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A FORTALEZA NA FILOSOFIA DE TOMAS DE AQUINO'.

Bernardo V'eiga de Oliveira Alves’

Resumo: Neste artigo investiga-se a natureza da fortaleza no pensamento filoséfico de
Tomas de Aquino e as outras virtudes que lhe sdo potenciais.
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Abstract: 'This paper investigates the nature of the Courage in philosophical thought of
Aquinas and other virtues to it potential.
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1. INTRODUCAO.

No pensamento de Tomas, a fortaleza possui uma dimensao dupla. Por
um lado pode ser tomada diretamente no ambito sobrenatural, como uma
virtude infusa ou um dom especial divino, como se encontra nos martires. Por
outro lado, é possivel também compreender o seu aspecto natural, como uma
virtude tanto para fins imanentes, quanto instrumento de fins sobrenaturais.

Nas paginas seguintes faremos um recorte desse aspecto propriamente
tilosofico da virtude da fortaleza. Tomaremos principalmente a sistematizagao
feita por Tomas na Swma Teoligica e, na medida do conveniente a nossa
proposta, também utilizaremos outros textos de base, tanto do proprio
Aquinate, quanto de comentadores.

2. AVIRTUDE CARDEAL DA FORTALEZA.

' Sobre as referéncias das obras de Tomas de Aquino: se a obra for citada no original latino,
ela sera extraida do site: http://www.corpusthomisticum.org. Se ja houver uma tradugio
para o portugués, sera utilizada a bibliografia indicada ao final, caso contrario, sera nossa.
As datas das obras sio, em muitos casos, conjeturais e controversas. Utilizaremos
principalmente as indicagoes de Torrel (2004). Ezh. Sententia libri ethicornm (Comentario a
Etica a Nicomaco), 1271-2. STh. Summa Theolpgiae (Suma Teolbgica), 1265-73. Vir.
Quaestiones disputatae de Virtutibus (Questoes disputadas sobre a virtude), 1271-2.

* Doutorando em filosofia pela UFR] — bolsista Capes. E-mail: bvoa@hotmail.com.
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A fortaleza é uma virtude’ especial’ que tem por objeto o medo,
principalmente das coisas mais dificeis que podem impedir a vontade de
seguir a razao, e também se refere a audacia, na medida em que afasta o terror
e garante persistir diante das maiores dificuldades’. Cabe a ela, de fato, manter
a vontade firme de modo que nao ceda ao medo de um mal fisico. E como o
maior dos males fisicos é a morte, seu objeto mais especifico ¢ ser firme
diante do medo da morte®, que pode ser entendida usualmente dentro de uma
guerra’ ou numa certa conveniéncia particular, quando se expde a certo perigo
mortal para se realizar uma boa a¢io®. Seu principal ato ¢ resistir, de maneira
que se consiga se firmar imével diante de tais perigos e consiga reprimir o
medo que ocasionaria a fuga’. E para tal resisténcia, o forte emprega a ira no
seu ato, enquanto paixdo moderada segundo a razio'’, como instrumento da
sua acio',

Repare também que a fortaleza é um exemplo claro de virtude que se
manifesta propriamente nos atos repentinos. Aquele que consegue, diante de
um perigo mortal que surgiu rapidamente, nio fugir, este é o forte, porque
possui perfeitamente a fortaleza e estd pronto para resistir aos males
prontamente. Os que resistem depois de alguma deliberacio nao sao
propriamente fortes, mas comecam a se inclinar melhor a virtude'”,

Seus vicios opostos em excesso ¢ a intrepidez (intimiditatis) e a audacia
(andacia). Elas sao semelhantes enquanto se opoe a fortaleza, mas divergem
em relacio a0 modo do excesso”. A primeira consiste na falta de medo
necessario diante dos perigos de morte'*; a segunda, no excesso da paixio da
audacia®.

Seu vicio oposto em escassez ¢ o temor (#or), que consiste no medo
excessivo de perder a prépria vida diante dos perigos mortais. Repare que esse
mesmo termo também ¢é empregado em uma paixdo, seu objeto é o “mal

> $Th., 1111, q.123, a.1, rep.

Y $Th., 11-11, q.123, a.2, rep.

> $Th., II-11, q.123, a.3, rep.

© $Th., 1111, q.123, 2.4, rep.

7 “A virtude da fortaleza concerne propriamente ao perigo de morte que nos expde a
guerra; mas os fortes se comportam igualmente bem na presenca de qualquer outro perigo
de morte.” (GILSON, 1974, p. 318, tradugao nossa)

® $Th., 1111, q.123, 2.5, rep.

? $Th., 1111, q.123, 2.6, rep.

Y §Th., 1111, q.123, .10, sol.1.

" §Th., 1111, q.123, .10, sol.2.

2 §Th., 1I-11, q.123, 2.9, rep.

" $Th., 1I-11, q.127, 2.2, sol.3.

W 8§Th., 1111, q.127, 2.2, rep.

P 8§Th., 1111, q.127, 2.2, rep.
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futuro dificil a0 qual ndo se pode resistir”'’. S6 haverda um vicio quando tal

paixao se der de modo desordenado contrario a razao. Quando, por exemplo,
se foge de um medo que a razio ordenada fugir, nio ha vicio'’. Porém o vicio
do temor consiste em uma inclinacao desordenada de um amor muito forte a
si mesmo. Em certo sentido, pode-se dizer que todo vicio possui parcialmente
temor, enquanto procede de uma concupiscéncia desordenada, enquanto teme
perder algum bem, como o avarento teme perder o dinheiro e o intemperante
O seu prazer, mas como O temor maximo ¢ o medo da morte, o temor
propriamente, enquanto vicio, consiste no medo de perder a vida diante de
uma possibilidade real'®.

A intrepidez se da de trés modos. De um, quando o individuo ama
menos do que o devido a sua propria vida e possui certo desprendimento dos
bens temporais, por isso se joga diante de um perigo grave sem temer a
propria morte. Ela pode ocorrer também pela pouca consideracio das
circunstancias, sem que se acredite que aquele perigo seja real, ou que possa
efetivamente acontecer com ele, o que implica certa soberba, pois presume a
si e desdenha os outros e a realidade. Ou mesmo por falta de inteligéncia,
quando nao se ¢ capaz de considerar os perigos. Em resumo, a intrepidez ¢
decorréncia da falta de amor préprio, ou por soberba, ou por estupidez’.

