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RESUMO

As técnicas de reproducdo assistida representam um dos principais marcos da
revolucéo tecnologica realizada pela medicina no século XX. Com a diversificacdo
destas novas tecnologias advém ndo sO possibilidades de concepcdo, como
também questdes éticas de grande relevancia. No intuito de posicionar-se frente a
estas, a Igreja, apos um periodo de reflexdo, publica a Donum Vitae — Instrugcéo
sobre o respeito a vida humana nascente e a dignidade da procriagdo tem como
objetivo orientar acerca da correta adequacao das biotecnociéncias, que propiciam
uma intervengao no processo de procriagdo, e as normas morais. O documento da
Congregacao para a Doutrina da Fé afirma que todas e quaisquer intervencdes so
sdo legitimas quando concorrem para o bem da vida humana, mantendo sua
integridade e respeitando os processos naturais. Estes sdo decorrentes da lei
natural, uma ordem racional universal estabelecida por Deus e que rege todos os
processos de nascimento, desenvolvimento e degeneracdo dos seres. Tal lei
constitui o fundamento epistemolégico do discurso moral da Instrucdo que possui
os critérios basilares para a discussdo do inicio da vida. Contudo, algumas
correntes de teologia moral ndo reconhecem estes critérios, pois ndo consideram
a lei natural como uma ordem universal. A entendem a partir de uma
progressividade cultural e histérica sendo, portanto necessario uma adaptacao
desta aos diferentes contextos. Neste caso especifico os critérios basilares sobre
as técnicas de reproducdo assistida deveriam ser adaptados aos diferentes
tempos e situacdes. Segundo eles o conceito de lei natural defendido na Instrugao
ndo responde as necessidades atuais, pois fora estruturado para responder as
necessidades de uma época, a saber, a do periodo de reestruturacao politico-
social que a Grécia passava no fim do século IV a.C. A sistematizacao do conceito
foi efetivada pelo estoicismo antigo que a compreendia como a ordem racional
universal e imutavel na qual o mundo estava inserido. No caso do humano, cuja
natureza era racional, esta lei se expressava na capacidade de abstrair esta
ordem e deduzir dela todas as normas de conduta moral. Assim, para o0 homem,
viver segundo a natureza significa realizar plenamente a conciliagdo do préprio ser
com aquilo que a conserva, ou seja, € conciliar-se com o ser racional,
conservando-o e rejeitando tudo que lhe é adverso. Esta sistematizacdo foi
assimilada pela teologia cristd, que entende a lei natural como uma ordem
estabelecida por Deus que tudo rege, inclusive os atos humanos, sendo ela o
fundamento de um ordenamento moral. Este pode ser vivido somente na liberdade
gue necessita da graca de Deus e na qual encontra sua beatitude. Esta
assimilagdo € visivel na doutrina paulina, agostiniana, tomista e
consequentemente nos documentos conciliares e pos-conciliares que afirmam ser
a lei natural fundamento do discurso moral. Sendo a Donum Vitae um destes
documentos, podemos afirmar que a concepcao de lei natural que a fundamenta
possui a influéncia da doutrina estoica.



ABSTRAC

The assisted reproductive technologies have represented one of the main
landmarks of the technological revolution carried out by medicine in the 20
century. Not only conception possibilities but also ethical issues of great relevance
have come as a result of the diversification of these new technologies. In order to
position facing these technologies, after a short time of reflection, the church has
published the Donum Vitae — Instruction on respect for human life in its origin and
on the dignity of procreation that has as an objective to lead concerning the correct
bio techno-science adaptation, which provides an intervention in the procreation
process, and to the moral standards. The Congregation document for the Doctrine
of Faith states that all and any intervention are only justified when they compete for
the human life right, keeping its integrity and respecting natural processes. These
are raised from the natural law, a universal rational command established by God
that governs all being birth processes, development and degeneration. Such law is
the moral speech epistemological foundation of the Instruction which has basilar
criteria for life beginning discussion.

However, some moral theology schools do not recognize these criteria, since they
do not consider the natural law as a universal command. People understand it from
a historical and cultural progressiveness, at that rate, it is necessary to adapt it to
different contexts. The basilar criteria on the assisted reproduction technology, in
this specific case, should be adapted to different times and situations. According to
them, the natural law concept, defended on the Instruction, does not respond to the
current needs. It had been structured to respond to the needs of a time, as follows,
to the Greece’s social political restructuring time that Greece went through in the
late 6™ century b.C. The systematization concept was put into effect by the ancient
stoicism apprehended as an immutable and universal rational command in which
the world was inserted. Thus, for men, in order to live according to nature, it means
fully carrying out the conciliation of the being itself with that which preserves it, that
is, conciliating with the rational being preserving it and rejecting everything that is
adverse to it. This systematization was assimilated by the Christian Theology,
which understands the natural law as an established command by God who
governs all, including human acts, considering it basics of a moral system. This
assimilation is visible in the Pauline, Augustinian and Thomistic doctrines, and
consequently in the council and post council documents which state the natural law
as basics of the moral speech. As Donum Vitae is one of these documents, we can
state that the conception of the natural law that justifies it, suffers the influence of
the stoic doctrine.
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INTRODUCAO

A temética do inicio da vida — principalmente quando relacionada as
tecnologias de reproducdo assistida — constitui uma polémica nas abordagens
feitas pela teologia moral. Isto acontece devido aos diferentes fundamentos que as
correntes moralistas e a Igreja utilizam para pressupor seu discurso moral.

Tencionamos, ao longo deste estudo, mostrar que um documento central
nessas discussdes foi a Instrucdo da Congregacdo para a Doutrina da fé, sobre o
respeito a vida humana nascente e a dignidade da Procriacdo — Donum Vitae —
publicada no ano de 1987. Ela tem como objetivo orientar acerca da correta
adequacédo das biotecnociéncias, que propiciam uma intervencdo no processo de
procriacdo, e as normas morais. A partir de uma adequada concepcao sobre a
natureza humana em sua dimensdo corpérea, a Instrucao afirma que a pessoa,
criada a imagem de Deus, € uma totalidade unificada de alma e corpo que
encontra sua finalidade na lei natural. Esta € uma ordem racional presente no
coracdo humano que rege os atos indicando os direitos e deveres fundamentais,
pois respeitar as leis inscritas na criacdo e as relacdes que derivam da natureza
das coisas é fundamento da moral. Entendida como a capacidade racional do
individuo de escolher livremente o bem e rejeitar o mal, a lei natural, ndo procede
tendo como fundamento os impulsos subjetivos, mas sim, critérios objetivos,
abstraidos da ordem universal, com a qual Deus dirige e governa o universo dos
quais é possivel fundamentar a moralidade. A lei natural ndo pode ser entendida
como uma normativa meramente biolégica, ou de ordem racional, mas sim, como
uma normativa universal que exprime a dignidade da pessoa humana e
estabelece a base dos seus direitos e deveres universais. Mister é ressaltar que,
este carater universalista pressupbe a imutabilidade da lei natural, que n&o
obedece a dimenséo cultural, mas sim, transcendente do humano.

Nesta perspectiva, a Donum Vitae defende que as intervencdes das
biotecnociéncias devem concorrer para 0 bem da vida humana, mantendo sua

integridade e respeitando 0s processos naturais decorrentes da lei natural.
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Portanto, a Instrucdo condena desde a utilizacdo das técnicas de reproducao
menos complexas de inseminacdo artificial, inclusive a homodloga, até a
experimentacdo sem fins terapéuticos em embrides.

Contudo, varias correntes de teologia moral questionam esta universalidade
e imutabilidade. Afirmam que apds as proposicdes feitas no Concilio Vaticano Il ao
avaliar o movimento historico da humanidade, ndo € possivel pressupor-se em
uma ordem fixa, estatica e imutavel. Tal concepgdo é confirmada no paragrafo
quinto da Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes, que ressalta a passagem deste
tipo de concepcdo histérica para uma dindmica e evolutiva. A partir desta
perspectiva, varios moralistas desenvolveram novas concep¢des do conceito de
lei natural. Alguns tedlogos, como Haring e Vidal, questionam esta concepcao
entendida como ordem universal. Afirmam que a natureza deve ser vista a partir
de uma progressividade historica e cultural, nesta perspectiva, ela se expressa em
diferentes tempos e espagos de formas variadas, a partir de concepgles
especificas. Assim, ndo haveria apenas uma lei natural, mas diferentes leis, que
ordenariam as diferentes formas como a natureza se expressa nos diversos
tempos histéricos. Outros, por sua vez, criticam a prépria utilizacdo da lei natural
como mediagcdo moral. Afirmam que esta efetiva um processo de ontologizacdo
desconsiderando principios antropoldgicos e culturais, como também um processo
de abstracédo da ordem moral.

Ambas correntes destacam que a Igreja assumiu um modelo moral
naturalista — que tem a lei natural como pressuposto — que ndo tem sua origem na
doutrina cristd, mas sim na filosofia classica grega, mais propriamente do periodo
no qual as polis estavam sendo estruturadas. A sistematizacdo do conceito foi
realizada pelo estoicismo antigo que, a partir de uma nova interpretacdo do
conceito de natureza — entendida como um principio intrinseco que faz tudo
nascer, crescer e ser, e que age dando forma a realidade — e de Logos — razdo
universal que ordenava todas as coisas — afirmava a existéncia de uma lei que era
a norma e o principio de toda a realidade. No caso do humano, cuja natureza era
racional, esta lei se expressava na capacidade de abstrair esta ordem e deduzir

dela todas as normas de conduta moral. Assim, para o homem, viver segundo a
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natureza significa realizar plenamente a conciliagdo do proprio ser com aquilo que
a conserva, ou seja, é conciliar-se com o ser racional, conservando-o e rejeitando
tudo o que lhe é contrario.

Neste sentido, constatamos varias semelhancas entre o conceito de lei
natural utilizado para fundamentar a Donum Vitae e o que fora sistematizado pelo
estoicismo antigo. Assim, nosso objetivo principal € demonstrar a influéncia da
filosofia moral estéica na concepcdo de lei natural que fundamenta a Instrugéo
Donum Vitae.

Para levar esta tarefa a efeito, dividimos o nosso estudo em trés partes
principais. No primeiro capitulo, realizamos uma retrospectiva histoérica e filoséfica
do conceito de lei natural procurando demonstrar que ela é originaria da doutrina
dos sofistas, desenvolvida posteriormente por Platdo e Aristoteles e sistematizada
pelo estoicismo antigo.

No segundo capitulo, procuramos demonstrar a assimilacdo que a teologia
cristd fez deste conceito enfatizando as estruturacfes realizadas por Paulo,
Agostinho e Toméas de Aquino.

No terceiro capitulo, mostramos como a lei natural constitui fundamento do
discurso moral nos documentos do Concilio Vaticano Il e nos pos-conciliares.
Neste sentido, foi importante situar a Instru¢cdo Donum Vitae no contexto histérico
do desenvolvimento das tecnologias de reproducdo assistida. Da mesma forma,
foi necessario realizar uma analise do contexto e do fundamento da Instrugéo,
ressaltando as grandes questfes éticas que surgiram, assim como sua estrutura e
suas posturas. Por fim, estabelecemos um paralelo entre o conceito de lei natural
sistematizado pelo estoicismo antigo e o que fundamenta o discurso moral da
Donum Vitae, objetivo principal destas reflexdes.
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1 PARA UMA CARACTERIZACAO DAS ORIGENS DO CONCEITO D E LEI
NATURAL E SUA SISTEMATIZACAO PELA STOA

O conceito de lei natural, como qualquer outro deve ser entendido como
uma construcao teorica influenciada pelo contexto em que foi engendrado a saber,
de uma Grécia em transformacéo. Apds a queda do reino micénico® e a expanséo
dos dorios no Peloponeso, por volta do século Xl a.C., modificacdes paulatinas
sdo percebidas na estrutura social grega. As esferas de poder ja ndo tinham como
referéncia a soberania da aristocracia, nem seu pressuposto na dimensao
religiosa®. Um novo referencial vai se formando a partir da vida publica que era
fundamentada na atividade politica®. O homem passa a ser entendido como um
animal politico (politikdbn z6on), cujo diferencial é a palavra (logos) que possibilita o
pleno exercicio da cidadania (ARISTOTELES. 1957, 1253a). Neste contexto é
necessario ressaltar que os antigos valores, provenientes da aristocracia entraram
em crise, pois ndo condiziam com o novo modelo social, sendo necessaria uma
nova deliberacéo.

Interessante é constatar que, a partir do século VII a.C., houve um
deslocamento paulatino do interesse filosofico dos temas ligados a natureza
(physis) para aqueles referentes ao humano e aquilo que diz respeito a vida deste
como membro de uma sociedade (REALE. 2007. p. 73). Neste contexto é que o
conceito de lei natural é abordado filosoficamente pela primeira vez, e com o

intuito de delinear um itinerario de construgdo deste, optamos por abordar as

1 O reino micénico se expandiu e consolidou, a partir do século XV a.C. (VERNANT. 1996. p.
13) Sua estrutura social era centralizada em torno do palacio, que possuia o dominio religioso,
politico, militar, administrativo e econémico (VERNANT. 1996. p. 15). O rei, que possuia
ascendéncia divina, se constituia, nesta estrutura, “0 nucleo emanador do divino para o
humano”, uma figura integradora “por meio da qual a sagrada ordenagéo cosmica é expressa
g...) a todos” (GAZOLLA. 1999. p. 27).

Sendo mister ressaltar que a dimensao da religiosidade se constituia o grande fundamento
de todas as outras esferas de poder. “E a divina Moira quem distribui n&o s6 o quinhdo a cada
um, desde o nascimento, mas as esferas de vivéncia de deuses e homens, das quais nada
foge”. (GAZOLLA. 1999. p. 26), inclusive a dimensdo da physis, da natureza, que integra a
vida humana.

% Como afirma VERNANT: “Desde que se centraliza na praca publica, a cidade j& é, no sentido
pleno do termo, uma polis”. (1996, 33)
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deliberacdes da sofistica, de Platdo, Aristoteles e da Stoa, sendo que uma maior

énfase sera dada aos dois ultimos.

1.1 A SOFISTICA E A OPOSICAO ENTRE A LEI POSITIVA E A LEI NATURAL.

A sofistica ndo se constitui numa corrente filosofica composta de grupos,
com as mesmas finalidades e meios analogos, mas com esforgcos independentes
(REALE. 2007. p. 75). Ela tinha como finalidade conjecturar acerca da realidade
humana na polis, responder questdes: quem é o homem, o que € a virtude, no que
se constitui a verdade, qual € o melhor método de conhecimento. Os meios
variavam conforme o escopo, mas via de regra, eram pautados em uma
argumentacao retdrica que buscava a persuasdo do adverséario. Os esforgos
independentes constituem-se em tematicas tratadas pelos diferentes grupos de
sofistas, sendo possivel identificar quatro: os mestres da primeira geracédo®, que
configuraram o fundamento da sofistica; os eristicos que, a partir da corrupgcédo da
doutrina dos primeiros sofistas, exaltaram a questdo formal do método, ndo se
preocupando com os contetidos (REALE. 2007. p. 80); os Politico-sofistas®, que
utilizavam os pressupostos da sofistica com sentidos ideologicos; e o0s
naturalistas, um grupo especifico que contrapunha a lei positiva a natural (REALE.
2007. p. 75). Sendo que esta contraposicdo é pontual para a compreensao do

inicio da problematica da lei natural.

* Eram eles: Protagoras de Abdera, Gérgias de Leontini e Prédico de Céos. Em suas teorias

ndo estavam privados, em absoluto, de reservas morais (REALE. 2007. p. 75). Mas, com
Protagoras, por exemplo, temos o inicio do relativismo. O mesmo afirmava que nao existia
critério absoluto para o estabelecimento da verdade e que 0 homem era a medida de todas as
coisas, contudo, o sofista reconhecia no util, um critério (REALE. 2007. p. 76-77). Na teoria de
Gorgias encontra-se o advento do esvaziamento do sentido do ser (niilismo) e a consequente
possibilidade de utilizagdo da palavra, ndo mais como veiculo de verdade, mas como simples
persuasdao (REALE. 2007. p. 76). Ja o sofista Prodico de Céos desenvolveu a técnica da
sinominia que consiste na pesquisa dos termos sinbnimos e das diferentes nuancas e
significados. Empregava esta, a partir da nog¢édo de relativismo e utilitarismo de Protagoras,
E)ara elaborar seus discursos sutis e convincentes (REALE. 2007. p. 76. 79).

Cabe citar Critias, que por meio da dessacralizacdo do conceito de divindade, busca
relativizar o fundamento epistemoldgico das leis (REALE. 2007. p. 80).



17

A corrente naturalista era uma escola particular de sofistas que nédo se
identificavam com o0s mestres da primeira geragdo, tendo em vista que seu
pressuposto basico ndo era o relativismo, mas a afirmacéo da essencialidade da
natureza (REALE. 2007. 75). Possui dois representantes principais: Hipias de
Elida e Antifonte.

Em fragmentos ou passagens atribuidas a Hipias pode se detectar a forte
conviccado de que a Unica lei capaz de congregar os homens € a lei natural, a
positiva, por vezes, se opde aquela gerando a discordia na polis. H& um discurso

atribuido a Hipias, em um dialogo platdnico que corrobora tal afirmacao:

O, homens aqui presentes! Creio-vos a todos unidos, parentes e
concidadéos, nao por lei, porque o semelhante é por natureza, parente
de seu semelhante, mas a lei, como tirana dos homens, em muitas coisas
emprega a violéncia contra a natureza. (Platdo. Protagoras. 337. APUD.
MONDOLFO. 1966. 134).

Em outro fragmento, Xenofonte relata uma discussao na qual o sofista
sustenta, contra Soécrates, que existe uma antitese entre natureza (concebida
como justica) e legalidade (concebida como convencgao), opondo as mutaveis leis
escritas as naturais, ndo inscritas e universais a todos (ABBAGNANO. 1991. p.
95).

Antifonte, por sua vez, radicaliza as afirmacdes de Hipias. Ele afirma a
partir do conceito de natureza estruturado pela escola eleatica, que esta € a
verdade e que a lei positiva constitui-se como mera opinido e que, portanto, uma
esta em antitese a outra (REALE. 2007. p. 81). Considera os preceitos desta lei
como artificiais e os da natureza como necessarios (MONDOLFO. 1966. 132).

Como podemos constatar, ambos desenvolvem sua argumentacao
baseando-se na afirmacdo do cosmopolitismo e igualitarismo entre todos os
homens. Buscam demonstrar que, por vezes, as leis positivas eram utilizadas para
defender uma ética aristocratica que excluia outras classes sociais da atividade

politica na cidade. Como afirma um fragmento atribuido a Antifonte:
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Respeitamos e veneramos quem é de nobre origem, porém, n&o
respeitamos nem veneramos aquele que tem um obscuro nascimento.
Assim agindo, uns a respeito dos outros, mostramos 0 Nosso espirito
barbaro. Somos por natureza absolutamente iguais, todos, barbaros e
helenos. (Antifonte, fr. Il, lacunoso, do papiro de Oxirrinco. APUD.
MONDOLFO. 1966. 134).

Cabe, ainda, assinalar o testemunho de Aristételes a respeito destes
filosofos quando afirma: “Parece a alguns que (...) somente por lei (convengao)
seria um escravo e o outro livre; mas pela natureza ndo haveria absolutamente
diferenca de sorte”. (ARISTOTELES. 1957. 1253a).

Enfim, para a escola sofistica naturalista, a lei positiva era considerada
mera conven¢do humana, por vezes (til, mas que ndo possuia carater universal,
como a lei natural (ABBAGNANO. 1991. p. 95). Esta tematica foi retomada por
Platdo, ndo no seu sentido juridico, propriamente dito, mas inserindo neste suas

implicaces éticas.

1.2 O CONCEITO DE LEI NATURAL E A FORMACAO DO GOVERNANTE EM
PLATAO

A questao da lei natural ndo é central no pensamento platénico, é citada em
apenas um de seus didlogos, o Goérgias, que possui como tema principal a
retérica: sua funcdo e a forma de utilizacdo. Contudo, a obra possui um grande
conteudo ético/politico no qual o filésofo comeca a delinear a sua posicdo acerca
de como deve ser o modelo de governante para o Estado concebido por ele
(GOMPERZ. 1952. p. 354). Cabe ressaltar que este é um conceito do periodo de
transicao da fase juvenil, para a mais original, na qual o pensador inicia, a partir da
doutrina de seu mestre Sdécrates, a estruturar a sua propria (REALE. 2007. p.
134).

Gorgias € um didlogo composto por cinco personagens: Gorgias, sofista

siciliano que percorria as cidades gregas ensinando sua doutrina, Pdélo, seu
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discipulo, Célicles, anfitrido da festa na qual ocorre o debate, Querefonte, e
Socrates que se configura como personagem principal. Os interlocutores deste
sdo trés: o sofista, seu discipulo e o anfitrido.

