas por muitos
autores como base para seus sistemas filos6ficos, incluindo as teorias politicas®*.
Segundo Bertelloni (2011, p.15), as teorias politicas do medievo até a segunda metade do

séc. XII, configuravam-se, na verdade, como teologias politicas apoiadas na revelagao.

A incorporagdo do naturalismo na filosofia politica possibilitou, a principio, duas
leituras: de um lado, os que pensavam que o naturalismo aristotélico era a unica fonte
tedrica e, de outro, os que acreditavam que houve uma soma de diversos naturalismos. A
primeira leitura é a mais comum e tem consequéncias, digamos que, errdneas, na visao
de Bertelloni. Duas maximas aristotélicas que estdo presentes em muitos dos textos de
filosofia politica do medievo sdo as seguintes: 0 homem € por natureza um animal politico
e a cidade é também natural’*>. O problema é que muitos autores utilizaram tais
proposi¢des em conjunto com outras, agregando, assim, um novo sentido € uma nova
interpretacdo a natura aristotélica. Dessa maneira, embora a fonte das teorias politicas
medievais tenha sido Aristételes, para Bertelloni (2011, p.16), havia, a0 mesmo tempo,
uma proximidade e uma distancia entre elas. Criou-se a ideia comum de que, depois de
Tomas de Aquino, todas as teorias politicas carregavam um naturalismo aristotélico, o
que levou a um grande esfor¢o para mostrar a relacio essencial entre esse naturalismo e
as teorias politicas medievais, culminado, assim, no chamado naturalismo politico
aristotélico-tomista. Tal expressdo, para Bertelloni ndo descreve a realidade, pois as
teorias politicas da Idade Média, como talvez tenha sido possivel perceber no decorrer
deste trabalho, no caso de Tomads, ndo se constroem unicamente sobre a filosofia
aristotélica e ndo negam a teologia, mas abrangem ambas as esferas do conhecimento e
da realidade. Ademais, a caracterizacdo de um autor e, consequentemente, de sua teoria
como aristotélica € um problema, como vimos no primeiro capitulo com o texto de
Nederman. Por fim, nem mesmo o naturalismo aristotélico inico em sua propria estrutura,

mas multiplo, ao se fundir com vadrias outras correntes no medievo.

Sobre essa questdo da natureza nas teorias politicas medievais, destaco aqui o
texto de Cary Nederman (1988), que nos apresenta uma visao geral sobre como algumas

teorias lidaram com a problemdtica de conciliar a questdo teolégica do pecado que

34 Cf. ULLMANN, 2010, p. 164.
335 ARISTOTELES. Politica 1,1, 1252b 26 -1253a 3; trad. Amaral e Gomes, 1998, p 53.
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modifica a natureza humana e a ideia de que essa mesma natureza € o principio da
sociedade politica. A pergunta que conduz o artigo de Nederman poderia ser apresentada
do seguinte modo: como a natureza humana decaida, egoista e ma continua a ser
entendida pelos medievais como a fonte da comunidade politica que preza pelo bem

comum?

A proposi¢do de que o homem € naturalmente social e politico faz parte de quase
todas as teorias politicas produzidas na Idade Média. Entretanto, a unanimidade de uso
da proposicao entre os pensadores ndo abrange a sua interpretacdo, pois cada filésofo
entende a natureza social e politica do homem a seu modo. Segundo Nederman, esse uso
comum da ideia pode se justificar, em certa medida, pelas fontes também comuns que
foram utilizadas no mundo medieval. Uma dessas fontes, como sabemos, € Aristoteles, o
qual se supds, por um periodo, ser o unico autor cujo naturalismo social e politico
influenciou os medievais. No entanto, percebeu-se que havia outros pensadores, como

Cicero, Séneca e Agostinho que, a seu modo, partilhavam um pensamento parecido.

O naturalismo social e politico ndo é somente uma fonte tedrica para os autores
do medievo, mas € também um problema filos6fico, uma vez que havia um contexto
Teoldgico-Cristao no qual a natureza humana estava inserida. Para o Cristianismo, a
natureza do homem havia sido punida por conta do pecado, e, por isso, alterada de seu
estagio original. O homem tornou-se, apds a queda, egoista e mal, caracteristicas que ndao
estdo de acordo uma natureza social. Agostinho, na Cidade de Deus, descreve 0 homem
do seguinte modo: “Nenhuma raga € tdo dada a discordia por sua degradacdo, nem tao
sociavel por natureza”*¢. Vejamos que, para o autor, a natureza humana em seu estado
original é social, mas esse carater ¢ corrompido pelo pecado. Entretanto, a queda ndo
destruiu toda a estrutura da natureza humana, e, por isso, é possivel considerar ainda
algum impulso de convivéncia entre os homens. De acordo com Nederman (1988, p.04),
da problematica de conciliar o especto social da natureza humana com o carater destrutivo
do pecado, surgem duas principais linhas tedricas. Uma segue Agostinho e postula que a
vida politica estruturada na cidade néo € resultado da natureza humana em si mesma, mas,
na verdade, € fruto da necessidade de um poder coercitivo sobre essa natureza decaida.

Portanto, a cidade, suas relagdes e instituicdes ndo sdo naturais a0 homem em seu estado

36 AGOSTINHO. A Cidade De Deus, X11,27; ed. PL 41, p. 375; trad. Pereira, 2016, p. 1153.
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pleno, mas se tornam essenciais a sua natureza pds-pecado®’. A outra linha tedrica segue
Aristoteles e propde que a sociedade politica € resultado da associac¢do natural do homem;
as comunidades menores, como a familia e a aldeia, convertem-se, em ultima instancia,
na cidade. Com suas estruturas e institui¢cdes, a cidade oferece o espaco para a realizacdo

da natureza humana tanto quanto € possivel no mundo terreno.

Segundo Nederman (1988, p.05), a grande parte dos autores medievais se
dividiram entre essas duas linhas de pensamento. No entanto, apoiada nos escritos de
Cicero, configura-se uma terceira linha tedrica que une a doutrina do pecado e a ideia de
que a natureza humana conserva sua inclinagdo a associagdo mesmo apds a queda. De
acordo com essa visdo Ciceroniana, os homens se unem ao reconhecerem?*® a sua prépria
natureza e as suas necessidades. Tal processo caracteriza-se tanto como convencionalista
quanto como naturalista, visto que, a0 mesmo tempo, mantém a associacdo entre 0S

homens ligada a natureza humana, mas a entende como necessdria.

Consequentemente, a doutrina dos “Ciceronianos medievais”
representa uma espécie de via media entre os extremos do ponto de vista
agostiniano e aristotélico: ela atribui ao pecado um lugar central ao
afirmar que os homens se comportam de forma antissocial porque ndo
reconhecem as consequéncias de sua natureza comum; mas também
admite que a propensdo humana natural para se associar continua a ser
eficaz mesmo no estado pds-lapsariano de iniquidade®’.

Como sabemos, para Cicero, a origem da sociedade estd fundamentada na racionalidade
e na capacidade de discurso do homem. Enquanto a primeira induz os seres a viverem em
grupo, a segunda proporciona-lhes as condi¢des para tanto**°. Em sociedade, os homens
necessitam de um guia, que se destaca dentre os outros pela sua sabedoria e capacidade
de eloquéncia. E preciso persuasdo, forca e um conjunto de leis bem estruturadas a fim

de transformar os homens “de selvagens para um povo gentil e bondoso™**!. A linguagem

37 ¢[...] a sociedade dos Anjos e dos homens impios, avangando para o Deus vivo pelas sendas da fé, que
opera pela caridade.” [...] (AGOSTINHO. A Cidade de Deus, XVIII, 18; ed. PL 41, p. 574; trad. Pereira,
2016, p. 1739.

338 Cf. CICERO. Dos Fins, 111, 19,62-64; ed. Schiche, 1915, 25-18, p. 113-114.

39 “Consequently, the doctrine of medieval Ciceronians represents a sort of via media between the extremes
of the Augustian and the Aristotelian viewpoints: it accords sin a central place by asserting that men behave
anti-socially because they do not recognize the consequences of their common nature; yeti t also admits
that the natural human propensity to associate continues to be efficacious even in the post-lapsarian state
of iniquity”. (NEDERMAN, 1988, p. 05; as traducdes dos textos de Nederman sdo nossas).

340 “1...] a origem da coisa que chamamos eloquéncia [...] encontramos seu surgimento nas mais honoraveis
causas”. (CfCERO. Da Invengdo, 1,1,2; ed. Stroebel, 1965, 13-16, 2b).

341Ibid, 1,2,3; ed. Stroebel, 1965, 7-8, 3b

136



e a razao assumem, portanto, o ponto central de toda a argumentagdo de Cicero acerca da
origem da comunidade politica. No De Officiis, Cicero explica que o aspecto natural da
associacdo € combinado a um processo de comunicagdo entre os seres que os leva das
comunidades menores, como a familia, a unirem-se e tornarem-se uma cidade®*?. Nessa
associacdo, os homens passam a construir relagdes politicas e econdmicas que culminam
na constru¢do de um sistema politico, com leis, regras e direitos garantidos a cada homem

que o compde. De acordo com Nederman,

o resultado da sociabilidade natural do homem ¢é a preservacdo e a
protecdo de seus interesses materiais. Os poderes naturais da razdo e da
fala do homem tornam possiveis todas as vantagens da associacdo
politica e econdmica**.