O vicio da audacia possui raizes na paixao que leva o mesmo nome. Tal
paixdo, contraria a0 temor, consiste em enfrentar o perigo iminente, porque se
acredita na vitéria®. De modo semelhante 2 ira e a0 temor, enquanto paixao, a
audacia nao é um vicio, ela s6 toma o nome de vicio quando tal
enfrentamento se d4 por um excesso contratio a razio”

3. AS PARTES DA FORTALEZA.

Quanto as partes da fortaleza™, em relagio ao ato de atacar, ou
enfrentar, ha a magnanimidade (wagnanimitas), disposi¢ao segura para realizar
acoes grandiosas, e a magnificéncia (magnificentia), que consiste, de um modo
geral na invencdo e administracao de um projeto grandioso. Em relagio a agao
de resistir ha, a paciéncia (patientia), que consiste em suportar voluntariamente

1 $Th., 111, q.41, a.2, rep.

7 $Th., 1I-11, q.125, a.1, rep.

' §Th., 1111, q.125, 2.2, rep.

Y §Th., 1111, 2.126, .1, rep.

2 STh., I-11, q.45, a.1, rep.

2 §Th., 11-11, q.127, a.1, rep.

* “Ser bravo ‘em certo aspecto’ ¢ um tipo de verdadeira fortaleza encontrada nas suas
partes potenciais.” (HOUSER, 2002, p.308, traducao nossa)
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os bens arduos em fun¢ao de um meio maior, e a perseveranca (perseverantia),
que consiste numa permanéncia estavel em manter uma decisio™.

A virtude da magnanimidade™ implica uma grandeza da alma, como se
o magninimo tivesse orientado a algo grandioso conforme a razio™. Seu
objeto principal é a honra®, por ser considerada o maior bem exterior
absolutamente e porque estd bem préxima da virtude”. Mas nio qualquer
honra e sim as maiores, pois as virtudes que se referem a honras médias sao
chamadas pelo nome do excesso: amor da honra (philotimia) ou auséncia de
amor de honras (philotimia), porque sao louvados os que amam as honras com
moderagao, ora pelo excesso do amor, ora pela auséncia. Mas a0 magnanimo
cabe o amor as honras maiores, propria do que é mais dificil em relagdo as
honras e a virtude®. Ele tende a realizar grandes obras em todas as virtudes,
na medida em que todas elas merecem suas respectivas honras®.

Ela ¢é parte da fortaleza enquanto precisa manter firmeza diante das
dificuldades para a realizacio dos grandes atos™. Por isso ¢ necessario ter certa
confianca moderada em si mesmo para buscar e atingir os grandes bens®.
Além disso, ¢ necessaria uma seguranc¢a, que implica a liberdade na alma,
afugentando o medo, de maneira que mantenha a esperanca de atingir tais
bens™.

E também é conveniente que haja riquezas para que se possa realizar
grandes bens, sendo elas seus instrumentos. Mas tais riquezas nao sao
esséncias e aqui Tomas se aproxima mais de Séneca do que de Aristoteles (na
solucio do argumento, concorda com Séneca), dizendo, “que a virtude se
basta a si propria porque ela pode existir até mesmo sem estes bens
exteriores”, porém complementa, “precisa deles para operar de maneira mais
expedita.”” O magninimo possui uma posicio intermediaria entre o aprego e

» $Th., -1, q.128, a.Gnico, rep.

*8Th., 11-11, q.129, 2.3, rep.

® Tomés esclarece, recorrendo a Aristételes que a magnanimidade é um meio-termo,
mesmo que esteja voltada a grandeza, como seu extremo: “deve-se dizer que Aristoteles diz
o seguinte: ‘O magnanimo esta no extremo da grandeza’, porquanto tende a0 maximo; ‘mas
esta no meio-termo, porque tende para o maximo obedecendo sempre a regra da razao.
‘Ele se estima exatamente a medida de seu proprio valor’, porque niao tem nenhuma
pretensao de ser maior do que é.” (§7%., 1I-11, q.129, sol.1)

% “A honra é prestada a alguém devido a alguma exceléncia sua: e assim, é um sinal e
testemunho daquela exceléncia que esta no honrado.” (§7Th., I-11, q.2, a.2, rep.)

7 8Th., 11-11, q.129, a.1, rep.

* $Th., I-11, q.129, 2.2, rep.

» $Th., -1, q.129, a.4, sol.1.

0 §Th., 11-11, q.129, a.5, rep.

N STh., 1I-11, q.129, 2.6, rep.

2 8Th., 11-11, q.129, 2.7, rep.

P §Th., 1I-11, q.129, 2.8, sol.1.
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o desprezo aos bens exteriores. Ele os considera enquanto tteis a pratica das
obras das virtudes, mas nio se preocupa com a sua perda, caso haja, porque
ndo os julga algo suficientemente grandioso™, nem se alegra demais quando a
conquista, nem se entristece demais quando os perde. E neste aspecto, quanto
as disposi¢do em relagdo aos bens — ndo tanto quanto a autossuficiéncia da
virtude —, o Aquinate se assemelha a Arist6teles.

Ele também retoma certa descri¢io aristotélica do magnanimo em
relacio a algumas disposi¢oes praticas. Citaremos todo o argumento de
Tomas que visa justificar algumas posi¢oes de Aristoteles em relagdo ao
comportamento magnanimo:

deve-se dizer que estas propriedades” ligadas a magnanimidade nio sio
censuraveis, mas altamente louvaveis. Que o magnanimo ndo se lembre
dagqueles de quem receben beneficios, isto se deve entender no sentido de que ele
nao sente o menor prazer em receber beneficios quando niao pode oferecer
beneficios maiores em retribuicdo aos que recebeu. Isto pertence ao
reconhecimento perfeito, que ele quer exercer por um ato supereminente,
como desejo de exercer os atos de todas as virtudes. — Esta dito a seguir que
ele ¢ indolente e lento, ndo que ele nao cumpra seu dever, mas porque nao
se ocupa de todas as espécies de assuntos, reservando-se apenas para 0s
maiores, que lhe convém. — Est4 dito ainda que ele recorre a ironia” . Mas nio
por falta de sinceridade, como se ele atribuisse a si proprio, com falsidade,
atos mais baixos, ou negasse acdes nobres praticadas. E porque nio quer
mostrar toda a sua grandeza, especialmente a multidao de inferiores a ele.
Aristételes diz na mesma passagem que cabe ao magnanimo “ser grande
para com aqueles que possuem as honras e os bens da fortuna, mas
moderado com as pessoas de condigao média". — Esta dito ainda que el ndo
pode viver como os outros, num convivio familiar, “se nio forem amigos”,
porque evita a adulacdao e a hipocrisia que sao marcas de almas pequenas.
Mas vive com todo mundo, grandes e pequenos, de maneira conveniente. —
Esta dito finalmente que ele prefere as coisas iniiteis: mas nao quaisquer, mas
somente as boas, isto é, as honestas. Pois em tudo antepoe a honestidade a

*S§Th., 1111, q.129, 2.8, sol.2.