A cena se passa em uma festa, na casa de Calicles, na qual, chegando
postumamente, Sdcrates indaga a Gorgias acerca do que consiste a retorica. Este
a define como uma arte que se relaciona aos discursos persuasivos, que se
direcionam aos membros de tribunais e assembleias do povo, versando sobre o
que é justo e injusto (PLATAO. 1961. 454 b). Neste ponto surge a problematica
central do didlogo, na qual todo o debate ira se pressupor: a retorica realiza a
persuasdo que produz ciéncia, ou seja, leva ao conhecimento da verdade, ou
produz a crenca, o desenvolvimento da mera opinido? (PLATAO. 1961. 454 d e).
E necessario ressaltar que todos os interlocutores concordam que o orador tem
conhecimento do que é justo e injusto, sendo que segundo Sécrates, ele ndo
poderia argumentar pelo injusto sem contradizer-se. A partir disto, o filésofo,
estrutura uma argumentacao que, no debate com Polo, leva a conclusdo de que &
melhor sofrer a injustica que cometé-la, pois a retorica deve ser utilizada para
desvelar a verdade e fazer com que a justica se efetive (PLATAO. 1961. 480 c -
e).

Mas € na terceira parte da obra, no debate com Calicles, que advém a
tematica da lei natural. Este entra em cena afirmando a necessidade de se fazer
uma distincdo entre natureza e lei. Afirma que estas sdo contrarias entre si, e que
no sentido natural tudo o que é pior € também mais feio, como por exemplo: sofrer
a injustica, que se configura como uma atitude propria do fraco, que a sofre sem
estar capacitado para defender a si e aos que ama contra possiveis ataques. No
que diz respeito a lei é mais feio cometer a injustica (PLATAO. 1961. 483 a), pois
ela € obra de muitas e fracas pessoas, que considerando a si mesmas e seus
interesses, fixaram as leis, distribuindo permissdes e interdicdes de tal forma que
os fortes se abstém de exercer sua forca (PLATAO. 1961. 483 c¢). No seu ponto de

vista, a “natureza demonstra que € justo que aquele que vale mais, tenha mais
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que seu inferior e 0 mais capaz que o incapaz® (PLATAO. 1961. 483 d). Com
vistas a afirmar seu raciocinio, da exemplos do mundo animal, como também das
relagdes internacionais. Sendo que os personagens destes agiriam segundo a lei,
n&o positiva, mas natural (PLATAO. 1961. 483 e).

Contudo, neste ponto, Socrates obriga seu interlocutor a uma modificacdo
importante no seu raciocinio: a unido de muitos fracos possui mais forca que o
homem mais forte, sendo este a parte da populacdo desprezada. Se esta
conjectura é verdadeira, e se prevalece o direito do mais forte, entdo as leis
fixadas pela massa encontram sua justificacdo l6gica proposta por Calicles
(PLATAO. 1961. 488 c - e). Sendo que, neste sentido, a lei positiva ndo é
contraditéria a natural, pois ambas afirmam que € pior cometer a injustica do que
sofré-la (PLATAO. 1961. 489 b). Os homens fortes que, por sua vez, se
constituem a minoria tem como principais caracteristicas a tenacidade e a
inteligéncia, e por causa destas serdo chamados a governar’. Sendo que neste
ponto a probleméatica central é retomada: o governante, detentor da arte da
retérica, ird governar justamente, ou segundo seus interesses?

Célicles afirma que estes homens fortes se constituem como tais, pois
carregam em si as maiores paixdes e sao capazes de dar a elas satisfacao.
Sdcrates objeta distinguindo entre o que € o prazer e o bem. Segundo ele existem
prazeres bons e maus, sendo que os primeiros devem ser buscados e o0s
segundos rejeitados (PLATAO. 1961. 491 d). Isto porque n&o € o prazer em si que
se deve buscar, mas o bem que pode resultar deste. Para tanto da como exemplo
a poesia e a musica: se ambas buscam somente agradar ao publico se revelam
vis e vergonhosas, pois sua finalidade é levar este a virtude (PLATAO. 1961. 501
d - 502 d). Assim também ¢é a utilizacdo que o governante deve fazer da oratéria,
ela deve visar o bem comum e ndo simplesmente satisfazer paixdes interiores
(PLATAO. 1961. 507-508). O governo dos tenazes e inteligentes deve ser um
regime justo, baseado no dominio de si mesmo (GOMPERZ. 1952. p. 354).

® Neste ponto é necessario os adjetivos de forca e capacidade. Eles devem ser entendidos néo

como uma supremacia material, mas sim, em uma compreensdo e coragem superiores
(GOMPERZ. 1952. p. 353).
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Verifica-se desta maneira que a questdo da lei natural, apesar de nao ser
central na filosofia platbnica, € essencial para pressupor a concepcdo do
governante ideal. Contudo, poder-se-ia questionar: qual foi a modificagcdo que se
pode encontrar no conceito? Esta € bem clara: a lei positiva e a natural ja ndo sao
opostas, como defendiam os sofistas e o préprio interlocutor do didlogo Gorgias,
mas ambas concorrem para a mesma finalidade, a justica. (GOMPERZ. 1952. p.

353-354).

1.3 A LEI NATURAL E A AUTO-REALIZACAO DO SER EM ARISTOTELES.

Diferentemente das abordagens feitas pelos Sofistas e por Platao,
AristOteles ndo se acerca da tematica da lei natural somente em seu sentido
politico, mas amplia a discussdo sobre a questédo a partir de sua doutrina sobre o
ser. Para discorrer acerca desta questdo € necessario compreender o contexto
epistemoldgico no qual o filésofo estava inserido.

A grande problemética da filosofia desde seus primérdios envolve as
nocbes de geracdo e corrupcdo do ser. Os pensadores naturalistas, pré-
socraticos, procuravam dar respostas buscando descobrir a arché, o principio ou a
causa primeira a partir da natureza sensivel (REALE. 1994. p. 336). Dentre os
monistas destaca-se a Escola Eleatica, que intuiu a existéncia de uma verdade
absoluta: o ser® (REALE. 2007. p. 33), no qual as caracteristicas de unidade,
imutabilidade e eternidade eram latentes (REALE. 2007. p. 36).

Os naturalistas pluralistas, por sua vez, procuram demonstrar a
homogeneidade do ser em suas diferentes composi¢cdes. Em especial cabe
mencionar a descoberta das homeomerias® e da Inteligéncia ordenadora feita por

Anaxagoras. O pensador procura realizar uma harmonizacdo da teoria eleatica

" Percebe-se nesta afirmacéo, feita por ambos, que o ideal politico defendido n&o é a democracia,

mas a aristocracia. (GOMPERZ. 1952. p. 354).
8 “0 que esta fora do ser ndo é ser; o ndo-ser é nada; o ser, portanto, é um” (SIMPLICIO, Fisica,
115, 11. APUD. SOUZA. 2000. p. 119).
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com a questdo da pluralidade e movimento (REALE. 2007. p. 42), para tanto,
afirma que concorda com a impossibilidade de existéncia do ndo ser. O processo
de geracédo e corrupcdo deve ser entendido como uma composicao e divisdo de
sementes (spérmata), que se constituem o originario qualitativo (infinito, eterno e
imutavel). Originalmente elas se constituiam um todo que, a partir do movimento
gerado por uma Inteligéncia Césmica, as tornava uma mistura ordenada da qual
todas as coisas se originam (REALE. 2007. 42-43). Esta Inteligéncia™ constituia-
se uma realidade infinita separada das demais, e que ordenava a todas. Contudo,
aqui ainda ndo se trata de uma realidade imaterial, é intrinseca a physis. E com
Platdo que esta recebe seu esboco dualista (REALE. 2007. p. 44).

Ele, percebendo que as respostas propostas por estes eram insatisfatérias,
e partindo da noc¢ao de Inteligéncia esbocada por Anaxagoras, afirma a existéncia
de uma realidade suprassensivel (REALE. 1994. 50-51). Por meio da metafora da
segunda navegacgdo', demonstra a necessidade da utilizacgdo de um novo
método, ndo mais fundamentado nos sentidos, mas sobre as Ideias (PLATAO.
1959. 99d — 100a), realidades puramente inteligiveis, entendidas como as causas

verdadeiras (REALE. 1994. p. 56) do mundo sensivel. Portanto, percebe-se que

° Termo utilizado por Aristételes para se referir a teoria de Anaxagoras. (REALE. 2007. 43)

10 «(_.) mas o espirito [No grego nous, nome correspondente a noein, perceber pela inteligéncia] é
ilimitado, autbnomo e ndo esta misturado com nenhuma coisa, mas sé ele por si mesmo é. Pois, se
ele ndo fosse por si, mas estivesse misturado com outra (coisa), participaria de todas se estivesse
misturado com uma; pois em tudo é contida uma parte de tudo. (...) E o teriam impedido as coisas
com (ele) misturadas, de modo a nenhuma coisa (ele) poder dominar tal como se fosse sé por si
mesmo. E a mais sutil de todas as coisas e a mais pura e todo conhecimento de tudo ele tem e
forca maxima; e sobre quantas coisas tem alma, das maiores as menores ele tem poder. E sobre
toda a revolucdo ele teve poder, de modo que resolveu do principio. E primeiro a partir de um
pequeno comecou a resolver e resolve ainda e resolvera ainda mais. E as coisas que se
misturavam e se apartavam e distinguiam, todas espirito conheceu. (...) E absolutamente nenhuma
(coisa) se aparta nem se distingue uma da outra, exceto espirito. Espirito € todo ele homogéneo
tanto 0 maior quanto o menor. Mas nenhuma outra (coisa) € homogénea com qualquer outra mas
cada uma é e era manifestadamente o que mais contém”. (SIMPLICIO, Fisica, 164, 24. APUD.
SOUZA. 2000. p. 223).

1 “Segunda navegacdo é uma expressao retirada dos marinheiros (...). Chama-se segunda
navegacdo aquela que se leva adiante com remos quando se fica sem ventos. A primeira
navegacao, feita com velas ao vento corresponderia aquela levada a cabo seguindo os naturalistas
e 0 seu método; a segunda navegacao, feita com remos e sendo muito mais cansativa e exigente
corresponde ao novo tipo de método, que leva a conquista da esfera suprassensivel. As velas ao
vento dos fisicos eram os sentidos e as sensagfes, 0s remos da segunda navegacdo S80 0S
raciocinios e os postulados”. (REALE. 1994. p. 52-53)
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para este fildsofo o ser deve ser entendido em dois planos: um fenoménico, visivel
e outro invisivel e metafenoménico (REALE. 2007. p. 139).

Neste ponto é mister ressaltar que tanto os naturalistas, quanto Platdo
incidem, segundo Aristételes, no mesmo erro: a univocidade do ser. Para o
Estagirita, “o ser se diz em mdltiplos sentidos, mas sempre em referéncia a uma
unidade e a uma realidade determinada” (ARISTOTELES. 1970. IV, 2. 1003 a).
Esta ndo se configura nem em género, nem em espécie (REALE. 1994. p. 343),

mas sim em substancia®®:

Assim, pois, também o ser se diz em muitos sentidos, mas todos em
referéncia a um Unico principio: algumas coisas sao ditas ser porque sao
substancias, outras porque sdo afec¢Bes da substancia, outras porque
sdo vias que levam a substancia, ou porque sao corrupgdes ou
provagdes, ou qualidades ou causas produtoras ou geradoras, seja da
substancia, seja do que se refere a substancia, ou porque sdo negacdes
de algumas dessas, ou negacdes da substancia. (ARISTOTELES. 1970.
IV, 2. 1003b).

Cabe ressaltar que esta “exprime a prépria multiplicidade dos significados
do ser e a relacdo que formalmente os liga e faz, justamente, com que cada um
seja ser” (REALE. 1994. p. 344). Poder-se-ia questionar. quais seriam 0s
significados do ser? Nos livros V e VI da Metafisica, Aristoteles aborda esta
guestdo afirmando a necessidade de se perceber esta em quatro sentidos:
acidental*, em si**, como verdadeira™ e como poténcia e ato. Sendo que este

ultimo é central para a discusséo acerca da lei natural em Aristoteles.

12 “Assim, pois, muitos sdo os motivos do desvio para estas causas, e o principal é haver duvidado
a maneira antiga. Parecia , com efeito, que todos os entes eram um, o Ente em si"
§ARISTOTELES. 1970. XIV, 2. 1089a.)

® Que n&o se configura nem no substrato material, nem na forma ou realidade universal. Para o
Estagirita a substancia pode ser entendida de varias maneiras: como forma (natureza interior,
esséncia intima que molda a matéria), como matéria (realidade sujeita a modificacdo) ou como
matéria e forma. (ARISTOTELES. 1970. VI, 3. 1029a).

14 Que nédo expressa 0 ser em sua esséncia, mas somente aquilo que ocorre com este. O filésofo
da como exemplo a afirmagéo: o homem € musico, ser misico ndo expressa o ser do humano, que
é racional, mas é apenas um acidente. (ARISTOTELES. 1970. V, 7. 1017a).

15 Que indica aquele que ndo é por meio de outro, como o acidental, mas que é essencialmente
(REALE. 1994. 345). Neste caso o filésofo indica a substéncia como sendo tal, contudo néo
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Como afirmamos’, a substancia é composta de matéria e forma. A primeira
€ entendida como poténcia, ou seja, como possibilidade ou capacidade de receber
a forma. A argila, por exemplo, é matéria e € considerada como poténcia do jarro,
porque sao efetivas as capacidades tanto de receber, quanto de assumir tal forma.
Esta, por sua vez, é considerada como ato ou atuacdo das potencialidades, das
capacidades da matéria (ARISTOTELES. 1970. VIII, 2. 1042b). Cabe ressaltar,
gue o ato é anterior, ou seja, se constitui absoluta prioridade e superioridade
conceitual e substancial sobre a poténcia, pois ndo é possivel conhecer a poténcia
por si, isto s6 o é, se reportar-se ao ato (ARISTOTELES. 1970. IX, 8. 1049b-
1050a). A partir desta dindmica é que o fildsofo demonstra a falha nas aporias
monistas acerca do devir e do movimento, pois estes acontecem “no alveo do ser,
porque nao assinalam uma passagem do nao-ser absoluto ao ser, mas do ser em
poténcia para o em ato” (REALE. 1994. p. 363). Como afirma Aristételes: “a
atualizacdo do que estd em poténcia, em quanto tal denomino-a de movimento”
(ARISTOTELES. 1970. XI, 9, 1065b).

Contudo, antes de discorrer acerca deste assunto, € necessario questionar:
para Aristoteles existem apenas substancias sensiveis, ou ha também aquelas
gue sdo eminentemente suprassensiveis? Para ele existem trés géneros de
substancias (ARISTOTELES. 1970. XIl, 6. 1071b): as sensiveis corruptiveis, as
sensiveis incorruptiveis e as suprassensiveis, totalmente privadas da matéria.
Estas s&o intuidas a partir da nocdo de tempo e movimento como realidades
eternas'®, pois para que tais assim se constituissem era necessaria a existéncia de

um Principio, também eterno que os justifique. Sendo isento de matéria, €

totalmente privado de potencialidade, se constituindo um ato puro. Ele também é a

separada das outras categorias do ser, pois estas, em segunda ordem, expressam O ser.
QGARISTOTELES. 1970. V, 7. 1017a).

Que deve ser entendido como aquele que é contraposto ao ndo ser. Deve ser entendido como
abstrato, pretendente ao ambito linguistico, pois o ser verdadeiro indica o do juizo verdadeiro e 0
ndo-ser o do falso. O autor da o seguinte exemplo: “que Socrates é musico, significa que é
verdadeiro, e que Socrates é nao branco, que é verdadeiro; contudo a diagonal ndo é
comensuravel, significa que isto é falso” (ARISTOTELES. 1970. V, 7. 1017a).

" Cf. Nota 13.

% «O tempo nao se gerou, nem se corrompera: de fato, anteriormente & geracéo do tempo, deveria
ter havido um antes, e, posteriormente a destruicdo do tempo deveria haver um depois. Ora, antes
e depois sdo tempo (...) o tempo é eterno (...) O mesmo raciocinio vale para 0 movimento e, assim,
a eternidade do primeiro postula a eternidade do segundo.” (REALE. 1994. p. 365).
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causa® do movimento, e como tal necessita ser imével”®, um Motor Imével do qual
“dependem o Céus e a Natureza” (ARISTOTELES. 1070, XIl, 7. 1072b). Contudo,
o Motor Imovel ndo bastava para explicar o movimento de todas as esferas e
realidades, pois a visdo astronémica da época percebia os movimentos como
diversos e ndo-uniformes. Assim, era necessario postular-se a existéncia de
multiplas realidades suprassensiveis, motores, capazes de mover de modo similar
ao Motor Imével. Desta forma este moveria diretamente a primeira esfera e so
indiretamente as outras (REALE. 1994, p. 370).

Cabe ressaltar, neste ponto, que a causalidade deste primeiro Principio e
de todas as outras esferas, ndo é do tipo eficiente, mas sim, final (REALE. 1994.
p. 367). Poder-se-ia questionar: é da causa eficiente que provém a mudanca e o
movimento (REALE. 1994. p. 341), como e por que o Estagirita atribui ao Motor
Imével a causalidade final? Para responder tal questéo, é necessario compreender
como Aristoteles compreendia a questdo do movimento.

Como afirmamos anteriormente, 0 movimento € originario a partir da
atualizacdo das potencialidades do ser (ARISTOTELES. 1970. XI, 9, 1065b), “em
todas as suas formas, o devir supbe um substrato, que é o ser em potencial”
(REALE. 1994. p. 377). Contudo, este ndo se refere somente a substancia, mas

sim, as varias categorias® do ser “que oferecem [a este] os primeiros e

19 «As causas se dividem em quatro: uma das quais dizemos que é a substancia e a esséncia

[formal] (pois o porqué se reduz ao conceito Ultimo, e 0 porqué primeiro é causa e principio); outra
€ a matéria ou o sujeito [material]; a terceira, aquela de onde procede o principio 0 movimento
[eficiente], e a quarta, a que opbe a este, isto €, a causa final ou o bem (pois este é o fim de
qbualquer geracdo e movimento)”. (ARISTOTELES. 1970. |, 3. 983a).

#  para explicar o movimento, Aristételes afirma a necessidade de um principio por si néo
ulteriormente movido, pelo menos em relacdo aquilo que move: “Com efeito, o principio e o
primeiro dos entes é imével tanto em si mesmo como acidentalmente, contudo produz o movimento
primeiro eterno e Unico”. (ARISTOTELES. 1970. XII, 8. 1073a). “Uma pedra, por exemplo, é movida
por uma bastao, este, por sua vez, se move movido pela méo, e esta pelo homem”. (REALE. 1994.

. 366).

El Estas se constituem as supremas divisdes ou géneros do ser, pois representam os significados
nos quais este se divide: “Com efeito, a quididade significa, em um sentido, a substancia e o
individuo, e, em outro, qualquer dos predicados: quantidade, qualidade e as demais semelhantes.
Pois assim como é se aplica a todos, contundo ndo de modo igual, a um primordialmente e aos
demais secundariamente, assim também a qulididade se aplica absolutamente a substancia,
contudo de modo derivado as demais”. A partir desta questdo deve-se esclarecer que: “deve-se
dizer que as categorias ou sdo por homonimia, por adicdo e subtracdo”. (ARISTOTELES. 1970.
VII, 4. 1030 a). Cabe ainda citar que as categorias sd0 as seguintes: “Substancia ou esséncia,
Qualidade, Quantidade, Relacéo, Ac¢do, Paixao, Lugar, Tempo”. (REALE. 1994. p, 349)
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fundamentais significados (...) [elas se constituem] a distingdo originaria sobre a
qual (...) se apoia a distincdo dos ulteriores significados” (REALE. 1994. p. 348).
Nesta perspectiva, pode-se afirmar que a partir de algumas® destas, a saber:
substancia, qualidade, quantidade e lugar, ha a deducdo de varias formas de
mudanca ou movimento®: geracdo e corrupcao, alteracdo, aumento e diminuicdo
e a translacdo®. Estes s6 sdo possiveis por causa da atuacdo das quatro
causas®. As duas primeiras: matéria e forma, sdo intrinsecas ao devir, constituem-

s

se 0 seu substrato. A causa eficiente €, por sua vez, extrinseca. Nenhuma
mudanca é possivel sem esta causa, pois ndo pode ocorrer a atualizacdo da
poténcia sem que haja um motor em ato (REALE. 1994. p. 377). E por fim, h4 a
causa final que se opbBe a eficiente, pois se constitui a finalidade Ultima de
qualquer movimento (ARISTOTELES. 1970. |, 3. 983a). Sendo que, neste ponto é
possivel compreender a afirmacao do Estagirita, quando diz que a causalidade do
Motor Imodvel é final: ha uma intencionalidade no devir, este se constitui “um
progredir para a forma e a realizacdo da forma” (REALE. 1994. p. 377-378).