Para Nederman, € possivel estabelecer trés conclusdes acerca da descri¢cdo
ciceroniana sobre a formac¢do da sociedade. Primeiramente, ao contrario de Aristoteles,
que descreve a natureza humana por meio de uma forca intrinseca e natural que a impele
para a vida em sociedade, Cicero descreve uma natureza humana mais passiva, que
depende de suas experiéncias e de impulsos externos para se ‘“reconhecer’” como natureza
social. Diferentemente da fundamentacao teleoldgica de uma natureza que se manifesta
na sua realizacdo dentro do ambiente politico, a natureza Ciceroniana se manifesta por
intermédio da razdo e do discurso, que podem ou ndo ser desenvolvidos dentro do Estado.
A segunda conclusdo se refere a mudangca da natureza humana ao ingressar na
comunidade politica, pois 0 homem acaba por “renunciar” o seu préprio aspecto egoista,
entendido pelos medievais como um comportamento fruto do pecado, a fim de adquirir
todos os beneficios da vida comum. A terceira conclusdo esté relacionada ao processo de
formacdo da cidade, o qual é, segundo Nederman, fundamentado a partir de um acordo
comum, expresso por meio do discurso, entre os homens. Em suma, a visdo Ciceroniana
sobre a natureza humana com relag@o a formacao da cidade, abrange o carater teoldgico
sobre o qual tradicionalmente estavam apoiadas as teorias politicas medievais,
reinterpreta o naturalismo aristotélico ainda como base estruturante, mas aponta a

presenga de outro autor nessas teorias, rompendo com o paradigma medieval

32 “0 vinculo dessa sociedade (humana) é a razdo e a palavra, que pelo ensinamento e estudo permitem a
comunicar, discutir e julgar associando os homens entre si e os unindo sobre um tipo de sociedade natural”.
(CfCERO. Dos Deveres 1, 16, 50; ed. Mueller, 1898, 33-05, p. 18-19).

343 “the result of the natural sociability of man is the preservation and protection of his material interests.
Man’s natural powers of reason and speech alone render possible all the advantages of political and
economic association”. (NEDERMAN, 1988, p. 08).
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“aristotélico-politico” criticado anteriormente por Bertelloni. Ademais, hd também, nessa
visdo Ciceroniana, algumas proposicdes que serdo reafirmadas com a modernidade, como

a ideia de que a comunidade politica € necessaria na resolucao dos conflitos humanos.

Considerando as interpretacdes apresentadas por Bertelloni e Nederman, é
possivel dizer que Tomas, no que toca ao Tratado da Lei, ndo € adepto de nenhum dos
extremos, isto é, ndo ha a presenca unica de um “aristotelismo puro” ou de um
“agostinismo politico” ou de uma visdo sobre os padrdes “Ciceronianos” na descri¢ao da
natureza humana e mesmo no entendimento da comunidade politica. E possivel perceber,
entretanto, que o Aquinate transita entre os autores; primeiro, porque mantém a ligacao
com a tradi¢do e, consequentemente, com Agostinho, a partir do entendimento de uma
natureza humana criada, decaida e ordenada extrinsecamente por uma lei Eterna;
segundo, porque postula a ideia de uma lei natural que carrega o pressuposto teleolégico
aristotélico de conduzir intrinsecamente a natureza humana a vida na comunidade
politica; terceiro, porque entende, a partir de Cicero, que a comunidade politica é um
espaco que requer alguns acordos, convengdes e leis que se manifestam por meio da
linguagem?*, e, apesar de ndo garantirem a plena realizacdo da natureza humana, isto &,
a beatitude (beatitudo)*®, garantem a ordem e a manutengao do espaco politico*** no qual
as necessidades da vida humana se dao e podem ser supridas, como mostra esse trecho
do De Regno: “Portanto, € necessario que o homem viva em uma multiddo para que cada
um possa ajudar seus semelhantes, e diferentes homens possam estar ocupados em buscar,

por sua razdo, fazer diferentes descobertas [...]"3*".

2.1 Natura humana: da sociabilidade a politicidade

Na tese de doutorado da professora Jazmin Ferreiro, sob a orientacdo do professor
Bertelloni, encontramos uma anélise da recep¢do do conceito de natura aristotélico por
Tomas de Aquino, ali apresentada em conformidade com a releitura que o Aquinate teria

realizado do conceito de natura agostiniano. A principal pergunta que nos orientard na

344 “Hoc etiam evidentissime declaratur per hoc, quod est proprium hominis locutione uti, per quam unus
homo aliis suum conceptum totaliter potest exprimere [...]”. (TOMAS DE AQUINO. De Regno, 1, 1; ed.
Busa, 1954, np).

35 “Mas o fim dltimo para o Aquinate néo é virtude ou viver bem; € a visdo de Deus [...]”. (LUSCOMBE,
2008, p. 760.). Cf. VIOLA, 1980.

346 <[] Finis autem humane legis est utilitas hominum”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-II q. 95, a.3, res;
ed. Leonina t.7, 1892, p.177).

347 “Egt igitur necessarium homini quod in multitudine vivat, ut unus ab alio adiuvetur et diversi diversis
inveniendis per rationem occupentur”. (TOMAS DE AQUINO. De Regno 1,1; ed. Busa, 1954, np).
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leitura do texto da professora Ferreiro é a seguinte: quais s@o as implicacdes desse
“encontro tedrico” no que toca o conceito de natura humana como fundamento da lei

natural?

Como mencionado anteriormente, segundo Ullmann e Nederman, o chamado
agostinismo politico representou um paradigma teolégico-politico sobre o qual uma parte
da Idade Média estd apoiada. O cendrio muda com a recep¢ao da Politica de Aristételes.
Tomds de Aquino, ao seu modo conciliador, percebe que € preciso reinterpretar alguns
pontos de Agostinho para integrar o naturalismo aristotélico a discussdo politica. Como
exemplo claro dessa conciliagdo tedrica, Ferreiro (2010, p.46) nos propde a andlise do
artigo 4 da questao 96 da ST I, no qual Tomés questiona se no estado de inocéncia havia
qualquer tipo de dominacdo (dominium) entre os homens. Antes de irmos ao texto, é
preciso mencionar que, para o professor Bertelloni, o problema do artigo 4 é responder
“se antes do pecado havia um exercicio factual, ou seja, na realidade vinculos de
subordinag¢do politica do homem sobre o homem™**8. Distanciando-se da grande parte das
exegeses que afirmam o dominio de um homem sobre o outro mesmo no estado de
inocéncia, Bertelloni acredita que o artigo postula trés teses: o dominium nao esta ligado
as consequéncias do pecado; o dominium nao € efeito ou fruto do pecado; o dominium faz
parte da natureza humana tanto antes como depois do pecado. Devido a problemadtica que
a defesa dessa terceira tese implica, com a afirmac¢do do dominium entre os homens desde
seu estado de inocéncia, Bertelloni nos oferece trés interpretacdes como sustento de suas
teses: o0 dominium ndo esta presente no estado de inocéncia como algo factual, mas apenas
como uma propriedade da natureza humana; o dominium, sendo uma propriedade do
homem, poderia ou ndo efetivar-se; por se tratar de uma propriedade que poderia ou ndo

efetivar-se, o dominium era uma possibilidade que podia ou nio ter sido atualizada.

No texto do artigo a.4 da q.96, antes de expor os seus argumentos, Tomds expde
0 que pensa Agostinho, cuja defesa € de que no estado de inocéncia nio havia qualquer
tipo de dominacdo de um homem sobre o outro, pois esse estado, anterior ao pecado, é

um estado puro que expressa de modo pleno a natureza do homem. Todavia, com o

348 «“[...] si antes del pecado hubo ejercicio féctico, i.e, de hecho de vinculos de subordinacion politica del
hombre sobre el hombre”. (BERTELLONI, 2004, p.01). Esse artigo me foi enviado, por e-mail, pelo
proprio autor; desse modo, a referéncia das paginas provavelmente diverge da obra na qual o texto foi
publicado.
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pecado, a natureza cai, corrompe-se, mas pode vir a ser restaurada’*. Como Ferreiro
(2010, p. 49) explica, hd, na leitura de Agostinho, um rompimento entre um estado
humano e outro. Se, em um primeiro momento, h4 um homem que vive sob um critério
de igualdade em uma comunidade com as demais criaturas do mundo a partir daquilo que
assegura o chamado direito natural, em um segundo momento, pos-queda, hd os limites
impostos por questdes como a propriedade privada, a dominagao e a subordinacao de uns

sobre os outros.

Sob o aspecto do ordenamento universal®**, para Agostinho, o homem em seu
estado de inocéncia domina apenas as criaturas irracionais, assim como a alma deve
governar o corpo e a razao humana deve ser governada por Deus. Contudo, com o pecado,
a natureza humana deseja se impor sobre os seus semelhantes, e o governo € entendido
de forma dupla pelo filésofo, posto que, a0 mesmo tempo, representa 0 dominio dos
homens sob outros homens e a possibilidade de contencdo da natureza humana, agora
decaida no caminho do mal. De qualquer modo, como visto j4 no texto de Nederman, as
relacdes de dominio que culminam na ideia de uma comunidade politica ndo fazem parte
da natureza humana descrita por Agostinho*!. No entanto, essas relacdes acabam por se
tornar parte da vida do homem ao exercerem um papel necessdrio na restricdo de sua
natureza decaida. Ainda que as relagdes de dominio ndo fagcam parte da natureza
humana?®? em seu estado pré-pecado, a sociabilidade humana é conatural ao homem, dado
que Agostinho assume que ha uma igualdade entre os homens, a qual os une nao sé pela

sua natureza, mas também por lagos familiares*?. Nas palavras de Ferreiro,

a descontinuidade indicada entre um estado pré-pecado (aquele de
natureza plena) e outro estado pds-pecado (aquele de natureza caida),

349 “Mas como a prépria parte mental, sede natural da razdo e da inteligéncia, estd muito debilitada pelos
vicios inveterados que a obscurecem necessitaval antes de tudo, de ser purificada pela fé para aderir a. luz
imutavel e dela gozar ou mesmo para lhe suportar o esplendor, até que, renovada e curada dia a dia, se torne
capaz duma tdo grande felicidade”. (AGOSTINHO. A Cidade de Deus, X1, 2; ed. PL 41, p. 318; trad.
Pereira, 2016, p. 990).