* Tomas concorda plenamente com essa passagem de Aristoteles: “O homem de grandeza
de alma [magnanimo], como foi dito, diz respeito especialmente a honra. Entretanto,
observara a devida medida com relacdo a riqueza, o poder e a sorte (boa ou ma) em geral, ja
que estas o podem atingir; nao se regozijara excessivamente na prosperidade e nem se
entristecera demasiado na adversidade; pois ele nao se importa muito mesmo com a honra,
que é o maior dos bens externos (uma vez que o poder e a riqueza s6 sio desejaveis em
funcao da honra que trazem, pois, a0 menos, seus possuidores desejam ser honrados por
causa deles) e assim, para quem até mesmo a honra é uma coisa pequena, também serdo
indiferentes as demais coisas.” (1124a13-19)

* Referentes ao texto de Aristételes ao longo do livro IV, cap.3 da Etica a Nicimaco.

7 A ironia em Tomias consiste em dizer menos do que se ¢, mas neste caso, haveria uma
acdo proxima a ironia, ndo propriamente ela, que nao seria condenavel, como uma boa
maneira de se depreciar. (§7Th., II-11, q.113, a.1. rep.)
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utilidade, como algo maior. O util serve para remediar uma insuficiéncia, o
, , . R P 38
que ¢ contrario a magnanimidade.

Assim o Aquinate visa esclarecer algumas passagens da descricao do
magnanimo em Aristoteles, buscando ao maximo se aproximar da FEfica a
Nicomaco. Mostra que o magnanimo sabe lidar com o grande e o pequeno sem
perder a sua disposicao de se voltar as coisas mais nobres e grandiosas.

Contudo, Tomas busca um meio-termo entre a grandiosidade da alma e
a reta consideragio de si mesmo na humildade”, virtude nio propriamente
aristotélica. HA no homem uma grandeza e uma fraqueza, de modo que cabe
a0 virtuoso desejar coisas grandes, pela magnanimidade®, sem descurar do seu
estado de natureza fragil, suscetivel a perdas e ganhos*. Ser grandioso implica
também reconhecer seus préprios limites e contingéncia naturais.

Seus vicios opostos do excesso sio trés: a presuncio’ (praesumptio), a
ambicio® (ambitione) e a vangléria™ (inani). A presuncio consiste em alguém
procurar fazer algo que estd além da propria capacidade. Ela visa uma
desordem do plano divino, por ir contra a ordem habitual que se descobre na
natureza®. Isso pode ocotrrer de trés maneiras: em relagio ao aspecto
quantitativo, “quando alguém se atribui um saber ou virtude que de fato nio
tem”*’; em relagio ao género da coisa, quando alguém se estima melhor pelos
bens que possui; e pode ocorrer também quando se deseja alcancar algo que
esta acima das nossas possibilidades®’.

E quando o excesso contrario a magnanimidade se da mais pelo desejo
desordenado de honra do que procurar fazer algo além do que se pode, tal
disposicao é o vicio da ambicdo. Repare que para Tomas a honra ¢é algo
positivo, ao ter a sua exceléncia reconhecida, ela serve para ser tutil aos outros.
Mas o problema ¢é deseja-la desordenadamente e isso ocorre de trés maneiras:

de uma, porque alguém deseja ser reconhecido por algo que nio tem; de

*® §Th., 11-11, q.129, 2.3, sol.5.

P §Th., 11-11, q.161, a.1, rep.

* “Magnanimidade e humildade nio sio realmente opostas, uma vez que elas se encaixam
em duas areas diferentes do esquema das virtudes. Magnanimidade ¢ um tipo de coragem,
enquanto humildade cai na temperan¢a. Humildade da aquele autocontrole sobre querer
bens dificeis de obter (boni ardui), mas quando eles sao apropriados para nés possui-los, a
magnanimidade nos da a coragem para ir atras deles (IIa Ilae, q.161, a.1).” (HOUSER,
2002, p. 311, tradugao nossa)

U STh., 1111, q.129, 2.3, sol.4.

© $Th., 111, q.130, 2.2, rep.

© $Th., I-11, q.131, a.1, rep.

“ STh., 1111, q.132, 2.2, rep.

© $Th., 1111, q.130, .1, rep.

“ $Th., -1, q.130, 2.2, sol.3.

Y 8Th., -1, q.130, 2.2, sol.3.

AQUINATE, n. 26 (2015), 58-74.
63



S| wrww aquinate net/artigos ISSN 1808-5733

outra, porque deseja ser honrado sem se referir a Deus; e a terceira, sem ter o
desejo de colocar o seu reconhecimento a servico dos outros. Assim ter
ambicio ¢ se inclinar de modo excessivo a honra.*”

O terceiro vicio da vangléria se opde a magnanimidade® pelo apetite
desordenado da propria gloria. Deve-se considerar que Tomas usa o termo
gloria para indicar a manifestacao de alguma coisa bela que agrada os homens,
tanto um bem corporal quanto espiritual, de maneira que indique que o bem
de alguém se torne conhecido de muitos e receba a aprovacao geral. Mas tal
termo pode ser tido num sentido mais vasto, nao ¢ importante a quantidade
de pessoas que reconhecem, mas pelo menos um pequeno grupo ou mesmo a
propria pessoa que possui determinado bem. E esse desejo de gloria de si
mesmo nao ¢ vicioso quando moderado. O vicio consiste numa gloria vazia,
va, quando esse reconhecimento nio tem sentido. E isso se da de trés
maneiras: primeira, em relagdo a realidade a qual se refere para se gloriar,
quando julga que uma coisa ¢ gloriosa, mas nao ¢; segunda, quando busca a
gloria, ser reconhecido, por alguém que niao poderia julgar com seguranca
aquele aspecto; e terceira, quando nao se deseja gloria em relagdo a um fim
devido.”