Como afirma Reale: “evidentemente, a causalidade do Primeiro Motor ndo é
uma causalidade do tipo eficiente, do tipo daquela exercida pela mado que move
um corpo, ou pelo escultor que esculpi 0 marmore” (REALE. 1994. p. 367), mas
sim final, pois hd uma relagcédo de atracdo entre este e a realidade, sendo que esta
se da a guisa de um fim (ARISTOTELES. 1970. XII, 7, 1072b), como o autor
afirma: “nada, com efeito, se move ao azar, sempre deve haver algum motivo”
(ARISTOTELES. 1970. XII, 6. 1071b).

Neste ponto, constata-se a grande caracteristica teleoldgica da filosofia do
Estagirita, pois 0 movimento atribuido a realidade tende necessariamente a um

fim, a saber: “a plenitude do ser, isto €, a via que as coisas percorrem para atuar-

#  Cabe ressaltar que para o Estagirita nem todas as categorias admitem o movimento ou a

mudanca: a de relagdo, de acdo, de paixdo e de tempo, pois estas ou se constituem movimento ou
afec¢bes do movimento. (REALE. 1994. p. 377)

B A mudanca é o termo genérico que corresponde a essas quatro formas, movimento, ao invés, é
o termo que designa as Ultimas trés, particularmente a ultima”. (REALE. 1994. p. 377).

“A geracdo consiste na assun¢do da forma pela matéria, a corrupcdo consiste em perder a
forma; a alteracdo € uma mudanca da qualidade, enquanto o aumento e a diminuigdo sdo uma
passagem do pequeno ao grande e vice-versa; 0 movimento local é a passagem de um ponto a
outro”. (REALE. 1994. p. 377).

? Cf. nota 19.
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se, para ser plenamente o que sdo, para realizar sua esséncia ou forma” (REALE.
1994. p. 378). No ambito da ética, esta tendéncia teleoldgica e de auto realizagao,
fica clara. O filésofo afirma: “toda acdo e toda escolha, tém em mira um bem
qgualquer (...) se, pois para as coisas que fazemos existe um fim que desejamos
por ele mesmo, tudo o mais é desejado no interesse deste fim” (ARISTOTELES.
1987. 1, 1094a), que Aristételes define como sendo “o bem, e o bem supremo (...).
Ora, esse € o0 conceito que preeminentemente fazemos da felicidade”
(ARISTOTELES. 1987. |, 1094a; 1097b).

A partir destas afirmac6es podemos inferir uma forma de como a questao
da lei natural pode permear a filosofia do Estagirita®: as substancias
suprassensiveis outorgam as sensiveis 0 movimento, este se constitui na
passagem do ser em poténcia para o ser em ato, com a finalidade de atingir a sua
completude. Sendo importante especificar que a lei natural, ndo se constitui no

movimento, mas na tendéncia final que o ser possui para sua autorrealizacgéo.

1.4 O ESTOICISMO E A SISTEMATIZAGAO DO CONCEITO DE LEI NATURAL.

Como foi visto anteriormente, a relacdo entre lei e natureza é anterior as
especulacoes filoséficas®, contudo, é a partir da sofistica que esta relacdo comeca
a receber uma estruturacdo. Para esta escola filosofica e para Platdo o conceito
de lei natural possui um viés ético/politico que diz respeito, respectivamente, a
contraposicdo da lei positiva e a formagdo do governante. Em Aristoteles ha um

deslocamento para a questdo do ser, da autorrealizagcdo deste. Contudo, ainda

% Deve-se ter em mente que ndo ha uma abordagem especifica da lei natural na filosofia
aristotélica, mas a partir de categorias de compreensao do estoicismo: no¢do de raz&o universal
q7ue rege o universo (Logos), esta interpretagdo desenvolvida é possivel.

A partir do século XV a.C. inicia-se a expanséo e consolidagdo do reino micénico (VERNANT.
1996. p. 13) e com este o estabelecimento de um tipo de sociedade cuja vida era centralizada em
torno do palacio, que possuia o dominio religioso, politico, militar, administrativo e econémico
(VERNANT. 1996. p. 15). Sendo mister ressaltar que a dimensao da religiosidade se constituia o
grande fundamento de todas as outras esferas de poder. (GAZOLLA. 1999. p. 26) O rei, que
possuia ascendéncia divina, se constitui “o0 nlicleo emanador do divino para o humano”, uma figura
integradora “por meio da qual a sagrada ordenacéo césmica € expressa” (GAZOLLA. 1999. p. 27).
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ndo se havia estruturado sistematicamente o conceito de lei natural, sendo que
esta é efetivada pelo estoicismo (GAZOLLA. 1999. pp. 38-39).

A dimensao da sistematicidade® é peculiar a Stoa. A sua doutrina se
constitui como uma totalidade organica, na qual todos os elementos séo solidarios.
Como afirma Goldshmidt: “O estoicismo passa, sem solucéo de continuidade, dos
homens a Deus, das partes que compdem o0 mundo ao proprio mundo, ou seja, ao
systema que unifica os deuses e 0os homens” (Goldshmidt, Le Systéme stoicien et
l'idée de temps. APUD. ILDEFONSE. 2007. p. 14). Enfim, ela deduz da ldgica
tracos comuns a fisica e a ética. Neste ponto poder-se-ia questionar o porqué
desta inovacdo, sendo que, segundo Bréhier, para compreender tal questdo é
necessario perceber a situacdo social em que o estoicismo € fundado. Ele situa o
seu desenvolvimento inicial em uma época em que os sucessores de Alexandre, o
grande, buscavam reestruturar o sistema politico-social superando a multiplicidade

cultural e o carater local das cidades.

Na nogdo de Estado, a razdo plenamente consciente se op&e a tradicdo
obscura (...) A missdo que se deram os estdicos foi justamente a de
tentar uma fusdo, em todas as esferas do pensamento e da acao, entre
0S conceitos opostos, dos quais um representa a forma tradicional do
pensamento e o outro o pensamento refletido e racional. Caso se
mantivessem contradicbes como as da filosofia e da religido, da lei
natural e da lei civil, do império universal e da cidade, elas poderiam
tornar impossivel a vida grega; e, por outro lado, nenhum de seus termos
poderia, a partir dai, ceder ao outro. (Bréhier, Chrysippe & l'ancien
stoicisme, p. 1-3. APUD. IDELFONSE. 2004. p. 17-18).

Contudo, para uma compreensdo global, deve-se ter em mente que a
filosofia estoica ndo é formada por apenas uma tendéncia. Ela tem seu ber¢co em
fins do século IV com Zen&o de Cicio (BREHIER. 1944. p. 302), perpassa 0s trés
séculos seguintes sofrendo, paulatinamente, alteragbes consideraveis (BREHIER.
1994. p. 385), e chega até a época imperial, séculos | e Il da era crista,

% Como afirma VAZ: “Com efeito, os Estéicos podem ser apontados ndo apenas como 0S

criadores do terno sistema, sendo também como os que mais aprofundaram a necessidade de
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abordando, temas que envolviam a moralidade e que influenciaram a esfera
politica (BREHIER. 1944. pp. 405-407). Assim, para que se possa discorrer acerca
do conceito de lei natural no estoicismo € necessaria antes uma explanacao sobre

as principais caracteristicas dos diferentes periodos deste.

1.4.1 O Estoicismo e as caracteristicas dos seus di  ferentes periodos.

A filosofia estica é comumente e didaticamente dividida em trés periodos:
0 antigo ou ateniense, cujos representantes foram Zendo de Cicio, Cleantes e
Crisipo; 0 médio com as deliberacdes de Panécio e Possidbnio; e o imperial com
0s escritos de Séneca, Epicteto e Marco Aurélio. Cabe salientar que, nas
diferentes abordagens feitas pelos historiadores da filosofia®®, esta estratificacéo
permanece.

No que diz respeito ao estoicismo antigo as fontes sao estritamente
lacunares; “dos numerosos tratados de Zendo e os setecentos e cinco de Crisipo,
n&o restam mais que alguns fragmentos” (BREHIER. 1944. p. 300), algumas listas
de titulos, resumos ou atas que estdo incorporadas, por vezes, as obras de
adversarios dos est6icos®. Esta se constitui uma dificuldade, tendo em vista que o
pensamento estoico era falseado por estes, algumas vezes. Deve-se somar a isto,
o distanciamento historico destes escritos em relacdo ao desenvolvimento do

estoicismo antigo, resultando em uma dificil separacdo entre a opinido deste e

articular do modo orgéanico as partes do discurso filoséfico, nele vendo espelhada a unidade do
Logos imanente ao universo artifice de sua unidade”. (1999. p. 143-144).

% Como Jacques Brunschwig (ILDEFONSE. 2007.p. 15), Emile Brehier (BREHIER, 1944. pp. 295.
385. 405) e Giovanni Reale (REALE. 2007. pp. 279. 294. 325).

Dentre estes cabe citar os dois tratados de Plutarco (Sobre as contradi¢cBes dos estoicos e
Sobre as concepgdes comuns contra os estdicos, dos séculos | e Il), os de Sexto Empirico e de
Galeno, ambos do século Il. Outra grande fonte de fragmentos é o Livro VIl de Diérgenes Laércio,
sobre a vida dos filésofos. (ILDEFONSE. 2007. p. 16). Cabe ressaltar que Bréhier considera ainda
gue os escritos dos Padres da Igreja, em especial Origenes, sdo fontes do Estoicismo Antigo
(BREHIER. 1994. p. 301). Por fim, cabe citar as edi¢ces de fragmentos dos antigos estoicos de
Von Armin e de Karlheinz Hulser.
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do periodo médio*. Assim, ndo sdo abordadas em separado as teorias dos
pensadores do periodo, mas a partir de blocos tematicos é demonstrada a
construgdo do pensamento.

Eles dividem, pedagogicamente, a sua doutrina em trés eixos*: ldgica,
fisica e ética, que foram estruturados de forma sistémica, ndo se constituindo em
meras areas do conhecimento, mas um todo organico (ILDEFONSE. 2007. p. 23).
A logica, atribuiam a tarefa de fornecer o critério de verdade, a partir da
representacdo cataléptica®. A fisica, a explicacdo da realidade sensivel,
apontando as leis que constituem seu fundamento e sao regidas pela Razdo que
tudo transforma permeia e ordena®, sendo importante ressaltar que “a fisica tem a
tarefa de determinar os espacos ontolégicos nos quais se pode situar a ética”
(REALE. 1994. p. 297). A ética, coube a orientagio para o bem viver. A partir de

8 Como afirma Bréhier, “H4, portanto, que dissimular a natureza artificial de uma exposicdo

conjunta do estoicismo antigo, construida com téo pobres dados” (1944. p. 301)

Esta concepcao ndo é sé de carater metodolégico, mas envolve também toda uma dimenséo de
virtuosidade, quem atesta isto é Cicero: “o0 sabio conhece a fisica, a ética, a légica: Dai virdo dentro
da alma trés frutos, um consistente em seu conhecimento e interpretacdo da natureza; o segundo,
na sua determinacdo daquilo que é buscado ou evitado; o terceiro, na apreciacdo das
consequéncias ldgicas e das contradi¢cdes, que permite ndo apenas a sagacidade nas discussoes,
mas também a verdade nos julgamentos”. (Cicero, Do sumo bem e do sumo mal, I, XXI-XXII.
APUD. ILDEFONSE. 2007. pp. 23-24).

A base do conhecimento, para os estéicos estd na sensagdo, que nada mais € que uma
representacdo provocada pela realidade sensivel nos sentidos e que € transmitida a alma e
impressa nesta gerando uma representacdo. Cabe ressaltar que esta ndo implica somente a
dimensao sensivel, mas postula um assentimento do logos que estd na alma, pois sé por meio
deste que é possivel a apreensdo (katalepsis). (REALE. 2007. p. 281). “A representacdo
cataléptica é aquela que provém daquilo que tem real existéncia e que é resultado da impressao
do que é verdadeiro; e de outro modo ndo provém daquilo que néo é. (...) Certamente pode ser
entendido e percebido apenas uma representacdo que ndo tem sinais em comum com o falso”
(ARMIN. 2006. [A] 59 [3-4]). [La rappresentazione catalettica € quella che proviene da cid che la
esitenza, e che é risultato dell'impronta e dell'impressione di cid che &€ veramente; e d'altra parte
non avrebbe i caratteri che ha se provenisse da qualcosa che non c'e. (...) Certamente pud essere
compressa e percepita solo quella rappresentazione che non ha segni in comune con il falso.]
¥ Os estdicos eram materialistas: o ser é aquilo que tem capacidade de agir e sofrer, portanto, as
virtudes, os vicios, 0 bem, o mal, a Razdo Divina eram corpéreos. Afirmavam a existéncia de dois
principios no universo: um passivo e um ativo, sendo que o primeiro era identificado com a matéria
e 0 segundo com a Razdo divina, com o Logos, que se constitui como o principio que tudo
transforma, que tudo permeia e que tudo ordena (REALE. 2007. p. 284). Eles eram monistas,
afirmavam que todas as coisas provinham da Unica matéria-substrato, que é qualificada pelo
Logos, também uno, que se constitui como que semente de todas as coisas, em grego logoi
spermatikoi, as razbes seminais: “0 Logos é inteligente, fogo artifice, que metodicamente procede
a geracao do cosmo e que inclui em si todas as razfes seminais, segundo as quais as coisas sao
geradas” (REALE. 2007. p. 285). Concebendo o mundo desta forma, ressaltam seu carater
corruptivel, para tanto estruturam a teoria da Conflagracdo Universal (ekpyrosis) que se constitui



31

uma observacéo das inclinagbes humanas, afirmam que se estas séo orientadas
pela natureza (physis®*), ndo podem tender ao mal. Afirmam que o ser humano
“tem 0 meio para distinguir o que é conforme a natureza e o que € contrario, e
chamam primeiras coisas conforme a natureza o0s objetos destas primeiras
inclinacdes: salde, bem estar e tudo que possa cooperar para tal”. (BREHIER.
1944. p. 323). Neste sentido, percebe-se que o0 pressuposto da ética do antigo
portico estd na vida em conformidade com a natureza®: “No seu Tratado: A
natureza do homem, Zendo foi o primeiro a sustentar que a finalidade € viver de
modo coerente com a natureza, ou seja, viver segundo a virtude: na verdade a
natureza que conduz a virtude*” (ARMIN. 2006. [A] 179 [1]).

O periodo denominado Médio Estoicismo compreende os séculos Il — 1 a.C,
€ caracterizado por uma mudanca no pensamento estdico. Os sucessores dos
primeiros estoicos, que antecederam Panécio, realizaram uma modificacdo
importante no &mbito da logica: ndo admitiam como critério de verdade somente a
representacao cataléptica, mas afirmavam que se deve perceber a relacdo com o
conjunto de que faz parte (BREHIER. 1944. p. 385). No campo da fisica ha um
processual abandono de algumas caracteristicas essenciais, principalmente no
gue diz respeito a teoria da conflagracdo universal. Panécio, influenciado por
correntes platdnicas, afirma que o0 cosmo conservara sempre a sua ordem
estabelecida (BREHIER. 1944. p. 388). Como afirma um antigo fragmento:
“Capazes [as estrelas] de conservar-se eternamente, poderdo, em sua corrida
sem fim através dos tempos, depreciar os ataques poderosos de uma duracdo
ilimitada” (BREHIER. 1944. p. 386). No campo da ética, mudancas paulatinas
também ocorrem. O pressuposto da vida moral continua sendo a vida conforme a

natureza (BREHIER. 1944. p. 386), contudo, é dado um enfoque muito maior &

uma combustdo geral do cosmo, que é seguida de um renascimento pelo qual o novo sera
exatamente como o anterior (eterno retorno). (REALE. 2007. p. 287).

® Deve-se entender o conceito de natureza como sendo a physis universal, aquela que é regida
pela Razdo Divina, pelo Logos. (Cf. REALE. 1994. p. 328). “Nao ha outro meio, nem mais
apropriado, para chegar a teoria dos bens e dos males, das virtudes e da sabedoria sendo a partir
da natureza universal e do governo do mundo”. (Plutarco, Sobre as contradi¢bes dos estobicos, 1X.
APUD: IDELFONSE. 2007. p. 128).

% Cf. IDELFONSE. 2007. 128 — 133

87 [Nel suo trattato La natura delluomo Zenone fu il primo a sostenere che il fine & vivere in
modocoerente con la natura, ossia vivere secondo virtl: e infatti la natura ci conduce alla virtu].
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dimensdo do dever, da necessidade de adequacdo dos desejos a natureza
universal®. Caracteristica que se reafirmara nos pensadores da terceira fase da
Stoa.

O periodo imperial do estoicismo, que compreende os séculos | e 1l d.C., &
demasiadamente caracterizado pela deliberacdo moral, o interesse pela logica e
pela fisica foi, paulatinamente, sendo reduzido (REALE. 2007. p. 325), contudo,
sem prejudicar a sistematicidade da doutrina. Segundo Bréhier, isto é resultado do
cenario politico social no qual a reconstrucdo de padrbes valorativos era
necessaria: “estas obras literarias que (...) entre os vicios crescentes da sociedade
romana (...), tem como missao a reconstrucdo da moral’ (1944. p. 405). Contudo,
esta ndo tinha um carater social®**, mas sim individual, o humano “passou a buscar
a propria perfeicdo na interioridade da consciéncia’, que segundo Reale,
proporcionou o surgimento de um forte sentimento religioso que caracterizou 0s
escritos da época®™ (REALE. 2007. p. 325). Escritores como Séneca Epicteto e
Marco Aurélio ocuparam-se em deliberar, além de questdes morais, sobre: a alma,
a corporeidade e a espiritualidade do ser, bem como a vida apés a morte, senso
de Providéncia, entre outros (ULLMANN. 1996. p. 06). Todos estes temas tinham
como pressuposto epistemolédgico o conceito de lei natural (ULLMANN. 1996. p.
07).

¥ “Indubitavelmente, ndo se deve fazer nada contra a natureza universal, mas respeitando-a,
sigamos nossa prépria natureza, ajustando aquela nossos desejos” (Cicero, Los deberes II, 110.
APUD: BREHIER. 1944, p. 389).

¥ A partir desta perspectiva € importante enfatizar, apesar de ndo ter pretensdes politicas, o
discurso estéico acaba impactando o cenario politico, sendo considerado algumas vezes suspeito
por alguns imperadores (BREHIER. 1944. p. 406).

%9 «(_..) nos escritos dos novos estéicos encontramos inclusive uma série de preceitos que lembram
0s preceitos evangélicos paralelos, como o parentesco comum de todos os homens com Deus, a
fraternidade universal, a necessidade de perdao, o amor ao proximo e até o amor por aqueles que
nos fazem o mal” (REALE. 2007. p. 325).
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1.4.2 O Racionalismo Estéico e a fundamentacdo do ¢ onceito de lei natural.

Para discorrer acerca da estruturacdo do conceito de lei natural realizada
pelos estdicos € necessario compreender que toda a sua doutrina € pressuposta
em uma concepc¢do racionalista de mundo. Como afirma Bréhier, Zen&o foi o
profeta do Logos: “sua tarefa consistia (...) em eliminar todo o irracional e em crer
gue s6 atua a pura razao, tanto na natureza quanto na conduta” (1944. p. 306).
Contudo, ndo se deve inferir que este racionalismo do Logos seja sucessor do
intelectualismo socratico, pois tal se fundamentava em um método dialético que
proporcionava transcendéncia do dado sensivel em vistas de encontrar a esséncia
inteligivel. Os estoicos, por sua vez, ndo buscam eliminar o sensivel, mas buscam
a integracdo da Razao com este, pois: “é precisamente nas coisas sensiveis onde
a razdo adquire a plenitude de sua realidade” (BREHIER. 1944. p. 306). Assim,
para compreender melhor esta dimenséo, é necesséario entender a doutrina sobre
0 Logos e as razdes seminais.

Necessario é relembrar que os estoicos concebiam o mundo “como uma
unidade perfeita e divina, viva, continua, auto criadora, organizada por leis
inteligiveis e governada por uma razao providencial e presente em todos 0s
lugares” (IDELFONSE. 2007. p. 31). Tal razdo (Logos) se constitui o principio ativo
do universo*, a causa que penetra toda a matéria e que lhe doa uma forma e

movimento”. A doutrina da penetrabilidade se fundamenta na doutrina da

*1 “Reconhece que a lei é absolutamente necessaria, que na realidade existe uma causa ativa e
uma passiva, € que a primeira se constitui o intelecto de tudo, absolutamente puro e
incontaminado”. [Riconobbe che & legge assolutamente necessaria che nella realta ci sia una
causa attiva e una passiva, e che la prima sia lintelletto del tutto assolutamente puro e
incontaminato] (ARMIN. 2006. [Bf] 302).