3%0Cf. AGOSTINHO. Epistola, 140,2.4; ed. PL 33, p. 539.

35! Para Ullmann, “a "natureza" agostiniana é o postulado de um ideal, intencionalmente divorciado da
"realidade natural" que, neste esquema de pensamento, aparece como ndo natural. A natureza, em suma, €
um conceito tedrico que, afastado como estd do mundo, era incapaz de servir como um instrumento com o
qual se poderia operar no plano das relagdes humanas. Por mais frutifera que seja em termos teolégicos,
ela ¢ inditil do ponto de vista do governo humano”; (ULLMANN, p. 164,2010.)

352 Para saber mais sobre o assunto, cf. SILVA FILHO, 2010.

353 “Foi por isso que o criou Unico e s6, ndo certamente para o deixar isolado de toda a sociedade humana,
mas para por mais em relevo a seus olhos o vinculo de unidade e concérdia que esta sociedade deve manter,
estando os homens ligados entre si pela identidade de natureza e pelos vinculos afectivos de parentesco”.
(AGOSTINHO. A Cidade De Deus, X11,21; ed. PL 41, p. 372; trad. Pereira, 2016, p.1140).
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manifesta-se em relacdo ao vinculo de subordinacio e ndo em relagcdo
ao vinculo social. Enquanto o primeiro ndo existia em estado de
inocéncia, o vinculo social faz parte de uma natureza humana plena’**.

Visto que a tese agostiniana vai no caminho contrério daquilo que Aristételes prop0s na
Politica, ao considerar que o homem € por natureza um ser politico, como € entdo que

Tomads se resolve frente a esse impasse epistemoldgico acerca da natura humana?

A resposta € construida a partir da diferenca entre os sentidos de dominio
(dominium) como servidao e como governo. No primeiro caso, a relacdo se dd entre um
homem livre e um homem ndo livre, isto €, entre um senhor e um servo. Nessa relacdo, o
dominium é estabelecido pela utilidade que o dominado tem para o dominador; por
conseguinte, 0 bem apetecido nessa relacdo ¢ o bem do senhor e ndo do servo. Sabendo
que o bem € algo que cada um apetece, € penoso, segundo Tomds, que alguém ceda a
outro o seu proprio bem, de maneira que esse tipo de dominium, no caso, a servidao, nao
pode acontecer no estado de inocéncia humana, no qual nada falta a natureza do
homem?**. Ja o dominum em sentido de governo acontece entre homens livres, quando
aquele que domina dirige o dominado para seu préprio bem ou para o bem comum. Em
virtude disso, esse tipo de dominio poderia acontecer no estado de inocéncia por duas
razdes. Primeiro, o homem ¢é naturalmente um animal social, de modo que vivia
socialmente no estado de inocéncia e necessitava de que alguém conduzisse essa
sociedade; como explica o proprio Tomds, “ndo poderia haver vida social de muitos a nao
ser que alguém presidisse, tendo a inten¢do do bem comum.”%, Segundo, a superioridade
de um homem sobre outro, seja na ciéncia, seja na justica, sé € inconveniente se nao for
utilizada para o bem dos outros, mas, no caso do governo, como ji mencionado, o

dominium é exercido com vistas ao bem comum.

Para Bertelloni, Tomas nao assume veemente a existéncia do dominium no estado
de inocéncia, mas mostra e justifica a sua possibilidade. Apesar disso, apenas um dos

tipos de dominium, a saber, o dominium como governo (officium gubernandi) pode

354 “La discontinuidad sefialada entre un estado pre-pecado (el de una naturaleza plena) y otro estado pos-
pecado (el de una naturaleza caida), se manifiesta en relacion al vinculo de subordinacién y no asf al lazo
social. Mientras que el primero no existi6 en estado de inocencia, el vinculo social si forma parte de la
naturaleza humana plena”. (FERREIRO, 2010, p. 51; trad. nossa).

35AGOSTINHO. A Cidade De Deus, XIV, 10; ed. PL 41, p. 417, trad. Pereira, 2016, p. 1269-1270.
336“Socialis autem vita multorum esse non posset, nisi aliquis praesideret, qui ad bonum commune
intenderet”. (TOMAS DE AQUINO. ST, q.96, a4, res; ed. Leonina, t.5, 1889, p.430).
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acontecer, pois o dominium entendido como servidao € incompativel com o estado da

natureza humana antes do pecado. Assumir essa forma de dominium,

implicaria admitir a presenca de um vicio que afetaria a integridade da
natureza humana no status de inocentiae, mas isso seria contraditorio
com o contetido conceitual de toda essa natureza humana integra>’.

O dominium possivel no estado de inocéncia € justificado, entdo, por trés critérios: a
sociabilidade do homem, a liberdade dos envolvidos na relacdo e o bem apetecido nessa
relacdo. Em sintese, 0 dominium acontece porque o homem € social por natureza e se da
entre homens livres cuja intencdo é o ordenamento a um bem comum. De acordo com
Bertelloni (2009, p. 06), a afirmacao da sociabilidade humana é um critério que, além de
afirmar a possibilidade de existéncia do dominium politico, distingue a visdo de Tomads
em relacdo a de Aristételes e a de seu zoon politikon. Ademais, essa ndo € pura e
simplesmente uma distin¢do, mas, na realidade, a descricdo da passagem da natureza

humana de seu estado social para seu estado politico.

Segundo Bertelloni (2003, p.06), o caminho entre o aspecto social e o dominio
pelo qual transita a natureza humana perpassa a0 menos trés momentos: a afirmacao de
que o homem € um animal social, a consideracio da possibilidade de vida social mesmo
no estado de inocéncia e a passagem légica da possibilidade de sociabilidade para a
possibilidade do dominio na esfera politica. A vida social d4 o fundamento tedrico dessa
passagem, pois a unido de muitos, em suas particularidades ndo pode acontecer sem que
haja um governo que os dirija a um fim comum, de modo que essa passagem ldgica da

sociabilidade para o dominio € a ponte de passagem da sociedade para a politica.

Portanto, mesmo no status inocentiae o dominio é uma propriedade da
natureza humana exigida pelo mesmo conceito de socialis vita
multorum. Mesmo nesse estado, 0 mesmo conceito de sociedade como
todo unitario, presente como propriedade na natureza humana, implica
que aqueles muitos poderiam tender para bens diversificados e
multiplos que colocariam em perigo o fim tinico da sociedade. Portanto,
mesmo no status inocentiae, a constituicao antropoldgica naturalmente

357 «[....] implicarfa admitir la presencia de un vicio que afectaria la integridad de la naturaleza humana en
el status innocentiae, pero ello seria contradictorio con el contenido conceptual de esa naturaleza humana
integra”. (BERTELLONI, 2004, p. 05).
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social da humanidade original torna impossivel pensar o conceito de
socialis vita multorum sem dominium™®.

Segundo a professora Ferreiro (2010, p.56), o argumento sobre o dominium no
sentido politico € fruto de uma releitura da premissa aristotélica de que o homem é um
animal politico por natureza, a partir da qual Tomds afirma o cardter natural da
sociabilidade humana e pontua que essa vida social ndo seria possivel se nao houvesse
um lider que governasse com vistas ao fim comum*°. A natureza humana, para Toma4s,

perpassa, entdo, dois momentos: o da sociabilidade e o da politicidade.

Tomds introduz uma novidade evidente que o afasta do pensamento
aristotélico: ele distingue claramente entre sociabilidade natural e
dominio e, com base nesta distincdo, propde uma espécie de trinsito,
um avanco tedrico da sociedade para o dominio. Este transito antecipa
e é paralelo ao transito que ele realiza no De Regno. Tomds permanece
sempre no campo da possibilidade; seu transito ndo procede do fato da
existéncia de lacos sociais a existéncia de lacos ou dominio politico,
mas do conceito ou possibilidade de sociabilidade ao conceito ou
possibilidade de politicidade®°.
E possivel dizer que esse transito da natura humana implica o transito do conceito de lei
natural. A lei da natureza, cujo principio € a natura humana, passaria de um estado de
sociabilidade para um estado de politicidade. Nao ha qualquer divisdo intrinseca, isto &,
a lei natural nao se divide em duas leis, mas se manifestaria de modo diverso em
conformidade com os demais tipos de lei e os diferentes tipo de direito. No estado de
sociabilidade, um estado pré-politico, a lei natural garantiria o direito natural absoluto a
todas as coisas. O proprio estado de sociabilidade, isto €, a vida em uma societas é

garantido pelo terceiro preceito da lei da natureza: “in societate vivat’. No estado de

338 “Por ello, atin en el status innocentiae el dominium es una propiedad de la naturaleza humana exigida
por el mismo concepto de socialis vita multorum. Atn en ese estado, el mismo concepto de sociedad como
todo unitario, presente como propiedad en la naturaleza humana, implica que esos muchos podrian tender
hacia bienes diversificados y multiples que harfan peligrar el fin tnico de la sociedad. Por ello, atin en el
status innocentiae la constitucién antropoldgica naturalmente social de la humanidad originaria hace
imposible pensar el concepto de socialis vita multorum sin dominium”. (BERTELLONI, 2004, p. 07)
33%“Sempre que existe uma combinaggo de elementos, continua ou descontinua, para produzir uma realidade
com unidade de composi¢do, manifesta-se a dualidade do que governa e do que é governado; e isto, que
acontece nos seres vivos releva de uma lei universal da natureza [...]”. (ARISTOTELES. Politica 1, 1254a
28-31; trad. Amaral e Gomes, 1998, p. 63. Cf. TOMAS DE AQUINO. ST1,q.96, a4, res; ed. Leonina t.5,
p. 430).