Tomas, seguindo o raciocinio de Gregorio, diz que a vangloria é um
vicio capital e nio a soberba’. Pois, entre os bens, a gléria confere maior
exceléncia a0 homem, enquanto explicita a manifestagdo de algum bem que
por natureza deve ser amado e honrado por todos. Tal exceléncia é maxima
em relacdo aos bens, tanto pelo que tem em si mesma, quanto pelo
reconhecimento e aceitagao dos outros, de maneira que o seu desregramento
pode gerar muitos vicios™,

Sio sete as filhas da vangloria: a jactancia (iactantia), a ansia de
novidades (novitatum praesumptio) a hipoctisia (hypocrisis), a teimosia (pertinacia), a
discordia (discordia), a disputa (contentio) e a desobediéncia (inobedientia). Como o
fim da vangléria é a manifestagao da prépria exceléncia, a pessoa pode fazer

*® $Th., 111, q.131, 2.2, rep.

¥ “Porque quando alguém ¢ louvado, ou recebe alguma demonstragio de reveréncia e
admiragdo, se torna brilhante e conhecido dos outros. E como a magnanimidade concerne
as honras, como também ja foi dito, por via de consequéncia concerne também a gléria.”
STh., 11-11, q.132, a.2, rep.)

* §Th., 1I-11, q.132, a.1, rep.

*! “Gregorio faz da soberba, ‘a rainha de todos os vicios’ e apresenta a vangloria, que nasce
diretamente da soberba, como um vicio capital. E isto parece razoavel. A soberba, como
veremos mais adiante, implica um apetite desordenado de exceléncia. Todo bem apetecivel
é causa de alguma perfeicio e exceléncia. F a razio pela qual os fins de todos os vicios se
ordenam para o fim da soberba. Por este motivo se vé que a soberba exerce uma espécie de
causalidade geral sobre outros vicios, e nao deve ser incluida entre os principios especificos
dos vicios, que sao os vicios capitais.” (§Th., II-11, q.132, a.4, rep.)

2 §Th., 1I-11, q.132, 2.4, rep.
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isso de dois modos, diretamente ou indiretamente. De modo direto, por
palavras, o que se chama de jactancia; por atos, se eles forem verdadeiros e
fundamentados a ponto de causar admirac¢ao, ha a ansia de novidades para
sempre gerar essa admiragio e reconhecimento. Se esses atos nio forem
verdadeiros, ocorre a hipocrisia. De modo indireto, quando alguém quer
mostrar-se superior aos outros, o que se da de quatro maneiras: pela
inteligéncia, a teimosia, quando ficamos obstinados com a nossa opiniao e nao
conseguimos aceitar qualquer outra opinido mesmo que ela pareca melhor;
quanto a vontade, a discérdia, quando ha certa obstinagdo em manter a sua
vontade sem concordar com os outros, mesmo quando a concordancia pareca
ser o melhor; pela linguagem, a disputa, quando alguém briga com gestos e
gritos; e quanto a ac¢ao, a desobediéncia, quando nao se deseja executar de
forma alguma a ordem de algum superior. No modo direto, predomina um
desejo excessivo de mostrar-se, enquanto no indireto parece haver mais uma
obstinacdo da propria posicao em relagao aos outros.

O vicio relativo a escassez ou deficiéncia se chama pusilanimidade
(pusillanimitate), quando a pessoa se recusa a visar o que ¢ proporcionado a ela,
de modo que permanece abaixo da sua capacidade™. Ela se opde a
magnanimidade como a diferenca entre a pequenez e a grandeza que cada
uma gera na alma™. Porém ela pode ser considerada de trés maneiras. Na
primeira, enquanto se opoe propriamente a magnanimidade, como o
magnanimo deseja as coisas grandes conforme a razao, enquanto o pusilanime
se retral ou nem as considera. Na segunda, enquanto a causa da
pusilanimidade, que consiste em ignorar a si mesmo, a sua condi¢ao, pelo
medo de falhar no que se considera indevidamente incapaz. Na terceira,
quanto a seu efeito, quando se recusa a atingir determinadas coisas grandiosas,
mesmo quando se é digno. Assim, a pusilanimidade se opde propriamente a
magnanimidade, pela distingdo de razao conforme o modo grandioso ou
apequenado de inclinagio aos grandes bens™.

Ha outra virtude ligada a fortaleza, como secundaria em relagdo a
principal, que também esta no irascivel e tende a algo 4rduo e dificil®’, mas nio

» §Th., 1I-11, q.132, 2.5, rep.

* §Th., 11-11, q.133, a.1, rep.

* $Th., 11-11, q.133, 2.2, s.c.

* §Th., 1I-11, q.133, 2.2, rep.

*" “As duas virtudes [fortaleza e magnificéncia] ‘coincidem’ em ‘lutar pelo que é 4rduo e
dificil’ em face dos obstaculos a serem superados, uma coincidéncia que situam ambas as
virtudes na parte ‘emocional’ da alma. Elas diferem no tipo e quantidade de dificuldade a
ser enfrentada. As dificuldades da magnificéncia enfrentam — tem a coragem para gastar
dinheiro em projetos caros, por exemplo — ¢ ‘muito menos do que o perigo para a pessoa’.
Fortaleza [courage] e magnificéncia, entdo, sao formalmente similares enquanto
materialmente diferentes, o que coloca a magnificéncia sob a virtude cardeal da fortaleza,
como uma de suas partes potenciais.” (HOUSER, 2002, p.314, tradugao nossa)
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enquanto os perigos de morte e sim coisas menores relativas as dificuldades
que provém de grandes gastos materiais, conforme a razio™, que se chama
magnificéncia”. Ela, tomada no sentido préprio, da-se ao produzir uma
grande obra que visa as coisas religiosas® e pablicas®', que pode ter diferentes
razoes de bondade, tanto em grande quantidade, em valor e em dignidade®.
Ela se diferencia da magnanimidade, porque esta é mais geral e visa algo de
grande em qualquer matéria, enquanto a magnificéncia visa a grandeza da obra
a ser feita®.