2 “Como bem se sabe 0 nosso Estoicismo sustenta isto: na natureza existem duas realidades das
quais tudo deriva, a causa e a matéria. A matéria permanece imoével, como um ser pronto a cada
transformacao e, portanto, permanece inerte se algo ndo o move. Ao contrario, a causa, isto é a
Razéo, da forma a matéria e a transforma em tudo aquilo que quer, produzindo a partir desta os
seres mais diversos”. [Come ben saii nostri Stoici sostengono questo: in natura esistono due realta
dalle quali tutto deriva, la causa e la materia. La materia gieace immibile, como um essere pronto a
ogni trasformazione, e perd di per sé sarebbe inerte se qualcosa non la muovesse. Invece, la
causa, cioé la Ragione, da forma alla materia e la trasforma in tutto cio che vuole, producendo a
partire da essa gli esseri piu diversi]. (ARMIN. 2006. [Bf] 303).
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comistdo total dos corpos®: a divisibilidade ao infinito dos corpos possibilita que as
partes destes possam unir-se de forma que dois corpos possam fundir-se em um
(REALE. 1994. p. 302). Sendo que a partir desta doutrina é que se postula a
existéncia das razbes seminais: o logos que permeia toda a realidade se constitui
como um sémem, como poténcia germinativa presente em toda a realidade. Assim
0 universo estoico pode ser entendido como um grande organismo (REALE. 2007.
p. 285), no qual todos os corpos se harmonizam.

Neste ponto pode-se constatar, ndo sO a posicdo monista, materialista e
panteista adotada pela Stoa, mas também o racionalismo que fundamenta a
compreensdo da realidade, pois o Logos, a razdo (divindade)* estd em tudo, é
tudo e coincide com o cosmo®. Como afirma Reale: “todas as coisas, sem
excecdo, sdo produzidas pelo principio divino que € Logos, inteligéncia e razao
tudo € rigoroza e profundamente racional’. Necessario € esclarecer que tal
afirmac@o possui uma consequéncia central no pensamento estoico: se tudo €
produzido pelo Logos e o universo € entendido como um todo organico, esta
producdo possui um carater finalista: “tudo € como a razéo quer que seja (...) tudo
€ como deve ser e como € bom que seja” (1994. p. 313). Portanto, pode-se inferir
gue a razdo determina aquilo que deve ser (Cf. GAZOLLA. 1999. p.39). Desta
dimensdo teleologica surgem duas questbes que serdo importantes para
entendermos a noc¢ao de lei natural, sdo elas: a de Providéncia e de Destino.

A nocdo de Providéncia, como foi estruturada pelo estoicismo, ndo possui
um viés transcendental e pessoal, mas sim imanente. Ela ndo € entendida como

uma interferéncia na realidade, mas como o desdobramento causal da ac&do do

8 “A substancia é passivel de modificacdo, porque se fosse imutavel os fendmenos ndo se

produziriam desta. Nisto segue que deve haver a divisdo ao infinito e a pura comistdo total dos
corpos”. [la sostanza e passible di modificazioni, perché se fosse immutabile i fenomeni non si
produrrebbero de essa. Ne segue che deve esistere la divisione all'infinito e pura la commistione
totale dei corpi]. (ARMIN. 2006. [B.f] 482).

* E necessario esclarecer que a Razéo universal, por vezes € identificada com a nocao de
divindade: “Deus, a Razao, o Destino e Zeus sdo uma s entidade” (Diérgenes Laércio, VII, 135.
APUD. IDELFONSE. 2007. p. 32).

> Este possui diferentes significados mas em linhas gerais pode ser considerado “o sistema do
céu, da terra e da natureza em si” (ARMIN. 2006 [B.f] 529). Diérgenes Laércio atesta um triplice
significado: “primeiro, [a razdo, ou a divindade], cuja qualidade é idéntica a de toda substancia do
universo; ele é, por isso, incorruptivel e ingénita, criadora da ordem universal, que em
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Logos™: “ela exprime o fato de todas as coisas terem sido feitas pelo Logos, como

se deve e como é melhor que sejam” (REALE. 1994. p.314). Em outra perspectiva
a Providéncia pode ser entendida como Destino. Contudo, como afirma Brehier,

ndo se pode confundir este conceito com o de determinismo cientifico, pois:

N&o é, de modo algum, um encaminhamento de causas e efeitos, mas
sim a causa Unica que faz, ao mesmo tempo, a unido de todas as causas
no sentido que compreende em sua unidade todas as razbes seminais
pelas quais se desenvolve cada ser particular. (1944. p. 318).

E interessante compreender que tal visdo possui um carater fatalista®, de
negacdo da possibilidade da liberdade, tendo em vista que nada foge ao Destino.
Crisipo tentou, por meio da distincdo dos dois tipos de causa®, resolver esta
aporia, contudo sem muito sucesso. Outros pensadores, por sua vez, afirmavam

gue a verdadeira liberdade residia em conformar a propria vontade com o0s

determinados periodos de tempo, absorve em si toda a substancia do universo e, por sua vez, a
gera de si”. (Diérgenes Laércio, VII, 137. APUD. REALE. 1994. p. 303).

Cicero testemunha a este respeito: “V0s afirmais amidde que nao h& nada que um deus nao
possa fazer (...). Como os membros do homem movem-se sem qualquer esfor¢co sob o impulso do
pensamento e da vontade, assim ao aceno divino qualquer coisa pode tomar forma, mover-se e
sofrer transformagdes. E isso afirmais, ndo movidos por frageis superstices, mas com base em
leis naturais precisas. De fato, é vossa convic¢do que a matéria primitiva da qual derivam, e que
constitui todos os seres é, por si mesma, suscetivel de dobrar-se e transformar-se de tal modo, que
nada ha que ela ndo possa formar ou transformar (...) mas existe a providéncia a dar-lhe uma
forma e uma regra”. (Cicero, De nat. deor., Ill, 39, 92. APUD. REALE. 1994. p. 315).

Mister é ressaltar que foi levantada a hipétese, por Pohlenz, de que estes conceitos da

Providéncia e do Destino foram influéncias do pensamento semita, com o qual Zendo teve uma
aproximacao consideravel. Contudo, segundo Reale, ndo se pode desconsiderar que o pensador
estdico teve contato também com escritos gregos que tratavam desta perspectiva. (REALE. 1994.
p. 317).
48 Segundo Crisipo existem dois tipos de causas: as auxiliares e externas e as principais e
perfeitas, as primeiras sdo relacionadas com a acao do Destino, as segundas sao dependentes da
vontade. “O surgimento em nds de determinada representacdo depende de causas auxiliares e
externas a nés e, portanto, é fatal. Mas o assenso que damos ou nado a tal representacao e,
portanto, também que se segue ao assenso ndo depende das causas auxiliares, mas de uma
causa interna a nds, que é a Unica capaz de produzir o efeito; mas é uma causa que depende da
nossa natureza interior e, portanto, livre”. (REALE. 1994. p. 318).
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ditames do Destino, este que a manifestacdo do Logos®: “Liberdade, portanto, é
levar a vida em total sintonia com o Logos” (REALE. 1994. p. 319).

Sendo possivel, pois, inferir a partir destas afirmacdes que, esta causa que
atribui a realidade uma ordem — causa esta que se identifica com o Logos — pode
ser alinhada com o conceito de nomos, de lei. Como se afirmou anteriormente, o
estoicismo € uma corrente filosofica caracteristica do periodo pés-alexandrino, no
gual o sistema politico-social estava se reestruturando. O sistema legal da época
estava em colapso, as instituicdes politicas eram incoerentes com a legislacdo que
haviam elaborado (GAZOLLA. 1999. p. 40). A Sto4, visando criticar o principio da
lei positiva e influenciados pela filosofia pré-socratica®, afirmam a existéncia de
uma so6 lei universal que a tudo ordena e dirige®, inclusive, o ser humano: “E
necessario que a lei seja soberana a todas as coisas, divinas ou humanas. Deve
dominar todas as realidades boas e mas e exercer sobre ele poder e hegemonia®”
(ARMIN. 2006. [C.e] 314).

Cabe ressaltar, por fim, que o Logos, a razdo universal, é, no estoicismo,
identificado com a Natureza®. Esta deve ser entendida a partir do conceito grego
de physis, que indica o “principio intrinseco agente que é que da e que se torna
forma de todas as coisas, isto €, o principio que faz tudo nascer, crescer e ser”
(REALE. 1994. p. 307). Sendo que, a partir desta perspectiva Logos e Physis se

constituem os principios atuantes™, que garantem a ordenacéo racional do mundo:

%9 “A nossa liberdade reside na aceitacdo da Razdo, que nada mais € que um ato de vontade”. [La
nostra liberta risiede nell’assenso della ragione, che si traduce in um atto de volonta]. (ARMIN.
2006. [B.f] 981 [2].
' Cabe ressaltar que esta influéncia foi recebida do filésofo jonico Heraclito de Efeso (576-480)
que afirmava a existéncia de uma conexao entre a nossa razao e a divina, que rege e governa
todas as coisas do mundo. (IDELFONSE. 2007. p.35).
*1 “O mundo foi estabilizado pela razéo e pela lei e o proprio Logos é a lei” [... il mondo é reso
stabile dalla saggenza e dalla legge, e che dio stesso € legge per se stesso]. (ARMIN, 2006. [A]
162 [5]).

[Bisogna che la legge sai sovrana di tutte le cose, divine o umane. Deve sovrastare tutte le
realta buone e cattive e su di esse esercitare potere ed egemonia).
® Tal percepcdo da pode ser comparada a de Heréaclito de Efeso (IDELFONSE. 2007. p. 35) que
afirmava a existéncia de um raio que tudo governava: “De todas as coisas o raio fulgurante dirige o
curso” (Hipdlito, Refutacéo, 1X, 10. APUD. SOUZA. 2000. p. 94). Sendo importante afirmar que o
conceito de Natureza estruturado pelo estoicismo € devedor da especulagédo filoséfica precedente.
Pois assume tanto os significados materialistas da filosofia pré-socratica, como as espiritualistas de
Platao e Aristoteles. (REALE. 1994. p. 307).
>4 Crisipo “argumenta que o poder divino é colocado no Logos, alma e mente da natureza
universal e, na verdade o mundo em si € deus, porque decorrem da manifestagdo de sua alma”.
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Visto que a natureza universal se estende a tudo, tudo que acontece no
universo e em qualquer uma das suas partes devera acontecer em
conformidade com esta natureza e com sua razdo, segundo uma
sequéncia que nao encontra obstaculo; visto que nada existe fora do
universo para se opor a seu governo e em nenhuma das suas partes sao
possiveis um movimento ou estado que ndo sejam em conformidade com
esta natureza. (Plutarco, Sobre as contradigbes dos estbicos, XXXIV.
APUD. IDELFONSE. 2007. p. 35).

Contudo, é necessario novamente especificar que esta ordenacédo racional
da realidade, que ressalta a acdo do Logos e da natureza universal, segundo
varios autores, como: Bréhier™, Reale® e Gazolla®, possui uma finalidade pontual:
repensar a ordem ético-politica. “O Logos, é principio criador [e ordenador] do
cosmo na fisica, e é principio normativo na ética” (REALE. 1994. p. 273). Assim &
mister afirmar que esta concepcéo racionalista de mundo serd o fundamento da

concepcao ética do estoicismo.

1.4.3 O conceito de lei natural e a éticada Stoa.

Como afirma Vaz: “o ponto de partida da Etica [estbica] sdo os modos com
gue a Physis, ou seja, 0 Logos, ou a Razdo se manifesta originalmente no ser
humano” (1999. p. 154). Sendo que esta manifestacdo® se da por meio de duas
tendéncias: a auto conservacdo e a apropriacao do préprio ser. O termo grego
oikeiosis, que deriva do substantivo oikos (casa), designa aquilo que é familiar,

intimo, pessoal. Tal indica a indispensavel apropriacdo de si, do proprio ser®, que

[Sostiene che la forza divina é riposta nel Logos e nell'anima e nella mente della natura universale,
e che anzi lo stesso mondo € dio in quanto € risultado dell'effusione del suo animo]. (ARMIN. 2006.
Lg’-ﬂ 1077).

Citado na introducao desta parte.
% «A fisica (...) é constituida em funcéo da ética”. (REALE. 1994. p. 297).
" “Evidentemente, essas posi¢cBes ndo sdo ingénuas e deixam entrever um discurso fundado na
E)Shysis, dirigindo a ordem ético-politica”. (GAZOLLA. 1999. p. 44).

Vérios historiadores atestam esta, cabendo citar: Bréhier (1944. p.323), Idelfonse (2007. p. 134-
135), Reale (1994. p. 330) e Vaz (1999. p. 154-155)
*  Cabe ressaltar que esta tendéncia é comum a todos os seres vivos, sendo manifestada de
diferentes formas: nas plantas e vegetais ela é inconsciente, nos animais é ligada aos impulsos e
nos seres humanos este é sustentando pela intervencdo da razdo (REALE. 1994. p. 330). Como
afirma Didrgenes Laércio: “Quando nos seres vivos se encontra acrescentada, além disso, a



38

“procede, necessariamente da autoconsciéncia (synaisthesis) que acompanha a
percepcédo e alimenta a tendéncia primitiva de auto conservacédo” (VAZ. 1999. p.

155). Esta relacdo entre, oikeosis e synaisthesis é explicada por Pohlenz:

O ser vivo difere da planta por causa da alma, cuja primeira manifestacao
€ a percepcdo. Tao logo o ser vivo percebe algo branco ou quente, tem
também consciéncia do processo interior com o qual é tocado pela
impressdo do branco e do quente. A percepgéo externa é, pois, ligada
desde o nascimento com uma synaisthesis, uma ‘co-percepcao’ interna,
uma consciéncia do préprio eu; dessa percepgdo de si nasce o0 primeiro
movimento da alma em dire¢cdo a um objeto, isto é, o primeiro instinto.
Este consiste num voltar-se do sujeito para o proprio ser, aquele ser que
ele sente como pertencente a si, e do qual ele se apropria. Esta é a
oikeosis. Mas, como a percepg¢édo de si é necessariamente acompanhada
de um sentido de complacéncia, também o amor de si é inato no ser vivo,
e este amor praticamente se manifesta no instinto de conservacao, o qual
recebe tudo o que favorece o préprio ser e evita o contrario. (La Stoa, I.
p. 228. APUD. REALE. 1994. p. 330).

Assim, pode-se concluir que a tarefa primordial da ética é a realizagdo da
oikeosis, da apropriacédo do proprio ser (VAZ. 1999. p. 155). No caso especifico do
humano a caracteristica ontologica preponderante, a sua physis, é a
racionalidade: “O que é proprio do homem é a razao” (Séneca, Epist. 76, 9. APUD.
REALE. 1994. p. 329), portanto, devera este, como afirma Séneca®, apropriar-se,
conciliar-se com o seu ser racional®.

Neste ponto, é interessante destacar que a doutrina ética do Pdrtico®

possui como finalidade a realizacdo do humano, ou seja, a obtencao da verdadeira

impulsdo que eles utilizam para seguir no sentido daquilo que lhes é préprio, para esses seres
vivos 0 [comportamento] conforme a natureza consiste em serem governados em conformidade
com o impulso. Mas, quando a razdo € dada aos seres racionais tendo em vista uma regulacédo
mais perfeita, de forma justa, para eles, viver segundo a natureza torna-se viver segundo a razao.
Esta vem de fato se acrescentar como um artesao [trabalhando] sobre o impulso” (VII, 86. APUD.
IDELFONSE. 2007. p. 133).

80 wy/6s dizeis, objeta-se, que todo animal em primeiro lugar conforma-se a prépria constituicao; por
outro lado, a constituicdo do homem é racional e, portanto, 0 homem conforma-se consigo mesmo,
nao enquanto ser vivo, mas enquanto ser racional’. (Séneca. Epist. 121, 14. APUD. REALE. 1994.

. 332).

El Sendo importante pontuar que esta Razéo, este Logos, esta Physis, € um fragmento da Razao,
Logos e Physis universal (REALE. 1994. p. 329).

62 Cabe ressaltar gue esta ndo é uma caracteristica somente da filosofia estbica, outras correntes
como o Epicurismo e préprio aristotelismo, possuem esta finalidade. (Cf. VAZ. 1999. p. 142-143).
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felicidade (eudaimonia). Para que esta possa ser alcancada, é necessario que se
viva conforme a physis, a natureza propria: “Viver segundo a natureza para 0s
estoicos equivale a viver bem, e viver bem é para eles ser feliz, segue-se que o
viver segundo a natureza corresponde a ser feliz*® (ARMIN. 2006. [C.e] 17 [1]).
Sendo que, a vida conforme a natureza, conforme a razdo, é que pauta as normas
de conduta moral®.

A partir desta perspectiva, torna-se necessaria a distingdo entre os seres
gue cooperam para a oikeiosis do humano, os que se opdem a esta e 0s que sao
considerados indiferentes (VAZ. 1999. p. 155). Para tal, deve-se pressupor aquilo
gue é considerado sua tendéncia primeira, como foi visto, a saber: a conservacao
e realizagcdo, sendo que: “bem é 0 que conserva e incrementa 0 NOsSso ser; mal €,
ao contrario, o que danifica e diminui” (REALE. 1994. p. 333). Tendo como
parametro a physis do humano, que é a razéo, pode-se afirmar que os bens sdo
aqueles que atendem as exigéncias desta, ou seja, sdo aqueles que estabelecem
o vinculo entre a acao ética e o Logos, e os males se constituem naquilo que se
opbe a esta vinculacdo. No que diz respeito aos indiferentes, cabe afirmar que
estes sdo considerados como tal, pois dizem respeito a situagdes que envolvem a
natureza bioldgica, e que ndo estao diretamente ligadas ao logos, se constituindo,

portanto, como moralmente indiferentes®.

“E Zenado, ndo seguia a opinido deles (os Peripatéticos) hipotetizando que o fundamento da
felicidade esta na natureza e na realidade conforme a natureza?” (ARMIN. 2006. [A] 183).

63 [Vivere secondo natura per gli Stoici equivale a vivere bene, e vivere bene & per loro, essere
felici, ne segue che il vivere secondo natura corrisponde as essere felici].

% Didgernes Laércio cita Crisipo: “nossas naturezas sdo partes do Universo. E por isso que o fim
se torna: viver conforme a natureza, quer dizer, ao mesmo tempo a sua prépria e a do Universo,
ndo produzindo com nossas ac¢des nada daquilo que a Lei costuma interditar, a saber, a Razéo
direta que percorre todas as coisas”. (VII, 87. APUD. IDELFONSE. 2007. p. 131).

%  Cabe ressaltar gue os indiferentes, por mais que se apresentem como tais possuem uma
distincdo, pois do ponto de vista fisico, alguns sao dotados de valor e outros carecem de valor:
“Das coisas que tem valor, algumas tém muito, outras pouco. De modo semelhante, das coisas que
tem desvalor, algumas tem muito, outras tem pouco. Ora, as que tém muito valor chamam-se
preferidas, as que tém muito desvalor sdo chamadas nao preferidas, ou rejeitadas. Quando se diz
preferido, entende-se algo por si indiferente, que escolhemos por razdo de preferéncia. O mesmo
vale para o rejeitado, e os exemplos, segundo o principio de analogia, sdo os mesmos. Nenhum
dos bens [entenda-se: dos bens em sentido estrito, isto €, 0s bens morais e espirituais] é preferido,
pois os bens tem ja, por si mesmos, 0 maximo valor e estima; enquanto o preferido, encontrando-
se num lugar secundario e com um valor e estima menores, aproxima-se de algum modo da
natureza dos bens”. (Estobeu, Anthol.,ll, 84, 21. APUD. REALE. 1994. p. 337). Sendo que o0s
primeiros sdo denominados preferiveis e os segundo nao-preferiveis, a titulo de exemplo cabe citar
que os indiferentes preferiveis sdo: a vida, a inteligéncia, a saude, a forca fisica, a riqueza, entre
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As coisas, ou sao boas, ou sdo mas, ou séo indiferentes. Aquelas boas
sdo: sapiéncia, temperanga, justica, coragem e tudo o que é virtude ou
parte da virtude. Os males, ao invés, sdo estes: intemperanca, injustica, e
tudo o que faz parte do vicio. E os indiferentes, sdo: a vida e a morte, a
fama e a obscuridade de vida, o prazer e a dor, a riqueza e a pobreza, a
salde e a doenca, e outras coisas similares®®. (ARMIN. 2006. [C.e] 70).

Sendo o bem, o principio que viabiliza a autoapropriacdo, e sendo este
identificado com a virtude, pode-se afirmar que somente uma vida virtuosa € que

viabiliza a possibilidade de alcancar a felicidade®” (VAZ. 1999. p. 156).

1.4.4 A virtude, a lei natural e a realizagdo human a.

A construcdo do conceito de virtude (areté) possui um historico muito
complexo, mesmo se delimitarmos a compreensao deste a Grécia antiga. Estudos
filolégicos apontam que as raizes conceituais sdo uma heranca dos povos indo-
europeus. Os grandes poetas gregos do Século XlIl, Homero e Hesiodo,
trabalhavam com a nocéo de virtude, contudo esta possuia uma acepcéao ligada a
dimensao militar de coragem, mérito, honra e gléria. Platdo, por sua vez, discorda
desta concepcao correlacionando a virtude com uma postura interior, como uma
prerrogativa do espirito humano (COMPAGNONI. 1997. p. 1277). Tal acepcéao
também é desenvolvida por Aristoteles, que descreve a virtude como a realizac&o
efetiva do bem, pois, “aperfeicoa a boa conduta do ser (...) e torna estimavel a sua
atuacéo” (ARISTOTELES. 1987. 1606a). Ele a compreende como dividida em dois

outros, e os indiferentes nao-preferiveis se constituem o seu oposto: a morte, a estupidez, a
enfermidade, a fraqueza, a pobreza. (REALE. 1994. p. 337).
66 [Le cose, 0 sono buone, o sono cattive, o sono indiferentti. Quelle buone sono di questo tipo:
saggezza, temperanza, giustizia, coraggio e tutto cid che € virtu o ha parte della virtd. Il mali invece
sono questi: intemperenza, ingisutizia e tutto cid che é vizio o ha parte del vizio. Ed ora eccco gl
indifferenti: la vita e la morte, la fama e I'oscuruta di vita, il piacere e il dolore, la ricchezza e la
(%overta, la salute e la malattia, e altre cose simili].