360 “Tomds introduce una evidente novedad que lo distancia respecto del pensamiento aristotélico: distingue
con nitidez entre sociabilidad natural y dominium y, sobre la base de esa distin- cién, propone una suerte
de transito, un avance tedrico desde la sociedad hacia el dominium. Ese transito anticipa y es paralelo al
transito que realiza en el De Regno. Tomds se mantiene siempre en el terreno de la posibilidad; su transito
no procede desde el hecho de la existencia de vinculos sociales hacia el hecho de la existencia de vinculos
politicos o de dominium, sino desde el concepto o la posibilidad de la sociabilidad hacia el concepto o la
posibilidad de la politicidad.”. (BERTELLONI, 2003, p. 261).
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politicidade, no qual ha o surgimento do dominium politico, a lei natural passa a atuar em
conformidade com a lei humana, na garantia do direito privado, civil e do ius gentium na

civitas:

¢ da razdo da lei humana que seja derivada da lei da natureza [...] como
se evidencia do que acima foi dito. E de acordo com isso, divide-se o
direito positivo em direito das gentes e direito civil, segundo os dois
modos pelos quais algo deriva da lei da natureza®'.

A mudanga antropoldgica contida intrinsicamente na natureza humana se estende,
portanto, também a lei natural e, por meio do dominium, impde um carater politico a lei

natural.

Alfredo Storck propde que a mudancga e, consequentemente, a distin¢cdo entre as
regras que compdem as sociedades e a civitas acontece devido a uma mudancga qualitativa
dessas comunidades. Aristételes defende, na Politica, que a pdlis € o resultado da unido
de comunidades menores, como a familia e a aldeia**?. No entanto, Tomds ndo compactua
com essa ideia, pois acredita que ela apenas leva em conta um critério quantitativo. Em
outras palavras, o Aquinate ndo acredita que a civitas se distinga das comunidades
menores apenas por agregar um numero maior de homens*®. Na realidade, o que
diferencia essas as comunidades, segundo Storck, € “em primeiro lugar, na maneira como
o poder € exercido em cada uma destas instancias. Em segundo lugar, a natureza das
regras definidoras dos diferentes tipos de autoridade, decorréncia direta dos fins de cada
associacao”*. Considerando as acdes humanas como caracteristicas de cada
comunidade, percebe-se que, enquanto algumas tém como finalidade garantir a
sobrevivéncia, outras t€m em vista 0 bem comum. Para Storck (1995, p. 540), as agdes
do primeiro grupo se diao dentro da comunidade familiar e se referem a procriacdo, ao

cuidado com os filhos etc. Ja as a¢des do segundo grupo acontecem dentro da cidade,

361 «“[...]de ratione legis humanae quod sit derivata a lege naturae, ut ex dictis patet. Et secundum hoc
dividitur ius positivum in ius gentium et ius civile, secandum duos modos quibus aliquid derivatur a lege
naturae, ut supra dictum est”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-I, q. 95, a4, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.
178).

362 ARISTOTELES. Politica I, 1252b 1-30; trad. Amaral e Gomes, 1998, p.53.

363 “Quod quidem dicebant tamquam nihil differret domus a civitate nisi magnitudine et parvitate; ita quod
magna domus sit parva civitas, et e converso; quod ex sequentibus patet esse falsum. Similiter etiam
politicum et regale regimen ponebant differre solum multitudine et paucitate”. (TOMAS DE AQUINO. In
Pol., 1,lec.1; ed. Busa, 1971, n. 7, np).

364 STORCK, 1995, p. 540.
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uma vez que ha uma mudanca na qualidade das regras que ordenam as acdes humanas

dentro das comunidades menores para aquelas regras da civitas:

a expressdo "salto qualitativo" visa qualificar a especificidade das
regras constituintes da civitas por oposi¢do as regras das associagdes
pré-politicas. A civitas é composta por regras coordenadoras do esfor¢o
social, as quais estabelecem o lugar e papel de cada uma de suas
parcelas na realizacdo de um projeto coletivo. Considerando o problema
a partir do vocabuldrio contemporaneo, pode-se afirmar que a
comunidade politica tem por trago caracteristico da sua estrutura basica
o fato de apresentar regras de dois tipos: regras primadrias, que
regulamentam o funcionamento da sociedade mediante a distribui¢dao
dos encargos e beneficios sociais, e regras secunddrias destinadas a
regulamentar a criacdo, modificacio e extingdo das regras primarias de
acordo com um fim tnico, o bem de todos*®.

A ideia de regra (regula) esta contida na defini¢do da lei em Tomds**, de modo que é
possivel dizer, a partir do trecho acima, que as leis se distinguem entre as comunidades
pré-politica e politica. Na primeira, as regras estdo sob a esfera da lei natural; na segunda,
para além dela, as leis passam para a esfera positiva fundamentada a partir da convengao
e do ordenamento impostos pelo dominium politico. Podemos dizer ainda que o
argumento de Storck complementa o argumento de Bertelloni acerca do transito da
natureza humana entre a sociabilidade e a politicidade. A partir de uma mudanca interna
e antropoldgica pela qual passa a natureza dos homens, estes manifestam suas agoes e
comportamentos transformando a comunidade pré-politica que viviam em uma
comunidade politica que exige a instituicdo de um poder e de regras compativeis com

essa estrutura.

2.2 Da possibilidade a necessidade do dominium politico

Vimos acima que a possibilidade de existéncia do dominium no estado de
inocéncia € justificada por Tomds a partir da prépria estrutura social da natureza humana,
que ndo € contréria ao dominium em seu sentido politico. Ademais, na ST I, q. 92, a. 1,
ad.3, Tomas esclarece que o estado de inocéncia ndo exclui a desigualdade entre os
homens, levando-nos a concluir que o dominium, se existente, tratava de lidar com

questdes proprias do governo, como o ordenamento € a justica entre os homens: “faltaria

365 STORCK, 1995, p.540. )
366 <[ ..] lex quaedam regula est et mensura actuum”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.90, a. 1, res; ed.
Leonina t.7, 1892, p.149).
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a multiddo humana esse bem que € ordem, se alguns ndo fossem governados por outros
mais sdbios™*¢’. Tomds define o dominium politico como uma sujei¢ao pura e estritamente
de carater econdmico ou civil, termos usados por Aristételes no livro I da Politica para
tratar dos vinculos existentes na casa e na pdlis e que se distiguem do dominium em seu

sentido servil pés pecado®®®.

Se o dominium politico € considerado por Tomds como possivel ja no estado de
inocéncia, no estado pds-pecado ele torna-se necessario, dada a mudanga que ocorre na

natureza humana:

o bem da natureza, que € diminuido pelo pecado, € a inclinagdo natural
para a virtude, que é prépria do homem pelo simples fato de ser um ser
racional; pois € por isso que ele realiza acdes de acordo com a razéo, as
quais sdo agir virtuosamente. Agora o pecado ndo pode tirar
inteiramente do homem o fato de que ele é um ser racional, pois entdo
ele ndo seria mais capaz de pecar. Portanto, ndo € possivel que este bem
da natureza seja inteiramente destruido®®.

Vejamos que, segundo Tomds, apesar de a natureza humana ser afetada pelo pecado em
suas inclinacdes, que passam, entdo, a ser tanto para a virtude quanto para o vicio,
conserva-se nela a razdo e aquilo para que ela se inclina, incluindo a vida em sociedade’™.
No entanto, como visto acima, a vida em sociedade ndo anula os comportamentos
conflituosos e viciosos entre os homens. Com efeito, lembremo-nos aqui de trés coisas
relativas a lei: primeiro, a lei em sentido geral tem, para Tomads, a funcdo de conduzir o
homem a pratica de atos virtuosos; segundo, a lei humana € necessariamente instituida
visando a disciplina dos homens na prética de tais atos; e, terceiro, ela é criada e
promulgada a partir de uma institui¢do politica. A partir disso, podemos afirmar, ainda
que resumidamente, que hd a necessidade de dominium politico em Tomads ndo s6 no que

toca a natura humana, mas, consequentemente, em relac@o a lei que legisla sobre ela.

367 “defuisset enim bonum ordinis in humana multitudine, si quidam per alios sapientiores gubernati non
fuissent”. (TOMAS DE AQUINO. ST'1, q.92,a.2, res; ed. Leonina t.5, 1889, p. 397).

368 “Muitos pensavam que a serviddo, a propriedade privada e o poder coercitivo ndo pertencem ao estado
da natureza. O surgimento do pecado alterou tudo, argumentos tiveram que ser desenvolvidos e distin¢des
tiveram que ser encontradas para justificar estas institui¢des”. (LUSCOMBE, 1982. p. 760; trad. nossa).
369 “[...] sicut dictum est, bonum naturae quod per peccatum diminuitur, est naturalis inclinatio ad virtutem.
Quae quidem convenit homini ex hoc ipso quod rationalis est, ex hoc enim habet quod secundum rationem
operetur, quod est agere secundum virtutem. Per peccatum autem non potest totaliter ab homine tolli quod
sit rationalis, quia iam non esset capax peccati. Unde non est possibile quod praedictum naturae bonum
totaliter tollatur”. (TOMAS DE AQUINO. STI-1I, q. 85, a.2, res.; ed. Leonina, t.7, 1892, p. 111).