Mas, para tender a executar uma grande obra, é necessario ter certas
despesas proporcionadas a obra e ter um amor moderado aos recursos, para
se desprender deles e realizar tal obra®. E até aqui tanto Aristételes quanto
Tomas concordam — o que é razoavel — na necessidade dos gastos para se
gerar 2 obra magnificente®. E a magnificéncia pareceria uma virtude exclusiva
para os aristocratas que conseguiriam fazer grandes obras. Aristoteles, pois,
toma uma posi¢ao afirmativa e é bem claro em relagao a esse ponto:

Mas em todas essas matérias, como foi antecipado, a grandeza do gasto
deve ser julgada com referéncia a pessoa que desembolsa o dinheiro, isto é,
a sua posi¢do e recursos, pois o gasto ¢ algo que deve ser proporcional aos
recursos adequados e ndo apenas a ocasido como também ao doador.
Consequentemente, um homem pobre ¢ incapaz de ser magnificente, uma
vez que nao dispoe dos recursos para efetuar uma grande despesa

* “A magnificéncia se situa de fato em um extremo, considerada a quantidade do que é
feito. Mas consiste em um meio-termo, se considerada a regra da razdo, da qual ela nio se
desvia nem por excesso nem por defeito.” (§T%., 1I-11, q.134, a.1, sol.2)

¥ §Th., 11-11, q.134, 2.4, rep.

* Tomas se utiliza da nogio de servico aos deuses que Aristételes atribui entre as obras do
magnificente (1122b19s) para justificar a construgdao das grandes obras de honra a Deus,
como as catedrais do seu tempo: “Ora, as obras produzidas pelo homem sio ordenadas
para um fim. Mas nenhum dos fins das obras humanas sera tio grande quanto a honra que
se deve a Deus. Dessa forma, a magnificéncia faz principalmente obras grandes dirigidas
para a honra de Deus. E ¢ por isso que Aristoteles acrescenta: ‘os gastos mais louvaveis sao
aqueles que acompanham os sacrificios oferecidos a Deus e sio, alids, os que o
magnificente mais pratica.” (§7Th., 11-11, q.134, a.2, sol.3)

" “O segundo género das despesas honraveis sio aqueles feitos magnificamente, com
relagio ao bem publico, por exemplo, quando alguém da generosamente a comunidade
algo util e necessario com magnificéncia e distingao.” (Ez#h., IV, 7, 2)

“ S§Th., 11-11, q.134, 2.2, rep.

® S§Th., 11-11, q.134, 2.2, sol.2.

“ §Th., 1I-11, q.134, 2.3, rep.

® Aristoteles diz: “a marca do homem magnificente, no gasto de qualquer tipo, [¢] produzir
um resultado magnifico (pois este ¢ um padriao dificilmente superado), e um resultado
proporcional ao custo.” (1123a17-19.) E Tomas concorda: “O uso do dinheiro como meio

para realizar uma grande obra ¢ da alcada do magnificente. E tal uso nao é possivel sem
grandes despesas.” (§Th., II-11, q.134, a.3, sol.2)
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adequadamente; o homem pobre que tenta ser magnificente é tolo porque
gasta desproporcionalmente em relagdo aos seus recursos e, além do que
deve, ao passo que um ato exibe virtude somente quando ¢ executado da
maneira certa. Grandes beneficios publicos se ajustam aqueles que possuem
recursos convenientes originarios de suas proprias atividades, ou de seus
ancestrais ou parentes, e aqueles que sao muito bem nascidos, que tém
prestigio e outros semelhantes, posto que nascimento, prestigio, etc.
possuem um elemento de grandeza e distingao.”

Repare que Aristoteles é enfatico no aspecto aristocratico e seletivo
dessa virtude. Apenas alguns, bem nascidos, providos de grandes bens,
poderiam ser tidos como magnanimos, porque poderiam dispor de grandes
riquezas para executar as grandes obras. Nesta virtude, Aristoteles deixa mais
claro a nao universalidade das virtudes, cabendo apenas a sua possibilidade
aos que tem uma grande quantidade de recursos.

Tomas, porém, enfatiza mais o elemento da interioridade da virtude e
menos a execu¢ao da obra grandiosa e considera uma possibilidade em que o
pobre poderia ser magnanimo, mesmo sem poder fazer uma obra
absolutamente grandiosa, mas dentro de uma bondade relativa, na sua
disposi¢ao:

Deve-se dizer que o ato principal da virtude ¢ aquela escolha interior que a
virtude pode comportar sem que se tenha fortuna exterior. E desta maneira
até um pobre pode ser magnificente. Mas para os atos exteriores da virtude
os bens da fortuna sio necessirios, como instrumentos. Desta forma, o
pobre nio pode exercer o ato exterior da magnificéncia naquilo que é
absolutamente grande. Mas pode exercé-lo talvez naquilo que é grande
relativamente a uma determinada obra que, embora pequena em si mesma,
pode ser feita magnificamente, de acordo com a medida que comporta.”’

Neste aspecto encontramos a influéncia de Séneca, pois ele estd
respondendo a uma obje¢do de que as virtudes bastam por si, considerada por
Séneca®. Ou mesmo, poderia ser considerada a influéncia do cristianismo®,
traduzida para um elemento universalista da virtude, de modo que a fé crista
teria influenciado o conteudo do aspecto humano e filoséfico de Tomas,
mantendo certa distin¢do, por ser uma virtude moral humana. Assim, ¢
possivel dizer que o pobre pode ser magnificente nao por ter executado atos

absolutamente de magnificéncia, mas por ter tal disposi¢ao adquirida tanto

“ EN., 1122b23-33.

" $Th., 1I-11, q.134, 2.3, sol.4.

® §Th., 11-11, q.134, 2.3, obj.4.

* Um exemplo seria a passagem biblica da doagdo da vitiva que teria doado o pouco que

tinha ao templo, e teria sido elogiada por ter doado mais do que os outros (Lc 21, 1-14; Mc
12, 41-44).

AQUINATE, n. 26 (2015), 58-74.
67



S| wrww aquinate net/artigos ISSN 1808-5733

por agoes relativamente magnificentes, quanto também pela virtude da
liberalidade, pelo desprendimento moderado no gasto do dinheiro™, mesmo
no limite que o pobre possui. Neste sentido o pobre se aproximaria tanto da
virtude da magnificéncia que poderia ser tido como magnificente:

Pode-se dizer que quem adquiriu o habito da liberalidade no uso de um ato
modesto, ndo adquiriu ainda o habito da magnificéncia, mas possuindo o
habito da liberalidade, esta em disposi¢ao préxima para adquirir o habito da
magnificéncia, por um ato modesto. Portanto, por estar préximo, parece o
mesmo que se a tivesse, porque o pouco que falta parece como se nada
faltasse, como se diz no livro 11 da Fisica.”