“Para a felicidade a virtude ndo necessita de nada...” [Ai fini della felicita la virtl non ha bisogno
di nulla....] (ARMIN, 2006. [A] 187 [1]).
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grupos: as éticas e as dianoéticas, sendo as primeiras fruto do habito®® e as
segundas como préprias da natureza racional do humano, como qualidades do
intelecto. Dentre estas da destaque a phronesis, uma sabedoria pratica, uma
propensdo estavel para agir, que proporciona ao homem a conquista da
felicidade®®.

No que diz respeito a acep¢ao do estoicismo sobre o conceito de virtude, &
necessario ressaltar que se constata nitidamente uma correspondéncia entre:
“bem = razdo = virtude” (VAZ. 1999. p. 156). Como se afirmou anteriormente,
todos os seres devem viver segundo sua natureza. No caso do humano, esta é a
racionalidade, que tende a proporcionar uma autoconsciéncia (synaisthesis) que é
possivel através da experiéncia dos bens, que expressam e atualizam a natureza,
sendo portanto considerados virtudes: “A virtude é uma disposi¢cdo estavel e
coerente da alma, que torna digno de louvor aqueles que o sdo... de modo
conciso, a virtude pode ser chamada também de reta razédo™...”. (ARMIN. 2006.
[C.e] 198). Assim, a virtude € o aperfeicoamento do que € peculiar do humano, isto
€, da racionalidade, que leva a atingir seu escopo: “A virtude € uma disposicéo
para viver segundo a natureza; ela é desejavel por si mesma, (...) nela reside a
felicidade”. (Diérgenes Laércio, VII, 89. APUD. REALE. 1994. p. 340). Para a Sto4,

guem possui a virtude, entendida como o logos harmonizado de forma perfeita, s6

% As virtudes éticas sdo o “resultado do habito (...) nenhuma (...) surge em nés por natureza’
(ARISTOTELES. 1987. 1103a). “As virtudes (...) adquirimo-las pelo exercicio, como também
sucede com as artes. Com efeito, as coisas que temos de aprender antes de poder fazé-las,
aprendemo-las fazendo; por exemplo, os homens tornam-se arquitetos construindo e tocadores de
lira tangendo esse instrumento. Da mesma forma, tornamo-nos justos praticando atos justos, e
assim com a temperanca, a bravura”. (ARISTOTELES. 1987.1103 a).

% A sabedoria consiste no direcionamento correto da vida do homem, “é uma disposicéo pratica,
acompanhada da raz&do veraz, em torno do que é bem e mal para o homem.” ((ARISTOTELES.
1987. 1140b). “A phrénesis ajuda [0 homem para que este se direcione] corretamente sobre os
verdadeiros fins (...), no sentido de indicar os meios idéneos para os alcancar.” (REALE. 1994.
p.418). Ela ajuda, portanto, a alcancar as coisas que conduzem aqueles fins porém ela néo indica
nem determina os fins. Os verdadeiros fins sdo captados pela virtude ética que corrige o querer de
modo correto. “A obra de um homem s6 é perfeita quando esta de acordo com a sabedoria pratica
e com a virtude moral esta faz com que seja reto 0 nosso propésito; aquela, com que escolhemos
os devidos meios (...) Nao é possivel ser virtuosos sem a sabedoria, nem ser sabios sem a virtude
ética” (ARISTOTELES. 1987. 1144a.) Assim, a finalidade da vida humana é a felicidade, que é
alcancada com a ajuda da virtude: a justa propor¢ao entre os extremos, contudo para que atinja-se
este justo meio torna-se necessario a sabedoria, a phronesis que é o que indica 0s meios corretos
ara se poder atingir o fim a justa medida e consequentemente a felicidade.

0 [La virtt € uma disposizione stabile e coerente dell'animo, che rende degni di lode quelli in cui si
trova ad essere... In modo assai conciso la stessa virtu pud chiamarsi anche retta ragione...].
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pode praticar ‘acdes perfeitas’ (katérthoma)’, significando que as acdes “levam
necessariamente consigo a carga de perfeicdo da fonte da qual derivam” (REALE.
1994. p. 346). A partir desta nocdo cabe pontuar a concepcdo de dever
(kathékon), que ndo possui a mesma significancia da modernidade’?, pois sua
fundamentacdo esta diretamente ligada a physis: as acdes precisam ser
realizadas conforme a natureza para serem racionalmente justificadas. Sendo
esta a compreensdo que a filosofia do Pértico possui de dever: “Os estoicos
entendem por dever o ato que se pode justificar racionalmente, enquanto &
conforme com a natureza” (Diérgenes Laércio, VI, 107. APUD. REALE. 1994. p.
349).

Entender a virtude como aperfeicoamento da racionalidade pressupfe
afirmar que aquela deve ser ciéncia e conhecimento. Poder-se-ia indagar: ciéncia
e conhecimento de qué? Dos bens e dos males™. Constituindo-se una, a virtude é
também multipla, pois sdo varios os modos de realizar o bem™. Tradicionalmente

estas sdo divididas em um numero de quatro, denominadas de cardeais:

™ O conceito de katérthoma indica a acao que se fundamenta na virtude, e portanto, contém todas
as carateristicas desta: e chama-se katérthoma justamente porque deriva de um ‘orthés logos’; é
acdo perfeita porque inspirada e sustentada por um logos perfeito” (REALE. 1994. p. 347).

2.0 conceito de katérthoma indica a acdo que se fundamenta na virtude, e portanto, contém todas
as carateristicas desta: e chama-se katérthoma justamente porque deriva de um ‘orthds logos’; é
acdo perfeita porque inspirada e sustentada por um logos perfeito” (REALE. 1994. p. 347). Kant
estabelece uma modificagdo pontual no conceito de dever. Segundo Tugendhat, ele “faz a
distincdo, comum em toda a ética desde Aristételes, entre uma agdo apenas de acordo com o
dever e uma acédo por dever. (...) Kant pode agora reivindicar com razao que a proposi¢ao, que so
0 agir por dever, e ndo ja o agir de acordo com o dever, € bom, segue imediatamente da sua
proposicao inicial”. (2000. p. 119). Como é especificado na Fundamentacédo dos Costumes: “Dever
€ a necessidade de uma acéo por respeito a lei. Pelo objeto como efeito da agdo em vista, posso
eu sentir em verdade inclinacdo, mas nunca respeito, exatamente porque € simplesmente um
efeito e ndo uma atividade de uma vontade. De modo igual, ndo posso ter respeito por qualquer
inclinagdo em geral, seja ela minha ou de um outro, posso muito, no primeiro caso aprova-la e no
segundo, por vezes ama-la mesmo, isto é, considera-la como favoravel ao meu préprio interesse.
SO pode ser objeto de respeito, portanto o mandamento, aquilo que esta ligado a minha vontade
somente como principio e nunca como efeito (...) Ora se uma agédo realizada por dever deve
eliminar totalmente a influéncia da inclinagdo e com ela todo o objeto da vontade, nada mais resta
a vontade que a possa determinar do que a lei objetivamente, e subjetivamente, o puro respeito
por esta lei pratica, e por conseguinte a maxima que manda obedecer a essa lei, mesmo com
g)rejuizo de todas as minhas inclinages” (KANT. 1992. p. 115).

“...avirtude da alma: a ciéncia dos bens e dos males”. [... la virtu dell'anima: la scienza dei beni
e dei mali]. (ARMIN. 2006. [C.e] 256).

Ha uma controvérsia entre alguns pensadores se a virtude é Unica ou mdltipla, sendo mister
assinalar que a aceita pela tradicdo é a da multiplicidade. Cf. VAZ. 1999. p. 156. “Para Cleanto e
Crisipo as virtudes sdo mais do que quatro”. [Per Cleante e Crisipo Le virtl sono piu di quattro].
(ARMIN. 2006. [CA] 565).
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sabedoria, temperanca, fortaleza e justica™, sendo que todas as demais s&o
subordinadas a estas’. Outra caracteristica importante, no que se refere as
virtudes é a dimensédo absoluta que estas possuem’, ndo permitindo gradacdes,
elas estdo presentes em cada ato virtuoso “na totalidade de sua esséncia e
excluindo qualquer estado intermediério entre [ela] e o vicio” (VAZ. 1999. p. 157).
Cabe ressaltar também a nocao de universalidade da virtude: esta perpassa
a todos os humanos, sem qualquer distincdo de género, classe social, raca e
cultura. Como afirma Séneca: “A virtude ndo € vetada a ninguém, € permitida a
todos, acolhe a todos, chama todos a si, livres, libertos, escravos, reis, éxules.
N&o escolhe a casa ou o patrimonio...” (Séneca, De beneficiis, 11, 18. APUD.
REALE. 1994. p. 345). Constata-se, desta forma, que os estdicos ultrapassam 0s
limites particularistas de outras doutrinas’®, pois viabilizam a possibilidade de
vivéncia de valores universais, que por sua vez estavam calcados nas doutrinas

do logos e da physis, que procedem da nocao de lei natural” (VAZ. 1999. p. 157).

" “sabedoria (phronesis) é ciéncia do que se deve fazer, do que ndo se deve e do que nao esta
nem sob a outra condi¢do, ou ciéncia dos bens e dos males e das coisas indiferentes para a
natureza do homem que vive em sociedade. (...) a temperanga (sophrosyne) é a ciéncia do que é
desejavel, do que se deve evitar e do que ndo é nem uma coisa, nem outra,; justica (dikaiosyne) é a
ciéncia capaz de atribuir a cada um o que merecer; fortaleza (andreia) € a ciéncia do que é
temivel, do que ndo o é e do que nano pertence a nenhuma das duas categorias”. (Estoubeu,
Anthol., Il, 59, 4. APUD. REALE. 1994. p. 342-343).

® “Dentre as virtudes, algumas s&o primarias, outras subordinadas aquelas; as primarias s&o
quatro: sabedoria, temperanga, fortaleza e justica. (...) Ora, subordinadas a sabedoria, séo:
conselho, reflexdo, perspicacia, bom senso, destreza, cautela. [Subordinadas] a temperanca:
tempestividade, decoro, recolhimento, continéncia. A fortaleza: firmeza, coragem, magnanimidade,
ardor e operosidade. A justica: piedade, bondade, sociabilidade, afabilidade...”. (Estobeu, Anthol. II,
60, 9. APUD. REALE. p. 343).

" «Cada virtude, de fato, é sabedoria, enquanto conhece as coisas que deve fazer, cada uma é
fortaleza enquanto luta, cada uma € temperanca enquanto impulsiona ao melhor, cada uma é
justica enquanto atribui as coisas o que lhes convém”. (Olimpiodoro, In Plat. Alcib, pr. P. 24. APUD.
REALE. 1994. p. 344).

® Diferentemente das escolas filoséficas classicas, as escolas helenas, admitiam esta
universalidade. Segundo Reale, isto ocorreu por causa da modificacao estrutural da polis: “A queda
das estruturas da polis, as quais, no passado, para os préprios filésofos, constituiram-se em
categorias do pensar politico, (...) tornava agora possivel uma coeréncia no pensamento moral,
qgue, pelas razdes assinaladas, faltou aos filésofos da era classica” (REALE. 1994. p. 345).

P up lei (...) é suma razao, inata na natureza, que ordena o que deve ser feito e proibe o contrario”
(Cicero De legibus, I, 6, 18. APUD. REALE. 1994. p. 353).
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1.4.5 Para um delineamento da influéncia do conceit o de lei natural estéico

no pensamento cristao

s

Importante € ressaltar que varios conceitos sistematizados pela Stod —
como: o0 Logos, a physis, a lei natural, a virtude e a universalizacdo desta —
influenciaram o pensamento posterior de forma pontual. Véarios historiadores da
filosofia® afirmam a influéncia que o estoicismo teve em todo o pensamento
posterior. Em sua maioria efetivam uma correlagdo da doutrina do Portico com o
Cristianismo nascente, principalmente no que diz respeito a dimensdo ética.
Contudo, alguns, como Idelfonse chegam a estabelecer correlacées com correntes
filoséficas da modernidade e da contemporaneidade. No que diz respeito a
primeira, o autor busca demonstrar paralelos com a filosofia kantiana,
principalmente no sentido da nogcao de Lei Universal da natureza (IDELFONSE.
2007. p. 153). No caso da segunda, demonstra aproximagfes com a filosofia
nietzschiana, principalmente da doutrina da conflagragéo universal com a doutrina
do eterno retorno do mesmo (IDELFONSE. 2007. p. 181). No entanto, tais
deliberagcbes ndo se constituem objeto deste, por este motivo nos ateremos as
influéncias do estoicismo na constru¢ao no cristianismo nascente.

Segundo Tarnas®™, o Cristianismo, enquanto doutrina, se constitui uma
composicdo do conteudo da pregagdo de Cristo, da tradicdo Judaica e do
pensamento helénico, sendo que deste possui tracos, principalmente da filosofia
platbnica e do estoicismo (TARNAS. 2000. pp. 121-122). Pohlenz, por sua vez,
afirma que: “Sem o encontro do estoicismo com o cristianismo, ndo se pode
compreender a evolucao espiritual do cristianismo primitivo” (Pohlenz, v. I. p. 463.
APUD. ULLMANN. 1996. p. 119). Ele também afirma a possibilidade de Cristo ter

% pode-se citar: BREHIER. 1944. p. 301, IDELFONSE. 2007. p. 153. 179-180, ULLMANN. 1996.
pp- 126-133, VAZ. 1999. p. 173.

Como afirma Tarnas: Essa estrutura ndo abrangia apenas os fatos lembrados da vida de Jesus,
mas, diversas tradi¢cBes orais, lendas, parabolas, provérbios, profecias e visées subsequentes.
Eram interpoladas comparag¢des com as escrituras hebraicas, outras influéncias judaicas, gregas e
gnosticas, uma teologia redentora e visdo da histéria bastante complexas” (2000. p. 112).
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entrado em contato com a filosofia do Pértico®, tendo em vista as profundas
semelhangas doutrinarias, como: a submissédo ao Logos, entendido como vontade
divina e a nocdo de pureza interior a partir da vivéncia da virtude (ULLMANN.
1996. p 120). Sendo importante ressaltar que a doutrina do Logos, recebe uma

interpretacdo inovadora a partir da correspondéncia entre Cristo e este:

Em sua compreensdo do Cristo como o Logos encarnado, 0s primeiros
tedlogos cristaos sintetizavam a doutrina filoso6fica grega da racionalidade
divina inteligivel do mundo com a doutrina da Palavra do Deus criador,
gue manifestava uma vontade providencial de um Deus pessoal e dava a
histéria humana seu significado salvacionista (TARNAS. 2000. p. 122).

No que diz respeito, especificamente, a questdo da lei natural & possivel
estabelecer aproximag¢des muito profundas com a doutrina cristd, até mesmo €
possivel afirmar que a nocdo de lei natural estdica influencia a construcdo da
doutrina teoldgica da lei natural. No intuito de ratificar esta afirmagéo
abordaremos, no proximo capitulo, a teologia de Paulo, Agostinho e Tomas,
procurando demonstrar as possiveis influéncias estoicas na acepg¢ao do conceito

de lei natural.

8 «Nzo se pode excluir a possibilidade de Jesus ter entrado em contato superficial com a filosofia
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2 O CONCEITO DE LElI NATURAL E SUA ASSIMILACAO NA TE OLOGIA
CRISTA

Como constatamos no capitulo anterior, o conceito de lei natural, tal como
foi sistematizado pelo estoicismo, passou por um processo de construcdo. Varias
foram as correntes filoséficas que discorreram acerca deste conceito. A sofistica
abordou a questédo da contraposicéo entre a lei natural e a lei positiva, ressaltando
a superioridade daquela sobre esta. Platdo utilizou o conceito de lei natural para
fundamentar a sua concepg¢édo do governante ideal. Em Aristételes, a partir de toda
a sua metafisica, podemos inferir que a lei natural € a autorrealizacdo do ser.

A filosofia do Pértico, a partir de sua concepcéao racional de mundo — de
uma Razao Universal (Logos) que ordenava tudo ou de uma Natureza (Physis)
principio agente que da forma a todas as coisas — afirmava a existéncia de uma lei
gue era soberana a todas as coisas, inclusive ao homem. Era dado um enfoque
especial a dimenséo ética, na qual esta soberania ficava mais clara. O bem e a
felicidade eram alcancados na vida conforme a natureza, conforme a lei natural.
Toda esta sistematizacéo feita pelo estoicismo influenciou deveras o pensamento
cristdo, como afirma Ullmann: “A filosofia pagd continha muitos elementos de
verdade, que, para 0s espiritos sinceros, serviam como que de suporte para o
cristianismo” (1996, p. 119). Em especial, buscaremos apontar a assimilagdo que

a teologia cristd — de Paulo, Agostinho e Tomas — fez do conceito de lei natural.

2.1 O CONCEITO DE LEI NATURAL NA TEOLOGIA PAULINA

Na teologia paulina, principalmente na Epistola aos Romanos, a
probleméatica da Lei constitui um dos temas centrais. Contudo, para compreender

a base epistemolégica que Paulo utiliza para fundamentar sua argumentacéo €

popular grega”. (Pohlenz. v. |, p. 402. APUD. ULLMANN. 1996. p. 119).
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necessario ter em mente que, em sua formacdo, recebeu influéncias tanto da
cultura judaica quanto da cultura helénica. Ele nasceu em Tarso, na Diaspora, e
foi educado na Palestina, mais especificamente em Jerusalém, “aos pés de
Gamaliel na observancia exata da Lei” (At. 22, 3). Portanto, no que diz respeito a
Lei, tera dois referenciais: um estritamente judaico e outro influenciado pelo
helenismo. Mas, antes de abordar estes referenciais demonstrando o impacto que
exerceram na teologia paulina € necessario discorrer sobre o evento que, segundo

alguns, foi fundante para o reorientacdo teolégica de Paulo: o evento de Damasco.

2.1.1 O evento de Damasco como referencial para a ¢ ompreensdo da

probleméatica da lei natural na teologia paulina

Entre os biblistas ndo ha consenso se a experiéncia primeira de Paulo com
Cristo constitui uma conversédo ou um chamado para anuncia-Lo entre os gentios.
Dentre eles, Stendahl afirma que na estrada de Damasco ndo ocorreu uma
conversdo, mas sim um chamado. Esta idéia é testificada tanto nos escritos
lucanos quanto paulinos.

Nos Atos dos Apodstolos, Lucas descreve duas passagens nas quais o
evento de Damasco constituiu um chamado para anunciar o Evangelho entre os
gentios. O escritor coloca na boca de Paulo esta narragcdo: “tu has de ser
testemunha, diante de todos os homens, do que viste e ouviste” (At. 22, 15). Em
um versiculo posterior a expressao “todos os homens” € especificada: “Vai, porque
€ para 0s gentios, para longe, que quero enviar-te” (At. 22, 21). Em outro relato,
guando o apéstolo esta perante o rei Agripa, novamente encontra-se a referéncia
sobre seu chamado: “... para constituir-te servo e testemunha da visdo na qual me
viste (...) [para] as nagdes gentias, as quais te envio” (At. 26, 16. 17).

Nas epistolas de Paulo ndo se encontram referéncias explicitas ao episodio
de Damasco, mas, por varias vezes sao feitas mencdes a este, principalmente

guando o autor se refere a sua vocacgdo. Nas introducdes de algumas de suas
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cartas se autodenomina apostolo de Cristo, outras vezes reafirma seu chamado a
sé-lo. Em outras passagens indica o publico ao qual se destina sua atividade
apostodlica: “...por quem recebemos a graca e a misséo de pregar (...) entre todos
os gentios” (Rm 1, 5). Na carta & comunidade da Galacia defende esta vocacao:
“Quando (...) por sua graca, houve por bem revelar a mim o seu Filho, para que eu
0 evangelizasse entre os gentios...” (Gl 1, 15-16). Nesta perspectiva, é que
Stendahl afirma que Paulo comeca a questionar a Lei, pois se Cristo veio para
gentios e judeus, ela, da forma como era concebida, ndo poderia continuar sendo
basilar. Para o autor, a nova concepc¢do da Lei na teologia paulina advém quando
este questionamento é respondido (HAWTHORNE. 2008. 261).