370 «[,..] in societat vivat”. (Ibid, q.94, a.2, res. ed. Leonina t.7, 1892, p.170)
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Segundo Bertelloni, alguns trechos do De regno mostram a necessidade do

dominium politico agir sobre a natureza humana, na medida em que

explicar a origem da funcido do governante € equivalente a demonstrar
e legitimar racionalmente que o homem precisa ser governado, ou seja,
que existem fundamentos tedrico-racionais que tornam necessdrio que
os suditos sejam subordinados a um governante?’!,

Dois desses fundamentos sdo os seguintes: a natureza humana e aquilo que Bertelloni
chama de “estrutura ético-antropolédgica”, referindo-se ao fato de o homem ter um fim
para o qual suas agdes estdo ordenadas. Como temos discutido durante este trabalho, a
natureza humana, para Tomas, € social, detém um instinto gregério assim como os demais
animais, mas, ao contrdrio deles, os homens ndo possuem todo o aparato para satisfazer
suas necessidades, embora possuam a razao que os leva a viver em grupo. Quanto a
finalidade do homem, a civitas é a comunidade mais perfeita que poderd oferecer as
condicdes para que o homem atinja seu fim de alguma maneira. Ao se encontrarem, esses
dois fundamentos, segundo Bertelloni, introduzem a necessidade do dominium politico.
Os homens ao viverem em grupo (sociedade) agem cada um a seu modo, ndo tendo
qualquer fio condutor para chegarem a um fim que é comum a natureza de todos. Em
virtude disso, o dominium politico, na figura do governante e das leis impostas, desponta
como resolutiva dos impasses, exercendo uma funcdo nomeada por Bertelloni como
concordantia discordatium. O dominium trata de conter as discordancias humanas
visando a uma concordancia unificadora com vistas a um mesmo fim: “a fun¢do politica
do governante €, portanto, uma consequéncia de um fato social: o uso divergente da

racionalidade por todos os homens que vivem na sociedade™*"2.

Tomas liga a ideia de fim do homem a ideia de bonum commune, refor¢cando a
necessidade do dominium como principio ordenador em dire¢do a esse bem, funcao esta
a qual o conceito de lei estd ligado®’®. De acordo com Bertelloni, pode-se dizer que sio
dois os principios que impdem a necessidade de um dominium sobre o homem. O
primeiro, de cardter cosmoldgico-organoldgico, admite que, assim como a estrutura do

cosmos estd organizada de modo que os corpos celestes sdo ordenados por um, ou mesmo

371 ¢[...] explicar el origen de la funcién del gobernante es equivalente a demostrar y legitimar racionalmente
que el hombre necesita ser gobernado, es decir, que existen fundamentos tedrico-racionales que hacen
necesaria la subordinacién de los stbditos a un governante”. (BERTELLONI, 2001, p. 57).

372 “La funcién politica del gobernante es asi una consecuencia de un hecho social: el uso divergente de la
racionalidad de todos los hombres que viven en sociedad”. (BERTELLONI, 2001, p. 58).

33 TOMAS DE AQUINO, STI-1I, q. 90, a.2, res; ed. Leonina t.7, 1892, p. 150.
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o corpo humano, cujas partes sdo ordenadas pela razdo, os homens, em sua pluralidade,
também requerem o mesmo tipo de ordenamento. O segundo principio, de carater
empirico-mecanicista, admite que o dominium € necessario, dada a distingdo dos modos
de agir humano; o ordenamento atenuaria esse fator quase que destrutivo da sociedade e
uniria 0os homens na dire¢cdo do bem comum. Em resumo, a necessidade de dominium
politico € justificada pela esfera da natureza humana: sdo as acdes € os comportamentos
humanos que necessitam de um ordenamento instituido por um governante € por vum
sistema de leis. A ideia de dominium politico como forma de controle da natureza humana
nos aproxima da leitura Ciceroniana sobre a civitas apresentada por Nederman. Sabemos
que Tomds teve contato com algumas obras de Cicero, o que nos leva a afirmar que o
Aquinate era partidario desse entendimento sobre a comunidade politica. Todavia, ndo
podemos esquecer também de Aristételes e das indmeras mencgdes de Tomads a ideia de
virtude e bem relacionadas a civitas e as leis. Isso tudo nos coloca a0 menos duas
questdes: 1- como Bertelloni entende a necessidade do dominium como uma forma de
controle face a tradi¢do que postula o fim da civifas como responsavel pela realizacdo da
natureza humana? 2- Entender a civitas, o dominium e as leis como fonte de controle nao

colocaria Tomds em um lugar da modernidade politica do qual ele ndo faz parte?

A primeira pergunta pode ser respondida considerando-se o fato de que, segundo
Bertelloni, a mudanca estrutural e tedrica que a interpretacdo medieval provocou sobre o
conceito de natura humana se estendeu também para a finalidade da cidade. As teorias
politicas classicas, como Platdo e Aristételes, defendem que o fim politico se encontra
com o fim da prépria natureza humana, isto €, a finalidade da comunidade politica é
conduzir a natureza humana, por meio da moralidade e da racionalidade, para a sua plena
realizacdo. No entanto, apesar da recep¢do dessas teorias no medievo, a civitas, segundo
Bertelloni (2005, p.344), ja ndo tem mais como fim o aperfeicoamento da natureza
humana, ao menos ndo como ele € entendido na antiguidade. Isso € resultado da mudanca
sofrida pelo conceito de natureza. Com efeito, o fim da cidade, em Tomads de Aquino, e,
consequentemente, das leis ali instituidas®’*, passou a estar ligado a ideia de conservativo
sui, isto €, de conservacdo da natureza em relacdo as suas necessidades, e ndo

propriamente a realizacdo racional e moral do homem, como mostra Tomés no De Regno:

374 “Et secundum hoc distinguuntur leges humanae secundum diversa regimina civitatum”. (TOMAS DE
AQUINO. STI-1I, q.95, a4, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.171).
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“agora o bem-estar e a seguranca de uma multiddo formada em uma sociedade residem

na preservacao de sua unidade, que é chamada de paz™7>.

Como vimos anteriormente, Bertelloni defende que a recep¢do da teoria politica
aristotélica pelo medievo foi acompanhada de uma profunda reinterpretacio e
modificacdo dos preceitos defendidos na antiguidade por Aristételes. O cardter natural da
cidade e a consideracdo da natureza politica do homem sdo dois dos preceitos que,
reinterpretados, ocuparam grande parte das reflexdes da politica produzidas na Idade
Meédia. Segundo Bertelloni, o naturalismo e a teleologia aristotélica foram a base para a
constru¢do de dois modelos argumentativos que dividiram as teorias politicas. O primeiro
modelo é essencialmente aristotélico e postula que o homem, sendo um animal politico
por natureza, encontra na polis o “lugar” da realizacdo plena da sua natureza. Em outras
palavras, a finalidade da cidade € oferecer a0 homem um ambiente apto a realizacdo de
seu proprio fim: “do uso e aplicacdo deste modelo resultam as teorias politicas medievais
que afirmam que a civitas ou regnum, ou seja, o Estado, € o espaco de realizacao da virtus
natural e da perfeicdo do homem™7¢. O segundo modelo, apesar de se dizer aristotélico,
para Bertelloni, ndo o €; na verdade, ele trata de reinterpretar as premissas aristotélicas
inserindo-lhes algumas caracteristicas que serdo firmadas pela politica na modernidade.
Esse é o modelo que Nederman caracterizou como sendo fundamentado principalmente
na leitura dos textos de Cicero. De acordo com este, a cidade € fruto das necessidades dos
seres humanos, principalmente no que toca a sua propria sobrevivéncia, pois a pdlis, ou
a civitas, € um espago de controle dos conflitos existentes entre os individuos. Segundo
Bertelloni, esse modelo muda drasticamente a nog¢do aristotélica de pdlis, devido a duas
principais caracteristicas: 1- a pdlis ja ndo € como em Aristételes, um espaco no qual a
natureza humana se realiza, mas €, agora, um espaco onde o conflito é controlado; 2- em
Aristételes, a pdlis representava a supremacia do espaco publico sobre o espaco privado,
mas, nesse segundo modelo, a civitas passa a ser, de certo modo, o ambiente que garante,

por intermédio das leis, os interesses privados.

375 “Bonum autem et salus consociatae multitudinis est ut eius unitas conservetur, quae dicitur pax” [...]
(TOMAS DE AQUINO. De Regno, 1, 3; ed. Busa, 1954, np).

376 “De la utilizacion y aplicacion de este modelo resultan las teorias politicas medievales que afirman que
la civitas o regnum, es decir el Estado, es el espacio de realizacion de la virtus y perfeccion naturales del
hombre”. (BERTELLONI, 2005, p. 344.)
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A utilizacdo e aplicac@o deste modelo na Idade Média resultou em um
esvaziamento do cardter essencialmente ético e virtuoso da pdlis
aristotélica. Com isso, como a pdlis se torna uma esfera na qual os
homens encontram refligio procurando satisfazer apenas as
necessidades da vida, o principio da conservatio sui e a predominéncia
do privado sobre o publico comeca a ser introduzido na teoria
politica®”".