Deste modo, pelo desprendimento adquirido na liberalidade, o pobre
poderia ser magnificente, mesmo sem executar tals atos propriamente
magnificentes. Mas caso ele ficasse rico, ele ainda poderia ter a disposicao e
teria certa facilidade em ser magnificente se fosse realmente liberal. Tomas diz
que possuiria a magnificéncia como em uma poténcia proxima, tao proxima
que teria pouca dificuldade em efetiva-la, se tivesse o dinheiro necessario e
fosse conveniente, mas essa poténcia proxima ¢ tao inclinada a virtude, que na
pratica parece que ele ji a tem'”. Ele faz uma distingio entre o ato da virtude e
o seu habito, de modo que alguém poderia ter o habito sem exercer o ato”.
De modo semelhante isso também pode ser aplicado 2 magnanimidade™, nio
em relacdo aos gastos, mas a certa prepara¢ao e disposi¢ao para uma virtude

" §Th., 1I-11, q.117, 2.2, rep.

" Vir., q.5, 2.2, sol.5.

> “Ha outras virtudes morais que aperfeicoam o homem num grau eminente, como a
magnificéncia e a magnanimidade. E como o exercicio nas matérias dessas virtudes nao é
comum a todos, pode alguém ter outras virtudes morais, sem possuir em ato os habitos
dessas virtudes, falando das virtudes adquiridas. No entanto, uma vez adquiridas as outras
virtudes, ele as possui em poténcia proxima. Quando, na verdade, alguém alcangou, pelo
exercicio, a liberalidade em pequenos gastos e donativos, adquirira com pequeno sacrificio,
o habito da magnificéncia, se lhe sobrevier a abundancia de dinheiro, assim como um
geOdmetra adquire, com pouco estudo, a ciéncia de um conclusio na qual nunca pensara.
Ora, ¢ comum dizer-se que possuimos aquilo que facilmente podemos conseguir, segundo
a palavra do Fil6sofo: “o que falta por pouco, parece nao faltar nada.” ($7T%., I-1I, q.65,
sol.1, rep.)

” “Pode também ocorrer que alguém tenha o habito da virtude sem a exercer em ato. Um
pobre, por exemplo, pode ter o habito da magnificéncia sem no entanto exerce-la.” (§7T%.,
II-11, q.137, a.1, sol.2)

™ “Desta forma, o ato da magnanimidade ndo convém a todos os homens virtuosos, mas
apenas aos maiores. Mas, as virtudes sio conexas entre si de acordo com principios da
prudéncia, e da graga, ou seja, pela coexisténcia de seus habitos na alma, seja em ato seja
em disposi¢ao proxima. E assim, alguém, a quem nio convém o ato da magnanimidade,
pode ter o habito da magnanimidade que o dispde a cumprir tal ato quando for o caso.”

(STh., TI-11, q.129, sol.2.)
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mais grandiosa, porém a magnificéncia deixa mais claro essa disposicio de
unido de uma virtude por poténcia préxima pela impossibilidade de exercé-la
sem grandes riquezas. Essa conexdo se d4, como vimos, pelo vinculo entre as
virtudes morais produzido pela prudéncia, que ja predispoe a pessoa a agir de
tal forma corretamente, que qualquer outra virtude moral estara unida a ela
pela prudéncia que ela mesma auxiliou — e foi auxiliada por ela — para se
realizar’”.

Seu vicio oposto do excesso, que consiste em gastar excessivamente nas
grandes obras, pode ser chamado de dilapidagio ou desperdicio (consumptio)’™.
E o vicio oposto da escassez se chama parciménia (parvificentia)’ . O primeiro
se da por ultrapassar a proporcao da regra dos grandes gastos, pelo
desperdicio de dinheiro, sem um calculo preciso. O parcimonioso, porém,
tende a agir de modo pequeno, gastar pouco e de ma vontade”. Ele visa
sempre a uma obra pequena, ¢ tem um medo excessivo de gastos de dinheiro
especialmente nas coisas grandiosas, e também nas pequenas coisas’.

Ha outra virtude que ¢é parte da fortaleza, como virtude secundaria em
relacdo a principal. Seu nome ¢ paciéncia, que consiste em suportar qualquer
tipo de mal, enquanto a fortaleza visa propriamente os perigos mortais®.
Aquela visa proteger o bem da razio contra a tristeza, de maneira que nao
abata a razdo e nos faca suportar os males com animo®. Mas acerca dela,
Tomas defende uma posicao fortemente teoldgica, e diz que sé é proprio da

nogio de paciéncia® quando possui o auxilio da graca pela caridade®, negando

7 “As virtudes adquiridas sio causadas pelo propésito; e é necessario que sejam causadas
simultaneamente no homem que se propoe adquirir uma virtude; e nao adquirira, se nao
adquirir, 20 mesmo tempo a prudéncia, com a qual se tem todas as virtudes.” (1777, q.5, a.2,
sol.10)

" §Th., 1I-11, q.135, 2.2, rep.

7 §Th., 11-11, q.135, a.1, rep.

" §Th., 11-11, q.135, a.1, sol.3.

? §Th., 1I-11, q.135, a.1, sol.2.

* §Th., 1I-11, q.136, 2.4, sol.1.

' §Th., 11-11, q.136, a.1, rep.