Cabe salientar que esta resposta emana da experiéncia de Damasco e €
alimentada pela tradicdo apostélica: na morte e na ressurreicdo de Cristo se
constitui um evento salvifico para todos os seres humanos (BULTMANN. 2004. p.
361): “Nés, porém, anunciamos Cristo crucificado, que para 0s judeus €
escandalo, para os gentios loucura, mas, para aqueles que sdo chamados, tanto
judeus como gregos, € Cristo, poder de Deus e sabedoria de Deus” (1Cor. 1, 23-
24).

Segundo Bultmann, Paulo concebe o evento salvifico da morte e
ressurreicdo como graca de Deus e, portanto, possui um poder de transformacao
radical da vida humana (2004. 361). Dunn, por sua vez, afirma que no coragado da
teologia paulina estd o “impacto da revelacdo e da graca divina sobre o ser
humano” (2003, p. 81). Paulo utiliza termos referentes & concepcéo cultica judaica
para afirmar que por meio do sacrificio de Cristo alcancou-se o perddo dos
pecados: “Deus o0 expds como instrumento de propiciacdo, por seu proprio
sangue, mediante a fé” (Rm 3, 25). Portanto, por meio deste sacrificio € que o
humano é resgatado. Poderiamos questionar: resgatado do qué? “Da maldicdo da
lei” (Gl 3, 13), do castigo imposto ao pecado entendido como transgressao desta
(BULTMANN. 2004. 363). Contudo, para compreendermos efetivamente o impacto
desta dimensdo soterioldgica da problemética da lei na teologia paulina, €
necessario abordar algumas nog¢fes de antropologia peculiares ao apostolo dos

gentios.
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2.1.2 A antropologia paulina e sua relagdo comale i

Em suas epistolas Paulo utiliza, diversas vezes, alguns pressupostos
antropoldgicos para fundamentar suas argumentacgdes teoldgicas. Isto se deve ao
fato, como constatamos anteriormente, do eixo central da doutrina paulina ser a
influéncia decisiva da revelacéo e da graca sobre o ser humano (DUNN. 2003. p.
81). Trata-se, portanto, de uma teologia relacional, ou seja, que ndo especula
somente temas sobre Deus em si, ou sobre o humano em si, mas que se
preocupa mais “com a humanidade em relacdo a Deus, com 0s homens e
mulheres nas suas relacdes mutuas e, subsequentemente, com Cristo enquanto
resposta de Deus a condicdo humana” (DUNN. 2003. p. 83). Nesta perspectiva,
pode-se afirmar que a vida humana se configura a partir do seu relacionamento
com Deus e com 0 mundo.

No que diz respeito a problematica da lei, mais especificamente a nova
interpretacdo que Paulo da a ela, esta perspectiva relacional € central. Desta
forma, torna-se importante compreendermos as influéncias que fundamentaram a
doutrina antropoldgica paulina. Para tanto, necessario é citar um grande debate
realizado em fins do século XIX, inicio do XX, no qual questionava-se se foram as
categorias helénicas ou as judaicas que mais influenciaram a construcdo das
concepcgdes paulinas. Atualmente, alguns autores, como Bultmann e Dunn,
afirmam a existéncia de um sincretismo, devido a influéncia, como se ressaltou
anteriormente, do pensamento helenistico do judaismo da didspora. Como afirma

Dunn:

Poucos contestariam que o uso que Paulo faz de psyche (alma) esta em
continuidade direta com o hebraico nephesh, e 0 mesmo se pode dizer
de sarx (carne) e pneuma (espirito). Ao mesmo tempo é sabido que soma
(corpo) nao tem equivalente direto em hebraico, que nous (mente) é
conceito muito mais caracteristicamente grego que hebraico”. (DUNN.
2003. pp. 84-85).
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A partir desta compreenséao, torna-se necessario discorrer sobre alguns dos
conceitos antropolégicos utilizados por Paulo que nos auxiliardo na compreensao
da problematica da Lei, a saber: soma, sarx, psyche e nous.

O conceito de soma (corpo) constitui deveras um dos termos mais
importantes no discurso paulino sobre a humanidade. Ele ndo deve ser entendido
somente em seu sentido fisico, como um organismo material, mas como uma
corporificagdo da pessoa. Esta se constitui como tal em determinado ambiente,
com o0 qual estabelece um relacionamento experiencial, ou seja, “¢é 0 eu
corporificado, 0 meio com o qual eu e 0 mundo agimos um sobre o outro. (...) O
corpo é o meio dessa interacdo e cooperacao” (DUNN. 2003. p. 87). Importante €
assinalar que esta interacdo possibilita a ideia de corpo social, ou seja, “corpos
trabalhando juntos em harmonia para um objetivo comum” (DUNN. 2003. p. 87).
Nesta perspectiva, o apostolo afirma na Carta aos Corintios, que “v0SS0S COrpos
sdo membros de Cristo” (1Cor 6, 15), e ainda: “vés sois o corpo de Cristo e sois 0s
seus membros” (1Cor. 12, 27) indicando, desta forma, que os atos corporais
demonstravam a fidelidade e o carater do seu compromisso moral e discipulado.

Outro conceito importante na antropologia paulina, muitas vezes confundido
com o de soma, € o de sarx. Traduzido por carne, este termo foi foco de diferentes
interpretacdes que causaram certo nivel de confusdo sobre sua real significancia
(DUNN. 2003. p. 93). Em um primeiro sentido ela pode ser entendida como uma
forca cosmica hostil, como um principio de pecado. Uma segunda interpretagcéo
ndo é feita a partir de pressupostos cosmologicos, mas sim psicoldgicos,
distinguindo duas utilizagcdes do termo sarx: en sarki (na carne) e kata sarka
(segundo a carne); o primeiro denota uma vida terrena, entendida como efémera e
a segunda, como afirmamos anteriormente, uma orientacao espiritual por meio da
gual se busca viver a vida em seu nivel terreno (DUNN. 2003. p. 94).

O conceito de psyche, por sua vez, possui uma correlacdo com o de soma,
pois é utilizado para indicar o homem na completude de seu ser. Mister € ressaltar
que Paulo ndo contrapbe dualistamente estas realidades, pois como afirma
Bultmann: “assim como ele [Paulo] desconhece a concepcéo helenista-grega da

imortalidade da alma (separada do corpo), tampouco usa psyche para designar a
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sede ou a forca da vida espiritual que da forma a matéria” (2004. p. 260). Na
teologia paulina este conceito possui um significado muito semelhante ao de
nefesh do Antigo Testamento, que era entendido como a for¢a da vida natural que
indicava, por vezes, o sentido de pessoalidade. Em algumas passagens Paulo
utiliza o termo pneuma, como correlato de psyche , ou seja, significando
pessoalidade, contudo, isto ndo é uma norma, pois pneuma possui também o
sentido de comunhdo espiritual e de abertura volitiva & agéo de Deus.

Por fim, cabe discorrer sobre o conceito de nous. Este n&o possui
correlacdo direta com o pensamento hebraico, € um termo originalmente grego
gue indica a dimensao mais elevada da pessoa, que segundo Bultmann, ndo seria
a simples razdo, mas sim “o saber de algo, o compreender e julgar” (2004. p. 268).
Tal realidade era valorizada como aquela que possibilita alcancar o divino, que
percebe, por meio da criacdo, a existéncia e a natureza de Deus. O nous, ndo se
resume a uma mera capacidade cognitiva, mas é a dimensdo humana de
conectividade com o divino, ou seja, que denota uma atitude contemplativa.
Contudo, esta implicito neste conceito uma atitude pratica que “encerra uma
tomada de posicdo, um querer consciente ou inconsciente”, que se denota na
capacidade de perceber, pensar, determinar, responder e agir com entendimento.
Assim, 0 nous é, a partir desta dimensdo, compreendido como “mentalidade,
direcdo da vontade, intencdo” (BULTMANN. 2004. pp. 268-269).

Esta questdo da atitude pratica em relacdo ao nous demonstra uma
caracteristica da teologia paulina muito importante para compreendermos a
problemética da lei: a conversdo passa por um processo de transformacado, ou
melhor, de renovacdo da mente. Como o proprio Paulo afirma: “N&o vos
conformeis com este mundo, mas transformai-vos, renovando a vossa mente, a
fim de poderdes discernir qual é a vontade de Deus, o que é bom, agradavel e
perfeito” (Rm 12, 2). Em outras palavras, gera uma conformidade a Cristo.
Segundo Bultmann, nesta perspectiva € que se encontra o pleno sentido que o
termo nous revela, pois é por meio dele que o homem tem acesso, concorda e se
apropria da lei (2004. p. 269). Nao a verotestamentaria, mas sim, a aquela que

pode ser percebida na criacao.
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2.1.3 Concepcao Paulina da Lei: da mosaica paraan atural

O conceito de lei (n6mos) em Paulo, principalmente a partir da segunda
metade do século XX, vem sendo muito discutido por diversos exegetas que
defendem posi¢cOes diferentes. Dentre estas discussdes, € importante ressaltar a
afirmacgéo de que Paulo tenha distorcido o conceito judaico de torah — considerado
muito mais amplo do que o de ndmos — e, portanto, ndo possua um argumento
fundamentado que justifigue a acusacao de legalismo. Contudo, como afirma
Dunn, apesar desta afirmacao estar correta, ha uma coincidéncia substancial entre
0s termos que justifica a postura paulina. A partir destas consideragdes pode-se
afirmar que, ao receber seu chamado, Paulo se questiona acerca de suas
conviccoes legalistas. Fariseu, como ele mesmo afirma, era irrepreensivel na
pratica da Lei, mas agora como apoéstolo dos gentios esta ja ndo era mais
compreendida da mesma forma.

Segundo Bultmann, para compreender esta diferenciacdo é necessario ter
em mente o conceito de nous, de “um eu que é sujeito de seu querer e agir’ (2004.
p. 268). Enquanto tal busca o bem para si mesmo, e como n&o pode atingi-lo,
adquire para si simultaneamente o carater do bem no sentido do exigido
(BULTMANN. 2004. p. 322). Percebe-se desta maneira que a lei € inerente ao
humano e ndo tem outra finalidade a ndo ser conduzi-lo a vida. Assim, tanto
judeus quanto gentios encontram-se sob a exigéncia da lei. Neste ponto, poder-
se-ia questionar: os judeus estdo sob a lei mosaica, mas os gentios estariam sob
gual lei? Segundo Sanders, para obter tal resposta € necesséario analisar alguns

versiculos do segundo capitulo da epistola aos Romanos (2009. p. 107):

Quando estdo os gentios, ndo tendo Lei, fazem naturalmente o que é
prescrito pela Lei, eles, ndo tendo Lei, para si mesmos sao Lei; eles
mostram a obra da Lei gravada em seus coragdes, dando disto
testemunho sua consciéncia e seus pensamentos que alternadamente se
acusam ou defendem. (Rm. 2, 14).
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Constata-se nesta passagem a universalidade da Lei, contudo apresenta-se
nela uma diferenciacdo entre Lei dos judeus (mosaica) e a dos gentios. A Lei
verotestamentaria € oral fruto de uma tradicdo, a Lei gentilica é considerada
natural, pois esta gravada no cora¢cdo humano.

Neste ponto, € interessante recordar uma passagem do Livro da Sabedoria
gue alarga, de um viés antropoldgico para um ecolégico, a percepgdo e a
aplicabilidade da Lei, ndo mais sendo entendida como um conjunto de preceitos,
mas como natural. A passagem, em seu inicio afirma: “Sim, naturalmente vaos
foram todos os homens que ignoraram a Deus e que, partindo dos bens visiveis,
nao foram capazes de conhecer Aquele que é” (Sb. 13, 1). Poder-se-ia questionar:
como é possivel tal dindmica de conhecimento? Ela sé € possivel se entende-se
gue ha uma ordem estabelecida no plano natural, que o foi pelo Criador, e que
proporciona ao humano, por meio da compreensédo desta, conseguem reconhecer
o Criador.

Tal ideia € utilizada por Paulo no seu discurso no Areépago, quando

estabelece didlogo com os filésofos, a fim de anunciar Cristo. O apdstolo afirma:

Se de um principio Unico [Deus] fez todo o género humano para habitar
sobre a superficie da terra, se fixou tempos determinados e os limites do
habitat dos homens, foi a fim de procurarem a divindade e, se possivel
atingi-la as apalpadelas e encontra-la. (At. 17, 26-27).

A partir desta dimensao pode-se afirmar que a Lei para Paulo ja ndo pode
ser entendida somente em seu sentido verotestamentario, mas sim em seu
sentido natural: como uma ordem universal que rege a todos os seres criados,
inclusive o humano.

Pdde-se perceber que, para o apostolo dos gentios, a lei natural antecede a
Lei escrita, pois constitui obra do Criador: “Porque o que se pode conhecer de
Deus é manifesto, pois Deus lhe revelou. Sua realidade invisivel tornou-se
inteligivel desde a Criacdo do mundo, através das criaturas” (Rm. 1, 19-20). Cabe

ressaltar neste ponto, que como se afirmou anteriormente, o objeto da vontade
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humana € o bem, a Lei é a expresséo desta vontade.

Portanto, todos aqueles que pecaram sem Lei, sem Lei perecerdo; e
todos aqueles que pecaram com Lei, pela lei serdo julgados. Porque néo
sdo 0s que ouvem a Lei que sdo justos perante Deus, mas 0 que
cumprem a Lei é que serao justificados (Rm. 2, 12-13).

Poder-se-ia questionar: qual seria o conteudo deste bem? Na epistola aos
Galatas encontramos uma pequena lista de posturas e comportamentos que nos
auxilia nesta compreensao: “amor, alegria, paz, longanimidade, benignidade,
bondade, fidelidade, mansidédo, castidade” (Gl. 3, 22-23). Tais valores morais,
vivenciados no cotidiano, seriam a grande expressao do bem.

Assim, constatamos que Paulo alarga o conceito acerca da Lei, que ndo é
mais entendido somente em sua perspectiva regulatéria, mas como uma ordem
estabelecida por Deus no universo, que € a expressdo do bem. Desta forma, o
apostolo dos gentios ndo so estende a perspectiva da fé salvifica em Cristo para
0s gentios, mas também possibilita & teologia posterior a afirmacdo de que ha uma
lei natural que a tudo rege, inclusive os atos humanos, sendo esta fundamento de

um ordenamento moral.

2.2 SANTO AGOSTINHO: A LEI NATURAL E A ORDEM MORAL

Se nos escritos paulinos encontramos uma das colunas mestras da teologia
do Cristianismo primitivo, em Santo Agostinho, bispo de Hipona, o pensamento
cristdo deste periodo atinge seu auge (BOEHNER. 1970. p. 139). Pois, como
afirma Richard Tarnas: “os escritos de Paulo (...) e Agostinho expressam uma
singular mistura do mistico e do juridico; foram eles os principais modeladores da
religido cristd” (TARNAS. 2000. pp. 157-158). Mister é ressaltarmos que o conceito

de lei natural caminha nesta perspectiva. Como vimos, Paulo possibilitava ndo so
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a universalizagcdo da obra redentora de Cristo, mas também a adesdo a
comunidade crista e consequentemente a uma conduta moral imbricada nesta. Na
obra de Agostinho, o conceito de lei natural nasce da compreensdo de uma
criacdo realizada por meio de um ordenamento que deve pautar a vida humana.
Contudo, para compreender esta concepcdo é necessario discorrer acerca das
influéncias que recebeu, a forma como concebeu a doutrina da criacdo e o lugar

do humano nesta.

2.2.1 Agostinho e as principais correntes filosoéfic as que influenciaram sua

teologia

Para podermos compreender o itinerario filoséfico-teolégico percorrido por
Santo Agostinho € necessario realizar uma imersdo em seu itinerario existencial
de busca pela verdade, de busca por Deus, pois como afirma Boehner: “Todo o
pensamento agostiniano gravita em torno de Deus. Para bem compreendermos o
conceito agostiniano de Deus, teremos de examinar, pois, 0s antecedentes deste
conceito na prépria vida do nosso autor” (1970. p. 142). Um dos fatos centrais
deste itinerario ocorreu em 373, quando, em meio aos seus estudos de retorica
em Cartago, o futuro bispo de Hipona tem acesso ao didlogo Horténsio de Cicero.
Este incitava ao estudo da filosofia e ao cultivo da sabedoria (GILSON. 2007, p.
143), posturas estas que foram assimiladas por Agostinho. Foi no Cristianismo,
mais precisamente nas Escrituras, que buscou a fonte para esta sabedoria.
Contudo, o estilo literario e a linguagem dos textos, em comparacdo a obra
ciceroniana, lhe pareceram ordinarios, como ele afirma: “A sua simplicidade
repugnava ao meu orgulho e a luz da minha inteligéncia nao lhe penetrava no
intimo” (AGOSTINHO. 2000. Ill, 5, 9). Entrando em contato com uma doutrina
gentio-crista, a saber, 0 maniqueismo, demasiadamente racionalista e materialista,
percebe algumas afinidades, sendo que acreditava que esta era a sabedoria que

almejava. “Ademais, os maniqueus lhe pareciam ser cristdos verdadeiramente
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esclarecidos e desembaracados de fabulas ridiculas que circulavam entre o povo
simples” (BOEHNER. 2000. p. 143). Contudo, tal doutrina ndo o convenceu por
muito tempo, vindo a cair em certo academismo moderado, ou ceticismo, que o
fazia sofrer pela falta de certezas (GILSON. 2007. p. 143).

No ano de 383, dirige-se para Roma, depois para Mildo, a fim de lecionar
retérica, la teve contato com a doutrina neoplatdnica “por intermédio de um certo
homem, intumescido por monstruoso orgulho” (AGOSTINHO. 2000, VI, 9, 13).
Este encontro foi decisivo, tanto para a conversdo de Agostinho, quanto para a
construcdo de seu pensamento teoldgico, pois este se constituiu 0 seu primeiro
encontro com a metafisica. Cabe ressaltar que, outro fato concomitante e central
foi a aproximacdo com o bispo Ambrésio, em cujas pregacdes, foi descobrindo a
existéncia do sentido espiritual (alegorico) escondido sob o literal nas Escrituras.
Tais acontecimentos causaram profundas modificagbes no pensamento
agostiniano, fazendo com que este corrigisse algumas ideias e posturas
anteriormente defendidas, a saber: o demasiado racionalismo, o materialismo e o
ceticismo (BOEHNER. 2000. pp. 144-148).

A interpretacdo alegorica, utilizada por Ambrdésio, provocou uma verdadeira
revolugdo na compreensdo do bispo de Hipona. A partir da nog¢do de espirito
deduzida dos estudos neoplatonicos, ele conseguira ultrapassar o sentido
concreto, imediato e racional (literal), percebendo nelas seu profundo contetdo
espiritual. “Santo Agostinho, propor-se-a, a partir de entdo, alcancar pela fé nas
Escrituras a inteligéncia do que elas ensinam”. Mister € ressaltar que existe um
certo trabalho da raz&o que precede o assentimento das verdades de fé, contudo,
“h& que se aceitar pela fé as verdades que Deus revela, se quiser adquirir em
seguida alguma inteligéncia delas, que sera a inteligéncia do conteudo da fé
acessivel ao homem neste mundo” (GILSON. 2007. p. 144). Compreende-se,
portanto, que para Agostinho a razdo possui uma dupla atividade: compreende-se
para crer e se cré para que se possa compreender.

No que diz respeito a renuncia da heranga maniqueista do materialismo,
mais propriamente ao problema do mal entendido como uma substancia, cabe

ressaltar que Agostinho a realiza a partir da teoria neoplatonica. Em primeiro,
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deve-se acentuar a nogdo de ser como uma realidade incorporal, invisivel e
puramente espiritual, que excede aos sentidos. Para encontra-lo € necessario
apartar-se destes, ou seja, “do mundo exterior devemos recolher-nos ao mundo
interior, isto é, ao santuario do nosso proprio espirito, a fim de empreender, a partir
dali, a nossa ascenséo a Deus” (BOEHNER. 1970. p. 146).

Uma segunda questdo a ser acentuada é a diversidade radical que existe
entre o ser absoluto (Um) e os seres participantes. A partir de uma interpretacao
da passagem do livro do Exodo: “Eu sou aquele que sou” (3, 14), Agostinho afirma
gue a Deus nada falta, que ele ndo pode ser comparado as criaturas: “Toda
substancia que ndo é Deus, € criatura, e a que nao € criatura, é Deus”.
(AGOSTINHO. 1994, Il, 5, 9). Ele é imutavel, e as criaturas mutaveis, por isto,
pode-se afirmar que somente o Criador existe verdadeiramente, as demais
realidades ndo tem verdadeira existéncia, como afirma o Bispo de Hipona:
“Examinei todas as outras coisas que estdo abaixo de VOés e vi que nem existem
absolutamente, nem totalmente deixam de existir. Por um lado existem, pois
provém de VOés; por outro ndo existem, pois ndo sao aquilo que VOs sois”
(AGOSTINHO. 2000. ViIl, 11, 17).