Dois discursos distintos podem ser encontrados ao abrirmos a Politica, de
Aristoteles. Bertelloni chama o primeiro de histérico-genético, porque explica a origem
da polis a partir de um processo que comega com as comunidades menores, como a casa,
a familia e a aldeia e, avanga para a ultima comunidade, a mais perfeita, no caso, a cidade.
O segundo discurso Bertelloni chama de 16gico-ontoldgico, porque explica a pdlis nao
como a ultima na ordem das comunidades, mas como a primeira, pois ela tem supremacia
sobre todas as outras e representa a causa final para a qual todas as demais comunidades
se dirigem?”8. Bertelloni destaca trés aspectos da polis entendida a partir desse segundo
discurso. Primeiramente, a polis ndo é entendida apenas como um espaco social, mas, de
fato, como um ambiente politico com todas as suas regras e implica¢des; o homem €,
entdo, definido como politico por natureza’’®, de modo que as outras comunidades, apesar
de importantes no processo, representam um aspecto gregdrio, comum tanto a homens
quanto a animais, ao contrario da comunidade politica, na qual somente o homem
participa. Em segundo lugar, a explicagdo do surgimento da pdlis a partir das
comunidades anteriores indica que a polis ndo satisfaz apenas as necessidades cotidianas
da vida, pois elas ja estariam sob o ambito das comunidades menores; a pdlis, na verdade,
com seu cardter autossuficiente, ocupa-se do que Aristételes chama de “bem viver™%, A
boa vida, em sentido aristotélico, é alcancada com a realizacdo da natureza humana
mediante seus aspectos racionais € morais; em outras palavras, a pdlis € o espaco no qual

a racionalidade e a moralidade humana, por meio das acdes virtuosas, realizam-se de

modo pleno para que o homem alcance seu fim tultimo. Por fim, em terceiro lugar, as

377 “De la utilizaciéon y aplicacion medieval de este modelo resulta un vaciamiento del caricter
esencialmente €tico y virtuoso de la pdlis aristotélica. Con ello, puesto que la pélis se transforma en un
ambito en el que los hombres encuentran refugio buscando satisfacer sélo las necesidades de la vida,
comienza a introducirse en la teoria politica el principio de la conservatio sui y el predominio de lo privado
sobre lo publico”. (BERTELLONI, 2005, p. 345).

378 “E por isso que toda a cidade existe por natureza se as comunidades primeiras assim o foram. A cidade
é o fim destas” (ARIST()TELES. Politica, 1, 1252b 32; trad. Amaral e Gomes, 1998, p. 53).

379 Ibid, 1253a 5; trad. Amaral e Gomes, 1998, p. 53.

380 <A cidade, enfim, € uma comunidade completa, formada a partir de vérias aldeias e que, por assim dizer,
atinge o maximo de autossuficiéncia”. (ARISTOTELES. Politica, 1, 1, 1252b 27; trad. Amaral e Gomes
1998, p. 53. Cf. também Politica, 111, 9, 1280a 30-36; 1280b 29-1281a 4, p.221).
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relagdes na polis sao distintas das relagcdes no ambito privado. Na pdlis, os individuos se
relacionam como cidadaos, figuras livres e publicas, apoiando-se nos critérios de dominio
(dominium) impostos pela razdo e manifestados nas leis e no direito. Nas comunidades
menores, que ainda fazem parte do ambiente privado, as relacdes se ddo por intermédio
do dominio baseado na forca sobre os individuos, que podem ser o senhor e o escravo, o

pai e o filho etc.

Para Bertelloni (2005, p.358), Tomds rompe com o modelo ético-politico
aristotélico, na medida em que, para o Aquinate, o nascimento da civitas nao se deve
especificamente a realizagdo plena da natureza humana, mas a uma necessidade do

dominium politico sobre os individuos:

se, entdo, € natural que o homem viva na sociedade de muitos, é
necessdrio que exista entre os homens algum meio pelo qual o grupo
possa ser governado. Pois onde hd muitos homens juntos e cada um
cuida de seu préprio interesse, a multiddo seria dividida e dispersa, a
menos que houvesse também uma agéncia que cuidasse do que pertence
ao bem comum. Da mesma forma, o corpo de um homem ou de
qualquer outro animal se desintegraria, a menos que houvesse uma
forca governante geral dentro do corpo que cuidasse do bem comum de
todos os membros®®'.

Para provar sua tese, Bertelloni da dois argumentos. O primeiro deles versa sobre
a distincdo da natureza humana. Todos os animais detém o instinto para satisfazerem suas
necessidades; o homem, ao contrédrio, dispde da razdo, que possibilita sua vida em
comunidade. Entretanto, ali vivendo, cada homem utiliza a razdo a seu modo, mesmo que
tenham todos um mesmo fim, e, por isso, segundo Bertelloni, Tomds segue a premissa de
que, se ha muitos, ¢ melhor que estes sejam dirigidos por um. O segundo argumento se
associa com a caracteristica egoista da natureza humana, pois 0 homem se preocupa
apenas com o seu proprio bem, € ndo com o bem de todos. Todavia, ndo ha civitas se nao
houver um fim comum; em outras palavras, ¢ em virtude do bem comum que os homens
se tornam uma espécie de unidade. Com efeito, para garantir a existéncia da sociedade

com vistas a esse aspecto unificador do bem comum € necessdrio que exista um governo

381 “Sj ergo naturale est homini quod in societate multorum vivat, necesse est in hominibus esse per quod
multitudo regatur. Multis enim existentibus hominibus et unoquoque id, quod est sibi congruum,
providente, multitudo in diversa dispergeretur, nisi etiam esset aliquis de eo quod ad bonum multitudinis
pertinet curam habens; sicut et corpus hominis et cuiuslibet animalis deflueret, nisi esset aliqua vis regitiva
communis in corpore, quae ad bonum commune omnium membrorum intenderet”. (TOMAS DE AQUINO,
De Regno 1, 1; ed. Busa, 1954, np).
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(dominium) e, por conseguinte, as suas leis: “a lei se nomeia maximamente segundo a

ordenagdo ao bem comum’3#2,

Segundo Bertelloni (2005, p.359), Tomads insere duas caracteristicas em sua teoria
politica que o distanciam de Aristételes. A primeira € a distin¢do entre societas € civitas.
Posterior a societas, a civitas € o lugar da politica, mas ndo representa essencialmente o
lugar do aperfeicoamento do homem, como considera Aristételes, e, por isso, € anterior
em si mesma em relacdo as outras comunidades. A segunda caracteristica € que a
comunidade politica ndo é fonte do ou para o aperfeicoamento da natureza humana no
sentido aristotélico, mas representa, por outro lado, a resolu¢do ou o controle de conflitos
que existiam nas sociedades anteriores. O dominium politico manifestado pelo governo e
pelas leis trata de conduzir os homens em direcdo a um bem comum e, assim, unificd-los,
garantindo a conservagdo de sua natureza e a satisfacdo de suas necessidades: “portanto,

foi necessdrio para a paz e virtude dos homens, que as leis fossem impostas®3”.

Com relacdo a segunda pergunta que questionava o lugar de Tomds junto aos
conceitos da modernidade, € preciso esclarecer que a necessidade do dominium politico
ndo interfere no cardter natural da formacgao da civitas, tampouco essa necessidade pode
ser entendida nos termos da modernidade, como em Hobbes, cuja necessidade do poder
politico impde o cardter artificial na formacdo do Estado. O professor Alfredo Storck
(1995, p. 542) nos esclarece essa questdao explicando que, em Hobbes, o transito entre o
Estado de Natureza humano e a Sociedade Politica se d4 por meio da rendncia que os
homens fazem de seus direitos naturais e da transferéncia de um poder geral para uma
figura de autoridade®®*. Essa figura € instituida como soberana tendo por objeto a garantia
da vida dos suditos, jd que no estado de natureza ela corria perigo. Como resultado, o

Leviatd concentra em si toda forca e poder coercitivo para manter a paz entre 0S

382 “cum lex maxime dicatur secundum ordinem ad bonum commune”. (TOMAS DE AQUINO. ST I-11, q.
90, a.2,res.; ed. Leonina t.7, 1892, p. 150. Cf. também TOMAS DE AQUINO. STI-I. q. 95, a. 3, res; ed.
Leonina, 1882, p. 177).

383 “Unde necessarium fuit ad pacem hominum et virtutem, ut leges ponerentur”. (TOMAS DE AQUINO.
ST1-11,q.95, a. 1, res; ed. Leonina t.7, 1892, p.174).