¥ «“O Aquinate defende que a verdadeira paciéncia deve ser capaz de se deparar com esse
teste final, uma vez que ele definiu a virtude como o ‘limite’ ou ‘perfeicao’ (#/tinum) de uma
capacidade. Dessa forma, sua defini¢ao de paciéncia é como sua caracterizagao de fortaleza,
que ¢ definida pela sua habilidade de permanecer firme contra o maior perigo — o perigo de
morte.” (DEYOUG; MCCLUSKEY; DYKE, 2009, pp. 222-3, tradu¢ao nossa)

% “Se a paciéncia ¢ a virtude que nos faz suportar por Deus se voltando para a felicidade do
céu, a virtude especial da paciéncia, na concepgao do Aquinate sobre ela, deve ser infusa,
uma virtude cristd. A luz disso, ele imediatamente conclui que, ‘Paciéncia, na medida em
que ¢ virtude, é causada pela caridade... a partir disso ¢ claro que a paciéncia nao pode ser
obtida sem a ajuda da graga.’” (Ila Ilae, q.136, a.3). O Aquinate nio intenta negar a
existéncia de um tipo de paciéncia secular — o tipo conhecido por Cicero; mas no fim, tal
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certo peso da realidade natural®. Nocdes como as provagdes por amor 2
patria, pelas dores em uma cama de hospital, de uma paciéncia estritamente
humana e adquirida, levariam a uma imperfeicao tal da nogao de paciéncia que
s6 valeria suportar por causa do fim que a graca pode trazer™. A paciéncia,
assim, explicita a tensdo que ha na constru¢ao de uma ética filoséfica em
Tomas, pois lida diretamente com a nog¢ao do sofrimento e da capacidade de
suporta-lo. H4, pois, um valor adquirido por suportar e nao cometer agoes
desonestas®, cuidar da saide do corpo e da alma”, e tal resisténcia seria uma
parte da fortaleza, nao a paciéncia (patientia) perfeita defendida pelo Aquinate,
mas uma imperfeicao, de modo que ela estaria aguardando, enquanto certa
predisposi¢cao humana, o auxilio da graca, na liberdade de Deus, para se tornar
efetivamente uma virtude conforme a sua nog¢ao propria. De um modo geral
todas as virtudes adquiridas possuem uma perfeicio relativa®™, o que nio esta
na nog¢ao de paciéncia, pois ela seria uma virtude moral plena e infusa,
enquanto tem sua causa direta na caridade®.

Outra virtude parte da fortaleza, como virtude secundaria a principal, é
a perseveranc¢a, que consiste em permanecer com firmeza diante de algo
dificil, resistir firmemente a dificuldade advinda de uma longa dura¢io de uma
acio boa, exceto em relacdo a0s perigos mortais, que é proprio da fortaleza™.
Compete-lhe, pois, uma continuidade mesmo longa para se manter na agao
boa”".

Do ponto de vista de uma virtude adquirida, ela pode ser imperfeita ou
perfeita. Ela ¢ imperfeita quando, por exemplo, ¢ necessario permanecer em
moderagdo pela virtude da temperanca, mas as paixoes ainda estio muito
acesas, como no continente, entdo ha uma luta para se perseverar na
moderagdo, pois a propria virtude da temperanca, quando nao desenvolvida,
prejudica a da perseveranca, pois a faz mais dificultosa, porque ha maior luta e
sofrimento para se perseverar no sofrimento causado pela moderagao que esta
em luta e sofrimento contra as paixdes. Mas, neste sentido, a perseveranga ¢é
perfeita, quando ¢ menos dificil resistir, pois ja ha uma profunda harmonia
entre as paixOes ¢ a indicacao da razao. Ja nao ha luta entre paixdao e vontade,
ou quando ha, ela é pequena o suficiente de modo que cause uma dificuldade

paciéncia, como a tristeza perdura, ¢ mundana e inadequada.” (HOUSER, 2002, p.314,
traducao nossa)

 §Th., 11I-11, q.136, 2.3, rep.

® §Th., 11-11, q.136, 2.3, rep.

% §Th., 11-11, q.136, 2.3, obj.2.

¥ §Th., 11-11, q.136, 2.3, obj.3.

% Vir., q.1,2.9, sol.7.

* §Th., 1I-11, q.136, 2.3, rep.

* §Th., 11-11, q.137. 2.2, rep.

M STh., 1I-11, q.137, a.1, rep.
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moderada, pois nao esta na no¢ao de perseveranc¢a o grau de dificuldade e sim
a razdo da bondade da acdo™. Repare que Tomis enfatiza mais a razio de
bondade da virtude do que a sua dificuldade, porque a sua ética é voltada para
a disposicao do individuo a realizar facil e prontamente o bem segundo a
razdo. Sempre havera dificuldades, mas o virtuoso, lidara bem com elas de
modo que parecam menores para ele” e nisso consiste a educagio ética, em
facilitar a inclinacao ao bem segundo a razao, de modo que haja prontidao e
harmonia entre as poténcias da alma. Isso ficara mais claro quando formos ver
mais pra frente a no¢ao de continéncia e a sua relagdo com a temperanga.

O Aquinate também faz uma distingao sutil entre a perseveranca, a
virtude da constancia (constantia), todas contidas na fortaleza. Tanto a
perseveran¢a quanto a constancia consistem em persistir firmemente num
bem, mas se distinguem quanto a causa de tal continuidade. Na perseveranca,
ha a énfase de vencer a dificuldade pela longa duracao do ato, enquanto na
constancia a dificuldade provém de algum obstaculo externo. E para cle, a
perseveranca é mais essencial a razdo de fortaleza, porque a duraciao do ato
esta mais ligada ao ato da virtude do que a um obsticulo externo™, e de
alguma forma a prépria constincia pertenceria 4 perseveranga’, como a
perseveranca em relacio a fortaleza. Desta forma, ¢ possivel resumir a
distincao destas duas virtudes e da paciéncia, tomada do ponto de vista
imperfeito e mais geral. Todas consistem em resistir e se manter firmes numa
acdo boa — que nao seja um perigo de morte — diante das adversidades. A
paciéncia nao se deixa abater pela tristeza, a perseveranca resiste apesar da
duragio da dificuldade e a constancia suporta os obstaculos exteriores.

Tomas também indica certas caracteristicas da perseveranca
semelhantes a da paciéncia, como vimos. Porque ela é uma virtude moral
infusa” com a qual Deus inclina 0 homem a permanecer no bem para seu fim
altimo”’. Ele a distingue de trés modos, mas todos dependentes da graca
divina. De um, semelhante ao dito por Aristoteles, de modo que esteja voltada
a resistir durante as dificuldades de longa duracdo. De outro, em um habito
pelo qual o homem se coloca o firme proposito de perseverar no bem até o
fim da vida. E de outro, certa continuagio, que niao ¢é propriamente um
habito, em que se persevera de fato até a fim da vida. Todos precisam do
auxilio divino para perseverar nesses trés aspectos, inclusive o primeiro, mais
préximo da ética aristotélica.”