Desta afirmagéo surge um terceiro ponto a ser ressaltado é a compreenséo
de que todas as coisas possuem uma parcialidade de bondade, pois se nédo
fossem boas, ndo seriam corrompidas. A partir desta afirmacéo pode-se constatar
gue o mal nada mais é que do que a corrupgdo em alto grau, ou seja, se constitui
a privacdo do bem, enquanto tal, ele ndo existe. Portanto, ele ndo pode ter sua

origem em Deus, pois € entendido como ndo-ser, como afirma Agostinho:

Em absoluto, o mal ndo existe nem para Vés nem para as vossas
criaturas, pois nenhuma coisa ha fora de V6s que se revolte ou que
desmanche a ordem que lhe estabelecestes. Mas porque, em algumas
das suas partes, certos elementos ndo se harmonizam com outros, séo
considerados maus. Mas estes coadunam-se com outros, e por isso sdo
bons (no conjunto) e bons em si mesmos. Todos estes elementos que
ndo concordam mutuamente concordam na parte inferior da criagdo a
gque chamamos terra, cujo céu acastelado de nuvens e batido pelos
ventos quadra bem com ela”. (AGOSTINHO. 2000. VII, 13, 19).
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A partir de toda esta compreensdo, resta ainda uma questdo a ser
respondida: Como é possivel alcancar uma verdade certa e incontestavel a
respeito das coisas invisiveis? Cabe ressaltar que, existencialmente, a experiéncia
pessoal de Agostinho gerou seu convencimento interior sobre a veracidade da
realidade transcendente, contudo, intelectualmente, esta ndo bastava para refutar
argumentos contrarios dos académicos. Para tanto, estabelece como principio
metodolégico a dlvida, em uma série de perguntas e respostas, acaba por
constatar que precede a questédo da verdade a partir da mera percepcéao: “Esse te
scis, vivere te scis, intelligere te scis”. Em outras palavras, Agostinho pressupde a

verdade no ser do sujeito existente, vivente e pensante:

Com efeito 0 que esta mais presente ao pensamento, a ndo ser o que
existe na alma? E o que esta mais presente a alma do que a proépria
alma? Dai que a chamada descoberta, (se atendermos a origem do
termo), o que significa entdo descobrir, isto €, chegar até onde se
deseja? Por isso, as idéias que vem a mente, quase que
espontaneamente, ndo se diz usualmente encontradas, embora sejam
denominadas como recém-conhecidas, porque nao nos dirigimos a elas
procurando-as, para até elas chegar ou descobrir. Porque, assim como o
que é procurado pelos olhos ou outro sentido do corpo, € a alma que
procura — pois é ela que dirige os sentidos e é ela que encontra, quando
0s sentidos deparam a coisa procurada — a propria alma deve conhecer
por si mesma as realidades que conhece sem a intervencdo dos
sentidos, quando a elas se dirige e as encontra” (AGOSTINHO. 1994. X,
10).

Por fim, cabe ressaltar a visdo que Agostinho tinha da Stoa. Claudio
Moreschini, em sua Historia da Filosofia Patristica, afirma que em diversos de
seus escritos, 0 bispo de Hipona rejeitou certos elementos da ética estoica. Estes
eram caracteristicos da fase imperial, a saber: a doutrina que atribuia a mesma
gravidade a todas as infracbes morais, a ética que ndo admitia substancialmente
um verdadeiro progresso moral, a rejeicdo da compaixao como paixao da alma e a
atitude de por a esperanca no humano e ndo em Deus (MORESCHINI. 2008. p.
452). Contudo, como se poderd constatar, elementos sistematizados pelo
estoicismo, como: o Verbo ordenador, a existéncia de razées seminais, de uma lei

natural que fundamenta a ordem moral e social, sdo basilares no pensamento
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agostiniano. Para tanto, sera necesséario abordar a doutrina sobre a Criacdo: a

dimenséo do Criador, das criaturas e do humano em especial.

2.2.2 A Doutrina da Criacéo e sua correlagcdo com a  lei natural

Ao combater o dualismo materialista do maniqueismo e nortear algumas
ideias cosmoldgicas neoplatbnicas, Agostinho estrutura, a partir das narrativas da
criacdo do Livro do Génesis, sua doutrina da Criacdo (BOEHNER. 1970. p. 172).
Antes de se discorrer sobre esta, € necessario retomar uma afirmacao feita
anteriormente: Somente o Criador existe verdadeiramente, as demais criaturas
nao existem verdadeiramente (AGOSTINHO. 2000. VII, 11, 17), por isto, 0 estudo
da criacdo deve subordinar-se ao fim ultimo: o conhecimento e o amor de Deus.
Contudo, n&o nos é permitido compreendé-lo em sua totalidade, pois nenhum dos
nomes que lhe sdo atribuidos é capaz de expressar a sua esséncia, chegando a
afirmar que o Unico conhecimento possivel de Deus, € o saber ndo sabido. Em
outra perspectiva seria exagero afirmar a total impossibilidade de um
conhecimento parcial da Divindade. Este, segundo Agostinho, é possivel desde
gue se respeitem as leis do ser e da razdo. Assim, pode-se concluir que Deus
transcende o entendimento, que o compreende somente de modo indistinto,

contudo, é esta dimenséo que nos incita a busca-Lo.

Quando comparamos as criaturas entre si logo descobrimos a existéncia
de graus de perfeicdo, bem como de certos contrastes, que se
relacionam uns aos outros como o bem ao mal. Ndo hesitamos em dar
preferéncia ao que é bom e mais perfeito. E como antepomos o Criador a
todas as coisas criadas, forcoso é confessar que Ele possui a vida em
sumo grau, que conhece e compreende tudo, que ndo pode morrer, nem
corromper-se, nem mudar; que ndo é corpo e sim espirito: o mais
poderoso, justo, belo, 6timo e feliz de todos os espiritos. (AGOSTINHO.
1994. XV, 4, 6).
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A partir desta compreensdo é que se pode falar em um Deus Criador,
contudo, poder-se-ia questionar: qual € o processo criativo, como este se efetiva?
Em primeiro cabe ressaltar que a criag@o é ex nihilo, ou seja a partir do nada. Nao
foi feita a partir de uma matéria pré-existente, nem da propria substancia de Deus,
mas sim da matéria criada, como ressalta Agostinho: “Foram feitas por Vos do
nada, ndo, porém da vossa substancia ou de certa matéria concriada, isto &,
criada por VOs ao mesmo tempo em que elas, e que, sem nenhum intervalo de
tempo, fizestes passar da informidade a forma” (AGOSTINHO. 2000. XllI, 33, 48).
A criacdo € um ato da bondade divina, da vontade livre de Deus. Além disto, deve
ser entendida como um ato do entendimento e uma revelacdo da sabedoria de
Deus, pois esta, antes de ser feita, ja existia no entendimento divino. Assim, pode-
se inferir que as criaturas tém uma dupla existéncia: uma real, consequente do ato
criativo e uma ideal, no espirito divino. Como afirma Boehner: “Do mesmo modo
gue um artista humano deve preconceber a obra que vai produzir, assim Deus, 0
Artista eterno, possui uma ideia prévia de cada criatura em Sua arte eterna” (1970.
p. 175). Na dimenséo ideal as criaturas sdo denominadas de raz6es ou formas,
por se constituirem prototipos. Cabe afirmar que para Agostinho, todos os seres
tem suas ideias na inteligéncia divina, sendo que néo se constituem apenas por
espécie ou género, mas cada individuo particular tem a sua (BOEHNER. 1970. p.
175).

Neste ponto poderiamos questionar: o0 que sdo e qual seria a funcéo destas
razdes ou formas? Novamente, a partir do relato do Génesis e se fundamentando
em uma interpretacdo alegorica (GILSON. 2007. p. 151), Santo Agostinho afirma
gue, embora a criagdo tenha sido efetivada em 6 dias, Deus criou todas as coisas
simultaneamente. Os seres vindouros, que surgem através do tempo, foram
engendrados desde o inicio, com a propria matéria, mas sob a forma de germes

primordiais, ou, como sao denominados pelo bispo de Hipona, razbes seminais:

Uma coisa &, pois, criar e governar a criagdo como de um centro intimo e
sumo de todas as causas, 0 que pertence somente a Deus; outra coisa é
realizar uma operagdo externamente de acordo com as forcas e
faculdades concedidas por ele, para que neste ou naquele momento,
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desta ou de outra maneira, se desenvolva o que ele criou. Todos o0s
seres ja foram criados originaria e primordialmente com determinada
estrutura de elementos previstos e predispostos que se manifestam ao
surgirem as oportunidades. Assim como as maes ficam gravidas de seus
filhos, assim o cosmos esta gravido de razfes seminais. Tais razbes sado
criadas pela esséncia divina na qual nada nasce, nada morre, nada
comeca, nada deixa de existir. (...) Assim, o que esta escondido no seio
da natureza, irrompe e de certo modo surge ao exterior, para 0
desenvolvimento das medidas, dos numeros e dos pesos que dele
receberam ocultamente o qual dispde todas as coisas com medida,
namero e peso” (AGOSTINHO. 1994. 111, 9, 16).

Como afirma Etiene Gilson: “Consideradas em suas naturezas [as razfes
seminais] (...) sdo essencialmente umidas (...) possuem um principio de atividade
e de desenvolvimento, causa de sua fecundidade” (2006. pp. 389-390). Neste
ponto cabe ressaltar que, em Agostinho, as razbes seminais ndo sdo invocadas
com o intuito de meramente explicar a aparicdo de novas realidades, mas de
afirmar que estas ndo se constituem como tal, pois ja foram preconcebidas na
criagdo. Constata-se assim, que a principal preocupacdo ndo estda em
fundamentar a mutabilidade, mas, conferir razdo a estabilidade da criacdo e
enfatizar que a atividade criadora €, eminentemente realizada por Deus, e que as
criaturas somente “pbem as claras os efeitos implicados por Deus nas razdes
seminais desde o momento da criagao” (GILSON. 2006 p. 393).

Antes de discorrer acerca da relacdo das razdes seminais e da concepcao
de humano, cabe questionar: como Agostinho concebia a natureza do homem?
Para tanto cabe afirmar que ao criar as coisas, Deus conferiu a cada qual uma
participacdo no seu ser, do que decorre certa gradacao entre as criaturas. Nesta o
homem ocupa um lugar especial, como um ser racional e submetido a morte.
Enquanto racional, se distingue das demais criaturas, e como mortal, se distingue
dos anjos, como afirma o Bispo de Hipona: “... pois 0 homem como os antigos o
definiram é uma animal racional e mortal” (AGOSTINHO. 1994. VI, 4, 7).

O humano se constitui em uma unidade substancial de corpo e alma,
contudo, esta é unida aquele por uma inclinagdo natural, que a leva a vivifica-lo, a
governa-lo. A fim de explicar esta relacdo Agostinho enfatiza varias vezes que a

alma esta toda inteira e em cada uma das partes do corpo, indicando uma espécie
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de cuidado da desta para com o corpo, zelo este que é de ordem imaterial. A partir
desta perspectiva pode-se afirmar que o fundamento metafisico da unido entre a
alma e o corpo esta na mediacdo que esta faz entre as razdes seminais e este.
Compreende-se assim a grande responsabilidade para com o corpo, pois
enguanto mediadora encarrega-se da domina-lo, submetendo-o consigo mesma, a
Deus (BOEHNER. 1970. p. 180-183). Neste ponto, se insere uma questao
fundamental para compreender o conceito de lei natural em Agostinho, submeter-

se ao divino, nada mais é que submeter-se a uma ordem, a um principio moral.

2.2.3 A lei natural e a ordem moral

Como afirma Gilson:

Agostinho ndo admitiu um soé instante que a matéria fosse ruim, nem que
a alma fosse unida ao corpo em castigo do pecado. (...) O corpo humano
ndo é a prisdo da alma, mas tornou-se tal por efeito do pecado original, e
o primeiro objeto da vida moral, € nos libertar dele. (...) 0 que se designa
por este nome [mal] reduz-se a auséncia de certo bem, numa natureza
que deveria possui-lo. E 0 que se exprime ao dizer que o mal é uma
privagdo. A natureza decaida é, pois, ma na medida em que é viciada
pelo pecado, mas é um bem enquanto natureza. (GILSON. 2007. p. 153).

Assim, para que se possa resgatar a bondade da natureza humana, é
necessario buscar a ordem objetiva atribuida a realidade. Como afirma Boehner:
“O fim da moralidade € a manutengcdo da reta ordem, pois esta se identifica a
bondade objetiva, ao passo que o mal consiste na transgressdo culposa desta
ordem” (1970. p. 187). Necessario € enfatizar que a identificacdo do ideal moral,
buscado pelo humano, com a ordem revela uma influéncia helénica, mais
precisamente estoica.

Para Agostinho, a natureza, a vida e o cosmo séo perfeitamente ordenados
e regidos pela lei natural. Esta se identifica com a vontade divina, que ¢é a lei

interna regendo as criaturas em harmonia com as normas eternas da divina
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sabedoria. A partir disto pode-se inferir que as normas da razdo e da vontade
remontam a uma mesma fonte, podendo-se afirmar que a tarefa moral do homem
resume-se na execucdo fiel das normas eternas, pois “todas as prescricbes
particulares de nossa consciéncia moral (...) descendem de uma Unica e mesma
regra” (GILSON. 2006. p. 248).

Tal processo e atitude, fundamentados na racionalidade, pressupéem um
ato livre da vontade, que impulsionado pelo amor culmina na liberdade. O
problema central da moralidade em Agostinho é o da reta escolha das coisas a
serem amadas. Sendo a beatitude o objeto Ultimo de nosso querer, € preciso
voltar-se para o Soberano Bem, para o proprio Deus. Tal constatacdo nos permite
inferir que os erros morais surgem a partir do mau uso do livre-arbitrio. Como
afirma Etienne Gilson: “A transgressdo da lei divina, o pecado, teve por
consequéncia a rebelido do corpo contra a alma” (2007. p. 154), sendo que o
homem n&do possui, por si, forcas proprias para suplantar esta dimensdo. E
necessario ao homem o auxilio divino, o auxilio premente da graga. “A iluminacéo
divina ndo se limita a nos prescrever regras de acédo (...) ela nos da também o
meio de colocé-las em pratica” (GILSON. 2006. p. 249). A graca “é necesséria ao
livre-arbitio do homem para lutar eficazmente contra o0s assaltos da
concupiscéncia desregrada pelo pecado (...) sem [ela], pode-se conhecer a lei;
com ela, pode-se, além disso, consumé-la” (GILSON. 2007. p. 155).

Entendendo esta postura, é interessante salientar que a virtude para
Agostinho reside na conformacdo a lei, e que o vicio se constitui em um
movimento da vontade que “desviando-se das realidades inteligiveis e comuns a
todos, volta-se para os corpos para apropria-se deles” (GILSON. 2006. p. 250).
Para o Bispo de Hipona as quatro virtudes cardinais (prudéncia, for¢ca, temperanca
e justica) tém sua origem na lei natural ou divina. As virtudes tém como funcao
regrar a vida humana: discernir o bem do mal e evitar todo erro na escolha do que
se deve fazer. Desta maneira, 0 homem crente torna-se capaz de alcancar o bem,
a partir de uma vida conforme a lei.

Assim, podemos constatar que Agostinho insere na dindmica da moralidade

a necessidade da vivéncia segundo a lei natural. Contudo, com uma diferenca,
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esta so pode ser vivida na liberdade, em uma liberdade que se vé necessitada da
graca para que, o escopo da vida humana possa ser atingido: a manutencdo da
reta ordem para o alcance da beatitude. Esta também ¢é a finalidade humana na
teoria moral de Tomas de Aquino, que partindo de um pressuposto diferente do
Bispo de Hipona, afirma que o bem para o humano se encontra na efetivacao da
lei natural.

2.3 A LEI NATURAL COMO REALIZACAO MORAL DO SER EM TOMAS DE
AQUINO

Segundo Henrique de Lima Vaz, a questao da moral, em Tomas de Aquino,
obedece a um modelo que prevalece desde a filosofia classica, perpassando o
periodo helénico e que é transposto, ou assimilado, para o universo cristao,
principalmente pela teologia agostiniana, a saber: um modelo de perfeicdo e
ordem. Estas duas entendidas como categorias ontologicas constituem noc¢des
correlativas, pois a ordem é entendida como a reta disposi¢cdo das criaturas
segundo o grau de perfeicdo que possuem. Neste sentido, a ordem “é conjugada
(...) com a nocédo aristotélica de perfeicdo como ato”, encontrando assim “uma
realizacao privilegiada na acdo humana que [tem] sua plena realizacdo em ato, ao
inserir-se na ordem do universo que é norma objetiva da acdo” (VAZ.1999. p.
216). A partir desta questdo, no que tange a tematica da lei natural, podemos
afirmar que a observancia desta no agir moral constitui a plena realizacéo do ser.

Contudo, para uma compreensdo mais efetiva desta dimensao torna-se
necessario discorrer acerca de algumas particularidades da teologia tomista que a
caracterizaram e a relacao desta com a tradicdo que a precede: seu método, sua

concepcao sobre Deus e sua antropologia.



65

2.3.1 A teologia tomista: seu método e abordagem.

Para se compreender todo o empreendimento teorico realizado por Toméas
de Aquino, devemos ter em conta o cenario filoséfico do século Xlll. Este se
caracteriza como um periodo de grandes mudancas. O redescobrimento, no
Ocidente, dos escritos de Aristoteles que foram preservados pelos mulgcumanos e
bizantinos e que haviam sido traduzidos para a lingua latina. Juntamente com
estes escritos foram introduzidos comentarios de filosofos arabes, que obtiveram
uma resisténcia subita de autoridades eclesiasticas, temendo que estas
interpretacdes violassem a verdade cristd (TARNAS. 2000. p. 199). Nesta
perspectiva, como afirma Philotheus Boehner, coube, ao Aquinate, “a empresa
histérica de retificar, num sentido cristdo, este aristotelismo malsdo que corria ao
lado da teologia (...) e de supera-lo de tal modo que, depois de depurado e
integrado no edificio teoldgico, passasse a ser fundamento” (1970. p. 448).
Constata-se assim, segundo Etiene Gilson, que “uma dupla condi¢cdo domina o
desenvolvimento da filosofia tomista: a distincdo entre a razdo e a fé, e a
necessidade de sua concordancia” (2007. p. 655).

No que diz respeito a primeira condi¢cdo cabe ressaltar que, para Tomas de
Aquino, a filosofia e a teologia possuiam finalidades e métodos diferentes. Uma
guer compreender a realidade a partir de si mesma e de sua natureza, e a outra
percebe a realidade como criatura, na qual se possa encontrar um fundamento de
relacdo com Deus. O filésofo tira seus argumentos da esséncia das coisas, de
suas causas proprias; o tedlogo, por sua vez, pressupde sua argumentacdo em
Deus, servindo-se, de trés argumentos: da autoridade da revelacado, da perfeicéo,
e do poder infinito de Deus. Neste sentido, a teologia é considerada mais perfeita
do que a filosofia, pois, como afirma o Aquinate: “... assim, este conhecimento [a
teologia], € mais perfeito, por ser mais semelhante ao conhecimento divino”
(TOMAS. 1952. SCG, II, 4).

Apesar destas diferencas ndo se pode olvidar a segunda condi¢do

apontada por Etiene Gilson: a necessidade da concordancia entre a filosofia e a
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teologia. Tomas de Aquino inicia sua argumentacdo sobre a cooperacdo destas
duas disciplinas fundamentado na seguinte deducdo: a razdo humana, entendida
como natureza criada, e a fé, entendida como revelagdo de Deus procedem da
mesma fonte de verdade. O conhecimento natural acerca dos primeiros principios
foram, segundo o Aquinate, infundidos por Deus em cada humano, como tais ndo
podem ser contréarios a revelagdo e nem esta contraria a razdo. Neste sentido,
pode-se afirmar que h& uma certa complementaridade entre estas duas
dimensdes, pois nem sempre todas as verdades necessarias a salvagédo estdo ao

alcance da raz&o, mas devem ser aceitas por esta.

O conhecimento de tais verdades é muito laborioso, devido & sua
profundeza, dificuldade e carater abstrato; (...) Por conseguinte, se os
homens dependessem de provas racionais para a descoberta destas
verdades, s6 alguns poucos, e estes a muito custo, lograriam atingi-las. E
por isso que as recebemos antecipadamente pela fé, que, em
consequéncia, deixa-se aclarar tanto mais facilmente pela razdo (Tomas,
De Veritate, 14, 10 APUD. BOEHNER. 1970. p. 452).

A partir desta questdo constatamos a postura que Tomas de Aquino toma
em relacdo a filosofia: esta assegura os fundamentos da fé e a defende contra os
atagues. Nesta perspectiva podemos inferir que, para o doutor angélico, o
fundamento de toda a verdade se encontra em Deus, por isto, como afirma
Guilhermo Fraile: “o sistema tomista tem que comecar (...) por dar uma nocéo de
Deus e uma demonstracédo de sua existéncia, sem a qual todas as demais no¢des
ficam incompletas” (1971. p. 826). Contudo, ao contrario de Agostinho e seguindo
uma orientacao aristotélica, o Aquinate afirma que, como ser sensitivo-corporal, o

homem depende da experiéncia sensivel para a aquisicdo do saber.