384 “Considera-se que uma republica tenha sido instituida quando uma multiddo de homens concorda e
pactua, cada um com cada um dos outros, que a qualquer homem ou assembleia de homens a quem seja
atribuido pela maioria o direito de representar a pessoa de todos eles [...], todos sem excecdo, tanto os que
votaram a favor dele como os que votaram contra ele, deverdo autorizar todos os atos e decisdes desse
homem ou assembleia de homens, tal como se fossem os seus proprios atos e decisdes (HOBBES, Leviata,
2003, p. 148.)
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homens?**5. Em Tomds, ao contrdrio, ndo encontramos essa figura com poder ilimitado e
forca coercitiva. A civitas ndo se constréi por meio da rendncia de direitos, na realidade,
poderiamos dizer que ela acontece com o objetivo de afirmé-los, pelas regras e leis ali
instituidas, carregando, assim, como destaca Storck (1994, p.543), um certo aspecto
utilitarista. Mesmo o transito do homem do estado de sociabilidade para o de politicidade
nao tem por objeto uma contencdo coercitiva do homem, a natureza humana perpassa
esses estados de modo natural, como afirmou Bertelloni. E claro que mesmo Tomads
reconhecia os aspectos conflituosos da natureza e das acdes humanas®®*, mas estas nao
sdo imutaveis, e, por isso, 0 Aquinate constréi um conjunto de leis que entende a lei como
uma regra que rege € mede as acdes dos homens. A lei ndo tem um papel apenas punitivo,
mas acima de tudo, instrutivo e ordenador da natureza humana. Diferentemente disso,
para Hobbes, a lei tem cardter coercitivo a fim de manter o préprio Estado. Em sintese,
apesar de Tomas, por vezes nos apontar a modernidade com alguns conceitos de sua teoria
politica, as diferencas em relagdo aos autores modernos ainda sdo muitas. No caso de
Hobbes, as diferencas se estabelecem desde a concepcdo de natureza humana até a

estrutura da comunidade politica.
kskok

Em resumo, podemos dizer que hd ao menos dois discursos presentes no que
concerne a defini¢do do conceito de natureza humana em Tomds de Aquino: Agostinho
e Aristételes. Ambos s@o reinterpretados e entendidos em conformidade com outros
autores, como Cicero e os juristas romanos, € com a estrutura geral da teoria moral e
politica do Aquinate. A natura humana é apresentada por Tomds como o conceito
fundamental no que toca a lei natural, o direito em sua concepg¢do geral e o dominium
politico. Tomas se mantém fiel a tradi¢do Crista e as sagradas escrituras, que explicam a
natureza humana pré e pés-pecado, mas nao concorda com a quebra ontoldgica que isso

representa na visdo de Agostinho, a qual tem como consequéncia a afirma¢do da ndo

conaturalidade do aspecto politico em relagio a natureza humana.

385“E confiado a0 soberano o direito de recompensar com riquezas e honras e o de punir, com castigos
corporais ou pecunidrios, ou com a ignominia, qualquer sudito, de acordo com a lei que previamente
estabeleceu. Caso ndo haja lei estabelecida, de acordo com o que considerar mais capaz de incentivar os
homens a servir a republica, ou de desestimular a pratica de desservicos a ela” (HOBBES, Leviata, 2003,
p. 154).

336 TOMAS DE AQUINO. De Regno 1, 1; ed. Busa, 1954, np.
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Frente a isso, Tomas acolhe conceitos basicos do naturalismo aristotélico, como
o de zoon politikon, e postula, como sugere Bertelloni, uma natureza humana que perpassa
dois estados: o de sociabilidade e o de politicidade. Essa natureza, que se manifesta por
meio do discurso e das acdes, exige a existéncia de um dominium politico. A civitas, lugar
do dominium, assume, em Tomds, uma finalidade que a distancia da proposta antiga de
uma pdlis para a plena realizagdo humana. Agora e em primeiro lugar, ela é responsavel,
por intermédio do governo e das leis, pela conservacio da natureza e pela contencao dos
conflitos naturalmente existentes entre os homens em vista da unidade e do bem comum.
Apesar disso, mantém-se, ainda que intrinsecamente, ligada a nocao de lei e de direito e

a finalidade moral da comunidade em relagdo ao homem.

Posta sob o conceito de lei natural, a interpretacdo de Bertelloni acerca do transito
da natureza humana, possibilita-nos afirmar que a lei natural também perpassa dois
momentos que resultam na distin¢do entre o ius naturale, o ius gentium € o direito civil.
A lei da natureza ndo se divide em duas leis relativas a cada tipo direito, mas, na realidade,
perpassa dois estados: um pré-politico e um politico. No primeiro, a lei natural atua
diretamente na garantia de um direito natural absoluto a todas as coisas, o qual, segundo
Ulpiano, é comum tanto a homens quanto aos demais animais. No segundo, com a
instituicdo do dominium, a lei natural ganha um status legal e atua em conjunto com a lei

humana para garantir o ius gentium e o direito civil.
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Conclusoes

Ao longo deste trabalho, analisamos a estrutura conceitual envolvida na
construgdo da lei natural de Tomds de Aquino. Por estrutura conceitual, entende-se ndao
sO a andlise das fontes, o que pode ser caracterizado como nosso objetivo geral, mas
também a andlise de conceitos ligados a lei natural que perpassam o seu ambito
epistemoldgico, moral e politico. O exame de termos como sindérese, natura, justica,
direito e dominium possibilitaram a compreensdo de uma lei natural cujo objetivo ndo é
o de ser entendida apenas como uma teoria. Suas caracteristicas, como seu carater
universal e imutdvel, mostraram que ela pode atuar, por exemplo, como principio e
métrica para outras leis, 0 que demonstra, em dltima instincia, que a lei da natureza atua
de modo pratico em conjunto com outras regras dentro da comunidade politica, o lugar
natural do homem, aquele do qual a lei se ocupa. Nesse sentido, o objetivo principal dessa

tese foi o de demostrar o cardter politico que a lei natural assume em Tomds de Aquino.

A histdria da filosofia nos ofereceu um solo fértil e uma longa tradi¢do no que diz
respeito ao tema da lei natural. Desde os primérdios a busca, o reconhecimento e a
aceitacdo de uma lei ndo escrita como regra para a acao, permeavam as sociedades Grega
e Romana. O préprio problema entendido como fundador da reflexao filoséfica, isto €, a
natureza, identifica-se com aquilo que € o principio da lei natural. A crise dos critérios
normativos impostos a realidade pela tradi¢ao e pelo sobrenatural d4 inicio a investiga¢ao
sobre a natureza (physis), € o seu principio causal (arché) e a normatividade de seus
fendmenos passam a ser entendidos intrinsicamente a sua estrutura. Identifica-se,
portanto, em primeiro lugar, uma lei da natureza em sentido fisico. A partir dai, a reflexdo
passa a natureza humana, que, por meio de seus comportamentos e de suas acgoes,
manifesta-se na sociedade. Apesar das particularidades e distin¢des entre os homens, a
razao € entre eles o ponto comum. Por conseguinte, admite-se que ela funciona como uma
lei que ordena os atos em conformidade com aquilo que € bom para a natureza humana.
Analogamente aos fendmenos naturais, que sao ordenados pelas leis da natureza fisica, a
humanidade também requer regras que ordene e regule seus atos e comportamentos

dentro da comunidade civil da qual faz parte.

Na filosofia antiga, a lei natural ganha for¢a com a filosofia estoica e sua maxima:
“viver conforme a natureza”. Com efeito, no caso do homem, agir conforme a natureza

significava agir conforme a razdo, isto é, pela lei natural. Esse ordenamento particular
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caracterizava-se também como uma participacdo do homem na ordem Universal regida
pela Razdo Suprema. Em outras palavras, o homem como individuo e parte do Universo,
agindo conforme sua natureza, agiria em conformidade com o ordenamento do Todo
(cosmos). Cicero e Agostinho sdo os responsaveis pela reinterpretacdo da teoria estoica
que chega até Tomds de Aquino. Cicero reinterpreta a Razdo Suprema como ratio

naturalis e Agostinho entende que o ordenamento Universal € fruto da lei eterna.

Tomds recebe as fontes da antiguidade, reinterpreta-as a luz do medievo e
constroi, assim, o seu Tratado da Lei na Suma Teologica. A lei, em sentido geral, é
definida como regra e medida para os atos humanos, promulgada por aquele que cuida da
comunidade. Seu primeiro principio € ordenar os homens ao bem e afasta-los do mal, isto
€, ordenar a prética de atos virtuosos. Todos os tipos de lei partem dessa mesma defini¢dao
e se distinguem, primeiro, quanto a quem os promulga: a prépria razao no caso da lei
natural, um legislador humano ou divino no caso da lei humana e da lei eterna,
respectivamente. Distinguem-se também quanto ao lugar onde sdo promulgadas: no

ordenamento do Universo ou da civitas.

O Tratado, como parte da teoria politica de Tomds, € visto por alguns autores,
como Ulmman e Villey, como um escrito que se equilibra entre a tradicdo e o novo.
Apesar de fazer dos antigos sua fonte argumentativa e compactuar com as premissas de
que as Sagradas Escrituras e a compreensdao medieval da sociedade impdem, Tomas
inaugura uma nova visao sobre a politica e suas instituicdes, na qual o homem € a figura
central. As questdes do Tratado da lei, por exemplo, ndo se debrugam sobre temas como
a relacdo do poder Divino ou eclesidstico para com as leis, pelo contririo, ocupam-se
principalmente com o tratamento do modo como o homem se relaciona com cada tipo de
lei e como essas regras operam em uma sociedade constituida por esses homens. A

natureza humana €, portanto, o conceito central da argumentacdo moral e politica

desenvolvida por Tomds em seu Tratado da lei.

Em conformidade com a defini¢do geral de lei, a lei natural é apresentada por
Tomas como um conjunto de regras promulgadas pela propria natureza humana. Tal
promulgacdo requer, em primeiro lugar, o conhecimento da lei. Como visto, apesar de
universal e comum, a lei da natureza ndo € necessariamente conhecida por todos os
homens, devido as falhas do préprio intelecto humano. Tomas, apesar de se ocupar muito

pouco do problema epistemoldgico no Tratado, fato relativo a prépria estrutura de seu
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pensamento, apresenta-nos a sindérese como conceito fundamental no processo de
conhecimento da lei natural. Andlogo ao conhecimento dos principios especulativos, o
conhecimento dos principios préticos acontece por meio de uma operagao propria do
intelecto agente, a partir da qual a razo pratica e a vontade transformam tais principios
em preceitos da lei natural. A sindérese atua como intermedidria nesse processo, na
medida em que € a poténcia racional que guarda o conhecimento em habito desses

primeiros principios.