? 8Th., 11-11, q.137, a.1, sol.1
" Vir., q.2, 2.2, sol.1.

* §Th., 11-11, q.137, 2.3, rep.
» §Th., 1I-11, q.137, 2.3, s.c.
% §Th., 1I-11, q.137, a.4, rep.
7 STh., 1-11, q.114, 2.9, rep.
* §Th., 1-11, q.109, a.10, rep.
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Mas porque a perseveranca ¢ uma virtude moral infusa”, ndo ¢ possfvel
dizer que possui a mesma equivaléncia que a de Aristételes. Pode-se, no
maximo, estabelecer-se a comparac¢io pelos seus aspectos externos, assim
como a paciéncia, neste sentido, todo aquele que persevera no bem teria em
parte essa disposi¢ao, mas nao propriamente a virtude, segundo Tomas, pois
dependeria do auxilio divino para concedé-la e motiva-lo a felicidade dltima.
Porém o elemento de resistir as dificuldades seria comum, apesar das
motivagoes serem distintas o suficiente para o Aquinate dizer que ela necessita
da graca para atuar, na continuidade de nao fazer um mal grave. Pois ele toma
a inclinacao ao estado de perfeicdo, sem nenhum erro, de modo que nenhuma
pessoa poderia, nesta vida, estar confirmada naturalmente e totalmente no
bem pela fraqueza humana, que pode ocasionalmente falhar e ndo perseverar
no bem.'” Toma4s esta atacando o pensamento pelagiano'” de uma natureza
tdo forte que perseveraria no bem pelas proprias forgas, e faz isso, dizendo
que a ética de Aristoteles precisa de certo auxilio divino, porque a natureza do
homem € tal que precisa da perseveranc¢a divina, por sua natureza decaida'”.
Aqui a nogao de natureza decaida advinda da fé crista influencia a sua visao
geral de homem, tanto que certos aspectos humanos nao podem ser realizados
sem a ajuda divina, de modo que numa natureza humana melhor, como
Tomas supde, na anterioridade de um primeiro ato desordenado, poderia
perseverar pelas préprias forgas, o que ja nao ¢é possivel no estado
desordenado da vida presente'”. Paciéncia e perseveranca andam juntas para
manter a integridade de um ideal de vida que s6 pode se esquivar de atos ruins
graves e se ater ao bem da virtude pelo auxilio divino. Nao que ndo possam

? “O fim da vida humana requer um tipo especial de perseveranga, que acompanha ‘as
virtudes cujos atos permanecem ao longo da vida,” as virtude teologais da ‘fé, esperanca, e
caridade’ (I1a Iae, q.137, a.1, adl). Porque essas virtudes sio infusas, a perseveranca que as
acompanha deve ser derivada da graca (Ila Ilae, q.137, a.4).” (HOUSER, 2002, p. 310)

0 L er, q.24, 2.7, rep.

N er, q.24,a.7, s.c.4.

' Segundo Rolduc, Maritain defende que a ética aristotélica considera o homem em um
estado de natureza incorrupta, a0 passo que possui uma natureza decaida, por isso que aos
principios de tal ética é conveniente que se acrescentem certas inspiragoes teolégicas, que
tratam o homem conforme o seu estado atual. (ROLDUC, 2008, p. 49)

' Tomas se utiliza da visio de Agostinho para esclarecer essa distingio de uma natureza
atual que precisa de um maior auxilio para perseverar no bem: “deve-se dizer que como diz
Agostinho, ‘o que foi dado ao primeiro homem, nio foi o perseverar, mas o poder de
perseverar pelo livre-arbitrio’; pois nao havia entdao na natureza humana nenhuma
corrupgao que tornasse a perseveranca dificil. ‘Mas agora, o que é dado pela graca de Cristo
aos homens predestinados nao é apenas o poder de perseverar, mas perseverar. Assim, o
primeiro homem, sem sofrer nenhuma ameaga, usou de seu livre arbitrio para desobedecer
a Deus, apesar das ameacas d’Ele, e nao se manteve naquela felicidade quando era tio facil

nao pecar. Ao passo que os predestinados, cuja firmeza o mundo atacava, permaneceram
firmes na fé.” (§Th., 1I-11, q.137, a.4, sol.2)
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absolutamente errar, porque sempre podem pela liberdade atual, mas teriam
certa dificuldade de fazer o erro, pela inclinagio ao bem concedida pela
virtude infusa'™.

Os vicios opostos a perseveranca sao a teimosia (pertinacia), pelo
excesso, e a moleza (mollitie), pela deficiencia. A teimosia se opoe a
perseveran¢a enquanto certa obstinacao além da medida, em que se obstina
em sua vitoria, pois os teimosos sao apegados as proprias opinides mais do
que o conveniente'”. Sua obstinagio consiste em querer mostrar
superioridade e por isso é considerada uma filha da vangléria, como um vicio
derivado'”.

Por outro lado, a pessoa que tem o vicio da moleza se opde a
perseveranca na medida em que tende a renunciar facilmente ao bem pelas
dificuldades encontradas. O mole tende a ceder a pressio, mesmo as nao tao
intensas. Quem cede as pressdes muito violentas e fortes nio ¢ tido como
mole, mas o que cede as pressOes fracas, que se afasta do bem pelas tristezas
que surgem da falta de prazer'”’. Muitos moles tendem a se refugiar no jogo,
pelo alivio e descanso que a diversio pode proporcionar, nio tanto pelo
prazer relativo a virtude da eutrapélia, como se vera, mas pelo alivio e repouso

vindo do jogolog.

4. CONCLUSAO.

Assim terminamos a investigacao sobre a fortaleza. Portanto, vimos que
ela visa os males dos perigos mortais, e que as suas virtudes secundarias, visam
resistir ou enfrentar outros males menores. Investigamos também que Tomas
faz uma distingdo importante entre ter a disposicio proxima da virtude e
praticar o seu ato, de modo que o pobre poderia ser magnificente. E também
encontramos certa tensao da defesa de uma estrita filosofia moral no
Aquinate, ao considerar a paciéncia e a perseveranga, pois s6 sio virtudes na
sua nog¢ao enquanto sao virtudes infusas. A fortaleza perfeita s6 se encontra
no ambito sobrenatural, quando dirigida pelas virtudes infusas, de modo que o
ambito filosofico se da como instrumento, segundo Tomas, para a realizacdo
ultima da felicidade perfeita.
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