Interpretacdes modernas sobre o processo epistemoldgico da lei nos sdo
apresentadas por autores como Ralph Mclnerny e Jacques Maritain. Ambos propdem que
o conhecimento dos preceitos da lei natural estd atrelado a experiéncia do processo
histérico-antropoldgico pelo qual perpassa a natureza humana. Com isso, a lei natural
pode ser mais ou menos conhecida a depender de um momento, de uma geracdo, ou
mesmo de um lugar. Se considerarmos as muitas mudangas das constitui¢des, das leis e
dos direitos na histdria da humanidade, essa forma de interpretagao parece fazer bastante
sentido ao real. Apesar de essas mudangas serem vistas comumente como sendo de cardter
estritamente legal, é possivel, por outro lado, que elas sejam entendidas também como
mudancas na consciéncia moral humana relativas, portanto, ao conhecimento da lei

natural.

O problema epistemoldgico relativo a lei nos conduz a um problema prético, visto
que, se a lei natural ndo é conhecida, tampouco pode ser aplicada no ordenamento da
acdo. Diante dessa dificuldade, Tomds estabelece uma relacdo quase que necessaria entre
lei natural e lei humana. Apesar da aptidao natural que o homem tem para praticar atos
virtuosos, isto €, em conformidade com a lei natural, é preciso disciplina no
aprimoramento de tal capacidade, que € imposta pela lei humana. Fruto de uma derivacao
da lei natural, que pode acontecer pelo modus determinatio ou pelo modus conclusiones,
a lei humana € justa e, portanto, adquire sua forca para atuar na civitas porque € instituida
pela razdo daquele que ali governa com vistas a utilidade e ao bem comum. Por
consequéncia, estabelece-se uma ligacdo entre essa argumentacdo acerca da lei humana
com duas outras importantes discussdes no que toca a lei: em primeiro lugar, a
necessidade do dominium politico para o ordenamento e estabelecimento das leis; em

segundo lugar, a divisdo das leis na garantia dos distintos tipos de direito. A relacdo entre

esses dois pontos, combinada ao papel da natura humana dentro dessa estrutura, a saber,
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lei, comunidade e direito, acaba por nos mostrar o caréter politico que a lei natural assume

dentro da civitas.

E possivel dizer que dois discursos reinterpretados compdem a argumentacio
presente na ST I, q. 96, a.4, que apresenta a visao de Tomas sobre o conceito de natura
humana em seu estado de inocéncia e a possibilidade de existéncia do dominium politico.
De um lado, temos Agostinho apresentando uma natureza dividida em dois estados: pré
e pos-pecado. O dominium politico ndo é compativel com o estado da natureza pleno, isto
¢, anterior a queda. Todavia, apds o pecado, a natureza se corrompe € esse dominium por
meio do governo se torna necessério e essencial para a vida humana. De outro lado, temos
Aristételes com uma visdo continua da natureza, cujo dominio politico lhe € natural: o
homem € um animal politico por natureza. Tomds vé-se frente a um impasse: € preciso
explicar a natureza pecadora, egoista € ma do homem em conformidade com a inclinag@o
dada pela lei natural para a vida em comunidade. Mantendo o principio teolégico de uma
natureza corrompida pelo pecado em conjunto com uma reinterpretacdo do naturalismo
aristotélico, Tomas concilia as duas visdes sobre a natura humana, descrevendo o homem
como social e politico por natureza. Ainda no estado de inocéncia, 0 Aquinate trata de
admitir a possibilidade de existéncia de um dominium, isto €, do governo de um homem
sobre outro. Segundo Francisco Bertelloni, essa possibilidade € afirmada por meio da
propria estrutura ontolégica da natureza humana, que transita dois momentos em Tomds:

o da sociabilidade e o da politicidade.

Se no estado de inocéncia o dominium politico era apenas uma possibilidade, apds
o pecado ele torna-se necessdrio. A passagem da natureza humana de seu aspecto social
para o politico, manifesta-se no transito da societas para a civitas. Apesar da queda, a
natureza humana conserva sua caracteristica gregaria e sua racionalidade. No entanto,
segundo Tomads, em grupo, os homens passam a manifestar seus comportamentos egoistas
no emprego de sua razdo e na pratica de atos que nao estdo em conformidade com aquilo
que caracteriza a comunidade politica, a saber, a unidade com vistas ao bem comum. O
dominium politico €, portanto, necessdrio para a constituicao de uma civitas, que assume,
em Tomds, uma nova perspectiva no que toca a sua causalidade final. Considerando que
o Aquinate aceita os aspectos conflituosos do homem, é possivel dizer, como ja havia
afirmado o professor Francisco Bertelloni, que a civitas ndo tem mais um compromisso

estritamente moral de realizacdo da natureza humana, pois esta, vista por Tomas como
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sendo a beatitude, ndo € alcangada nessa vida. Com efeito, a civitas assume a finalidade
de conservar a natureza humana (conservatio sui), por meio do dominium e das leis ali
instituidas. Por intermédio do ordenamento pela lei a prética de acdes justas e boas, isto
é, virtuosas, o governo mantém a paz entre os homens, possibilitando que eles alcancem
uma boa vida (bem viver), tanto quanto ela é possivel de ser alcancada na existéncia

terrena; e, assim, garante-se também o bem comum.

O entendimento de um carater duplo da natura humana, isto €, de um homem pré-
politico e de um homem politico, ndo é algo que chega a Tomds somente via as
reinterpretacdes de Agostinho e Aristoteles, principalmente se empregamos essa leitura
ao Tratado da Lei. No que toca a defini¢do de lei natural, Tomds faz claramente a opc¢ao
pela nogdo de natura humana assumida pelo jurista romano Ulpiano, ao dizer que
compete a lei natural legislar sobre todas as coisas que a natureza ensinou a todos os
animais. Tomds assume, em primeiro lugar, um ponto comum entre a natureza racional e
irracional dos animais e, em segundo lugar, uma posse comum sobre todas as coisas do
mundo. Mais a frente, ao tratar sobre o direito, o qual, por meio da justica, € objeto da lei,
Tomas recorre novamente a Ulpiano para distinguir o direito natural do ius gentium:
enquanto o primeiro é comum a todos os animais, o segundo é exclusivo dos homens.
Essa exclusividade decorre da razdo humana. O aspecto gregirio e de vida comum
compete a todos 0s animais, mas o aspecto da vida e das institui¢cdes politicas € exclusivo
do homem. Ulpiano, como explica o professor Alfredo Storck, divide o ius gentium em
direito civil e positivo. Tomads, por sua vez, assume claramente, no a.4 da q. 95, que,
apesar de todos os direitos terem como fonte a lei natural, o direito positivo, fruto da lei
humana feita na civitas, divide-se em ius gentium e direito civil. Esse conjunto de
proposi¢des nos leva a concluir que Tomds assumia um estado pré-politico da natureza
humana caracterizado por um momento no qual todos os seres vivos viviam socialmente
sob a esfera da lei natural, que garantia um direito natural absoluto. No entanto, dada a
estrutura ontoldgica da natureza humana e a necessidade intrinseca de institui¢cdes
politicas (dominium), os homens transitam para um estado politico e passam a viver,
portanto, sob lei humanas que garantem um direito positivo que divide-se em ius gentium

e direito civil.

Tomds entrelaca os conceitos de lei, justica e direito a partir de seu entendimento

sobre a natureza humana na composicao da civitas. Lei e direito ndo sdo uma e mesma
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coisa, porém, tampouco estdo de lados opostos daquilo com o qual se ocupam, ja que
ambos t€ém como ponto comum a justica: a lei justa se ocupa em direcionar o homem a
pratica de agdes boas na civitas; o direito, por sua vez, se ocupa da divisdo justa dos bens
que fazem parte da civitas. A lei e o direito estdo sobre aquilo que toca a0 homem, o bem
referente a ele, suas acdes, relacdes e seu meio. O direito natural garantido pela lei natural
representa um conjunto de regras que legislam sobre a esfera da sociabilidade, um estado
no qual as coisas que compdem o Universo sdo consideradas sob uma perspectiva comum
a todos os seres. Com o transito da natureza humana da sociabilidade para a politicidade,
o0 dominium na civitas estabelece leis e regras humanas que, derivadas da lei natural,
positivam as espécies de direito em conformidade com as necessidades do homem

politico e do regime estabelecido em cada civitas.

Tomds assume, na questdo 94 do Tratado, que os preceitos gerais da lei natural
ndo atendem as particularidades das comunidades e do proprio comportamento humano,
sendo necessario o estabelecimento de um conjunto de regras convencionais, acordadas
e positivas. Assim como a natureza humana, a lei natural perpassa dois momentos
distintos em seu proprio fundamento ontolégico. Em um primeiro momento, temos uma
lei natural normativa-moral legislando sobre uma natureza social e, em um segundo
momento, temos uma lei natural normativa-legal compondo a esfera politica. Ao
contrdrio do que o leitor pode vir a pensar, ndo estamos propondo que sdo as instituicdes
legais e juridicas da civitas que agregam extrinsecamente um novo status a lei natural. Na
verdade, trata-se de afirmar que € a prépria natura humana que, intrinsicamente, leva a
lei natural da societas para a civitas. Dessa maneira, assim como € preceito da lei natural
ordenar que a natureza humana viva em sociedade, faz-se necesséria a essa natureza um
dominium politico que garanta a unidade da vida entre muitos. Portanto, € o transito da
natureza humana do meio social para o meio politico que torna a lei natural uma lei
politica e legal em conformidade com as necessidades e acordos do sistema de regras

instituido.
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