Ha duas espécies de demonstragdo. Uma, pela causa, pelo porque das
coisas, a qual se apodia simplesmente nas causas primeiras. Outra, pelo
efeito, que é chamada a posteriori, embora se baseie no que é primeiro
para nés; quando um efeito nos € mais manifesto que a sua causa, por
ele chegamos ao conhecimento desta. Ora, podemos demonstrar a
existéncia da causa propria de um efeito, sempre que este nos é mais
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conhecido que aquela; por que, dependendo os efeitos da causa, a
existéncia deles supde necessariamente a preexisténcia desta. Por onde,
nao nos sendo evidente, a existéncia de Deus é demonstravel pelos
efeitos que conhecemos”. (TOMAS. 2002. STH I -1I, g. 2, a. 2)

Assim, para se concluir sobre a veracidade da existéncia de Deus, deve-se
comecar pelos seres do mundo sensivel, em outras palavras, para se concluir a

existéncia de uma causa, deve-se partir de seus efeitos.

2.3.2 O conhecimento de Deus: seus atributos e sua  acao ordenadora

Neste sentido, o Agquinate estrutura uma argumentacdo acerca da
existéncia de Deus que se pressupde na apreensao da realidade sensivel na qual
podemos descobrir uma quintupla esséncia: ela € composta de ato e poténcia, de
esséncia e existéncia (ou seja, 0 seu ser é causado, criado), da matéria e forma,
de substancia e acidente e possui graus hierarquicos. A partir destas nogcdes o
tedlogo tenta demonstrar que o primeiro impulso do vir-a-ser, ou seja, da criagao,
ndo pode ser dado ao mundo pelo préprio mundo; que as causas segundas nunca
sao a causa total de determinado efeito ou nunca sao a causa do ser; que o0 que
nasce e morre nao é causa da existéncia propria; que o imperfeito ndo procede do
perfeito; e que a ordem das coisas nao foi estabelecida por nos. Assim, chega-se
a necessidade da existéncia de um motor imével, de uma causa primeira, de um
Ser necessario, de uma perfei¢cdo absoluta e de um Ordenador supremo, enfim, da
existéncia de Deus.

Poderiamos questionar: como Tomas de Aquino concebe Deus? Para
respondermos tal questdo é necessario ter em mente que Deus é entendido como
uma realidade absolutamente necesséaria. Contudo, ndo nos é possivel conhecer
esta realidade, tendo em vista a limitacdo da possibilidade de indicar o seu género
e as suas especificidades. Assim, para discorrer acerca de Deus, o Aquinate

utiliza uma via ascendente que possui carater negativo, ou seja, “a substancia
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divina excede por sua imensidade a toda forma que [a] inteligéncia [humana]
alcanca, e assim ndo podermos apreendé-la conhecendo o que é, mas sim, pelo
gue ndo €” (TOMAS. 1952. SCG. [, 14). Utiliza também uma via analogica, que
afirma verdades por semelhanca qualitativa ou formal, assim: “como o que se fala
de Deus de modo perfeito 0 encontramos nas criaturas por certa participacao
imperfeita, a razdo em que se fundamenta a semelhanca esta totalmente em Deus
e nado na criatura” (TOMAS. 1952. SCG. |, 29).

A via ascendente pode ser compreendida quando o autor aborda, em suas
provas da existéncia de Deus, a questdo do movimento. Para Tomas de Aquino, a
divindade constitui o Motor Imével que possibilita a realidade o processo de devir.
Sendo que a imobilidade do Motor indica a sua absoluta independéncia do tempo,
pois sequer iniciou 0 processo de sua existéncia, sendo, portanto eterno. Como
afirma o Aquinate: “Com efeito, tudo o que comeca a ser ou deixa de existir o faz
por meio do movimento ou da mutacdo. Demonstramos que Deus é
completamente imovel. Logo, é também eterno, carente de principio e fim”.
(TOMAS. 1952. I, 15). Pelo mesmo motivo, exclui do conceito de Deus toda
potencialidade, pois esta indica a possibilidade do nédo ser, conceito tal que ndo
pode ser aplicado Aquele que é. Deus € ato puro. A partir desta perspectiva
podemos afirmar que Nele ndo pode haver materialidade, pois tal indica
substancialmente a potencialidade, sendo classificado como absolutamente
simples. Tal afirmacédo corrobora a argumentacédo de que em Deus a esséncia e a
existéncia sdo uma so realidade.

No que diz respeito a via analogica, cabe enfatizar que Tomas de Aquino
deseja acentuar tanto a distancia infinita entre o ser divino e as criaturas, como
também justificar alguns enunciados positivos que séo feitos acerca de Deus.
Quatro séo as afirmacdes nas quais se pressupoe: as criaturas sdo semelhantes a
Deus (pois por Ele foram causadas); nada € univocamente predicavel a Deus e as
criaturas (ja que Ele é causa equivoca, sendo seus efeitos diversos Dele); certos
predicados ndo sdo enunciados de modo puramente equivoco de Deus (pois se
estes constituissem puras equivocacgdes, ndo teriamos algum conhecimento Dele);

os predicados positivos sdo enunciados analogicamente de Deus e das criaturas,
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pois “... se deduz que quanto se afirma de Deus e dos outros seres se predica,
nao unicova, nem equivocamente, mas sim analogamente, ou seja, por ordem ou
relacdo a alguma coisa” (TOMAS. 1952. SCG. |, 34). Estas distingbes séo
estritamente pertinentes para compreendermos como se dé tal relagdo. Contudo,
o relacionamento de Deus com a criatura se efetiva por meio de uma ordem pré-
estabelecida, assim torna-se necessario discorrer como o Aquinate compreendia o
processo da Criacéo.

Como Agostinho, Toméas de Aquino afirmava que Deus criou 0 mundo por
um ato livre e de natureza espiritual que pressupde que Deus conheca aquilo que
quer criar: os detalhes do projeto a ser executado (BOEHNER. 1970. p. 460). Para
tanto o Aquinate constatava a necessidade de Nele haver uma multiplicidade de
Ideias, que devem ser estendidas como formas originais presentes no intelecto
divino. Elas se constituem arquétipos, modelos, ou formas originais das coisas,
gue sao aquilo que Ele conhece e pelo que Ele cria suas obras.

Cabe ressaltar que a cognicdo divina visa, principalmente, a sua propria
esséncia, Deus ndo s6 a conhece, mas sabe da possibilidade desta ser imitada.
Como Toméas de Aquino afirma: “Deus tem a ideia de uma criatura, enquanto
conhece sua propria esséncia como imitavel, e portanto participavel por esta ou
por aquela criatura” (TOMAS. 2002. STH. | - I, g. 15.). Assim, pode-se afirmar que,
a esséncia das criaturas deriva da de Deus: “O imperfeito tem sua origem no
perfeito, como o sémen do animal. Contudo, Deus é o ente perfeitissimo e 0 sumo
bem (...) Logo, esta demonstrado que Ele é a causa de todas as coisas” (TOMAS.
1952.SCG. II, 15). Neste poderiamos questionar: sendo derivadas do divino, as
realidades dependem deste para existir? Para o Aquinate, sim, as criaturas foram
totalmente causadas por Deus, de tal modo que se Este se retraisse, elas
voltariam ao nada. O influxo conservador se caracteriza como continuagcédo do ato
criador e se efetiva por meio de uma espécie de descida, pois “ao retirar um
principio essencial de uma coisa se segue 0 desaparecimento da coisa mesma”
(TOMAS. 1952. SCG. Il, 25). Como afirma Gilson: “A ordem segundo a qual essa
descida se efetua € a propria lei que rege a constituicdo intima do universo” (2000.

p. 666). Desta forma, em Deus esta, ndo sO a sustentabilidade das criaturas, mas
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também toda a ordenacdo do mundo criado. Poder-se-ia questionar: qual € o lugar
do humano nesta estrutura, que tipo de relacionamento tem com Deus e como
esta ordem se reflete na sua existéncia? Para tanto € necessario discorrer sobre a

concepcao antropoldgica do Aquinate, como também sobre a dimens&o moral.

2.3.3 Deus e 0 humano: a lei natural como fundament o de relagédo e de acdo

z

Na dinamica da criagcdo, o humano é entendido como ponto de
convergéncia. Nele se encerram, de algum modo, todas as coisas. Contudo, no
sistema tomista, este ndo poderia ser entendido de forma fragmentaria, pois, a
partir da heranca aristotélica, admitia-se somente uma Unica forma em cada ser.
Nesta perspectiva, o autor buscava demonstrar a unido substancial do humano,
entre o corpo e a alma, consideradas, respectivamente como matéria e forma. A
unido substancial deve ser entendida em oposi¢ao a acidental, pois combina dois
seres que, vistos separadamente, sdo incompletos e que se realizam por meio
desta unido. Assim, quando a forma (alma) atualiza a matéria (corpo), elas se
tornam uma substancia completa. Nesta perspectiva, a alma é entendida como
forma substancial Unica, a quem o homem deve a totalidade do seu ser: o existir, 0
corpo, a vida, a energia sensitiva e a racionalidade (BOEHNER. 1970. p. 468). Em
contrapartida, € ao corpo que o homem deve a sua individuagdo, o homem
concreto, particular, € determinado pela matéria individual.

Como parte da criagdo, o humano se relaciona com as demais realidades
por meio dos sentidos e da racionalidade. Sua busca se fundamenta em um
processo natural no qual ndo ha engano, que € o de abstrair da realidade sensivel
o essencial que nela esta contido. Cabe ressaltar que deste processo deriva o0 que
0 Aquinate denominara inclinacdo ou tendéncia natural, ou ainda poténcia
apetitiva racional que é designada pela vontade. Toda forma traz em si esta
tendéncia que indica também a sua finalidade, assim como a razdo tende a

abstracdo da esséncia, a vontade tende necessariamente, e por sua natureza, ao
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fim dltimo, que € a beatitude, a felicidade. Esta se efetiva por meio da busca e do
assentimento do bem, compreendido ndo em suas particularidades, mas em seu
sentido geral. Como afirma Gilson: “No fundo, o que a vontade procura para além
de todos esses bens (...) € o bem em si, do qual os bens particulares participam”
(2000. p. 669). Contudo, como néo é possivel ao humano encontrar 0 Supremo
Bem, ele O busca, entre os que se oferecem, estabelecendo conexdes
necessarias. Mister € ressaltar que o Sumo Bem é Deus, podendo inferir que a
finalidade da vida humana, o destino total do homem é sua plenificagcdo em Deus.
Assim, a vida terrestre € uma busca do divino por meio dos bens que se
apresentam, sendo mister ressaltar que tal atitude o insere na dimensdo da
moralidade. Pois além de viver direcionado para um fim proéprio, ele é capaz de
conhecé-lo.

Podemos constatar que o fundamento central da argumentacdo de Tomas
de Aquino € que tudo deve estar relacionado a Deus e ser compreendido a partir
desta relacéo, que é concebida de duas maneiras: Deus € o principio de todas as
criaturas, ou seja, tudo Dele deriva e tudo Dele recebe o movimento e a ordem
necessaria; Deus é também a finalidade de toda a criagéo, tudo a Ele retorna para
exprimir sua grandeza, para louva-lo e glorifica-lo. Deduzimos desta questdo que
dois sdo os movimentos existentes: um descendente (que deriva) e um
ascendente (que retorna). Esta estrutura demonstra a unidade fundamental da
criacdo com o Criador. Poderiamos questionar: tal estrutura ndo constitui uma
ordem natural doada a realidade pelo Criador a qual todas as criaturas estao
submetidas? Bem, se enterdermos que esta ordem € a expressdo da razdo
universal que a tudo rege, podemos afirmar que sim, ainda mais, em Uultima
instancia remete ao conceito de lei natural, que é uma expressdo da ordem do
universo. Contudo, no que diz respeito ao humano esta ndo pode ser entendida
somente em seu carater estrutural, mas também moral, pois tal ordem se
expressa na conduta, como enfatizaremos no final deste estudo.

Tal afirmacao é utilizada por Toméas de Aquino como pano de fundo em sua
argumentacdo sobre se hd em ndés uma lei natural. De inicio, seguindo uma

metodologia propria, 0 Aquinate apresenta argumentos contrarios que ressaltam
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gue a ordenacdo dos atos humanos néo é realizada pela natureza, como ocorre
com 0s seres irracionais, mas que o homem age por meio da raz&do e da vontade.
Contudo, utilizando a passagem da Epistola aos Romanos, capitulo 2, versiculos ,
14 a 16, que ressalta a dimensédo natural da lei, afirma: “Mesmo que n&o tenham a
lei escrita, tem, porém a lei natural, pela qual qualquer um entende e é cénscio do
que € bem e do que é mal’ (TOMAS. 2005. STH. Il - |, g. 91, a. 2). A partir desta
perspectiva objeta os argumentos destacando que todos os seres, indistintamente,
estdo sujeitos a providéncia divina e que portanto sédo regulados pela lei eterna.
Ressalta que a criatura racional estd de modo mais profundo ligada a providéncia,
pois é participante da razdo eterna. “E tal participacdo da lei eterna na criatura

racional se chama lei natural”. O Aquinate continua argumentando: “...a luz da
razdo natural, pela qual discernimos o que € o bem e o mal, que pertence a lei
natural, nada mais seja que a impressdo da luz divina em nés”. Podemos
constatar, desta maneira, que “a lei natural nada mais € que a participagéo da lei
eterna na criatura racional” (TOMAS. 2005. STH. Il - I, g. 91, a. 2).

Por esta deducéo, podemos afirmar que a lei eterna, entendida como razéo
divina, é a fonte da qual a lei natural recebe a sua validade: “...todas as leis,
enquanto participam da raz&o reta, nessa medida derivam da lei eterna” (TOMAS.
2005. STH Il - 1, g. 93, a. 3). Tal compreensao nos permite concluir que a lei eterna
ou natural, para Tomas de Aquino, € a norma suprema dos atos humanos,
presente e pautada na razdo, como ele mesmo afirma: “A regra e a medida dos
atos humanos é, com efeito, a razdo, a qual € o primeiro principio dos atos
humanos, (...) cabe, com efeito, a razdo ordenar este fim, que é o primeiro
principio do agir” (TOMAS. 2005. STH. Il - I, 90, 1). Ela tem como finalidade
conduzir o homem a beatitude, ndo somente em seu sentido individual, mas
também comunitario, pois: “como toda parte se ordena ao todo como o imperfeito
ao perfeito e cada homem ¢é parte da comunidade perfeita, € necesséario que a lei
propriamente vise & ordem para a felicidade comum” (TOMAS. 2005. STH. Il - 1, q.
90, a. 2). Assim, a conservacdo e o bem dos seres, inclusive o ser humano, é
resultado de sua permanéncia na reta ordem imputada, sendo o contrario, ou seja,

a desagregacdao e o mal dos seres, também valido.
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Mister é ressaltarmos que a teoria estruturada por Santo Toméas de Aquino
constitui um ponto central no desenvolvimento sobre a tematica da lei natural. Pois
toda a sistematizacdo e construcdo tedrica anterior, que se fundamentava nas
nocdes de universalidade, imutabilidade e transcendéncia da lei, serviram de
fundamento para a teologia tomista. As teologias posteriores a tém como
pressuposto, principalmente as contidas nos documentos da Igreja.

Mas, sendo nosso objetivo primeiro demonstrar a influéncia do conceito de
lei natural na Instrucdo da Sagrada Doutrina da fé a Donum Vitae, € necessario
compreender como este conceito foi assimilado nos documentos do Concilium
Vaticano Il e nos documentos pés-conciliares que abordam o tema da moralidade.
Posteriormente € mister compreendermos o contexto historico no qual a Instrugéo
em questdo foi elaborada, sua estrutura e fundamentagcdo, para que possamos
estabelecer os paralelos necessarios a fim de demonstrar a influéncia da filosofia

estoica na fundamentag¢éo do documento.
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3 A LEI NATURAL COMO FUNDAMENTO EPISTEMOLOGICO DA | NSTRUCAO
DONUM VITAE

No predmbulo da Donum Vitae encontramos a afirmacao clara de que esta
Instrucdo ndo pretende “propor novamente todo o ensinamento da Igreja acerca
da dignidade da vida humana nascente e da procriagcdo”. Mas sim, “a luz da
precedente doutrina do Magistério” da Igreja e fundamentada sobre 0 conceito de
lei natural, procura analisar as principais questées que envolvem este assunto
(DV. Predambulo). Neste sentido, antes de discorrer sobre as carateristicas do
documento que é nosso objeto principal de estudo, precisamos abordar a forma
como o conceito de lei natural foi assimilado pelos documentos posteriores a
doutrina tomista. Para tanto, optamos por abordar, tendo em vista sua importancia
e influéncia os documentos do Concilium Vaticano Il e documentos pos-
conciliares, mais especificamente a Enciclica Veritatis Splendor, que aborda

algumas questdes fundamentais da moralidade.

3.1 A LEI NATURAL NOS DOCUMENTOS DO CONCILIO VATICANO Il E OS
DESDOBRAMENTOS DA TEOLOGIA MORAL POSTERIOR.

O Concilio Vaticano 1l (1962-1965), foi um divisor de aguas na histéria da
Igreja Catdlica. Diferentemente dos outros Concilios, ele tinha uma finalidade mais
pastoral, com o foco na renovacdo espiritual da Igreja®®. Como afirma Luiz

Cechinato:

# Como afirma o documento de Inauguracédo do Concilio: “A finalidade principal deste Concilio ndo
€, portanto, a discussao de um ou outro tema da doutrina fundamental da Igreja, repetindo e
proclamando o ensino dos Padres e Teélogos antigos e modernos, que se supde sempre bem
presente e familiar ao nosso espirito. (...) Mas da renovada serena e tranquila adeséo a todo o
ensino da Igreja, na sua integralidade e exatiddo” (Inauguracéo do Concilio, pp. 27 e 28).
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Sem mudar as verdades da fé, o Concilio nos deu uma nova viséo da
Igreja. Levou-nos a considerar a Cristandade nas aguas limpas de sua
origem, purificando-a de devogfes e praticas (...) colocou a Trindade
acima dos santos e Jesus passou a ocupar o centro das devogoes (1996.
p. 428).

by z

No que diz respeito & moralidade, o Concilio € entendido por alguns
tedlogos como isento de tematicas morais, por outro lado, outros consideram este
como fundamental para a renovacgao da teologia moral. Bruno Pighin, afirma: “...de
um lado é verdade que os problemas morais foram deixados de lado nos
documentos conciliares, com excecdo da Gaudium et spes; mas por outro lado
existiram notéveis influéncias exercidas pelo Concilio sobre a teologia moral”
(2005. p. 81). Tal afirmacgéo é corroborada pelo Decreto Optatam Totius:

De igual modo, renovem-se as restantes disciplinas teoldgicas por meio
do contato mais vivo com o mistério de Cristo e a histéria da salvacao.
Ponha-se especial cuidado em aperfeicoar a teologia moral, cuja
exposicao cientifica, mais alimentada pela Sagrada Escritura, deve
revelar a grandeza da vocacéao dos fiéis em Cristo e sua obrigacéo de dar
frutos na caridade para a vida do mundo (OT. 16).

A partir desta dimenséo, € necessario realizar uma anélise transversal nos
documentos do Concilio a fim de compreender a concepcdo de lei natural
expressa nestes. Apos isto € central abordar como a lei natural aparece em

documentos sobre a moral publicados no pos Concilio

3.1.1 A abordagem sobre a lei natural presente nos  documentos do Concilio

Vaticano Il e documentos posteriores sobre a morali dade

Especificamente, no que diz respeito a lei natural, ndo ha uma abordagem

direta, mas sim implicita, em alguns documentos do Concilio Vaticano Il. Dentre



76

estes documentos cabe ressaltar Declaragédo Dignitatis Humanae, o Decreto Inter
Mirifica e a Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes. Em todos estes € possivel
identificar a lei natural como uma ordem colocada por Deus, que rege toda a
realidade criada, da qual podemos inferir as caracteristicas anteriormente
ressaltadas: a universalidade, a imutabilidade e a transcendéncia.

Na Declaracao Dignitatis Humanae que “propde declarar quanto [os anelos
dos espirito] sdo conformes a verdade e a justica (...) [e] desenvolver a doutrina
(...) sobre os direitos inviolaveis da pessoa humana (DH. 1), encontramos uma
definicdo de lei natural que busca nédo s6 caracteriza-la como também defender a
necessidade do humano segui-la. Partindo do pressuposto de que o homem é
dotado de razéo e livre vontade, reafirma a responsabilidade moral de buscar a
verdade (DH. 2). Esta sO pode ser conhecida por meio da lei, entendida como
“eterna, objetiva e universal, [que] ordena, dirige e governa o universo inteiro e 0s
caminhos da comunidade humana” (DH. 3) e que direciona o homem a finalidade
de sua vida: Deus.

A Declaragao Inter Mirifica, que “trata das principais questdes conexas com
0s instrumentos de comunicagdo Social” (IM. 2), também aborda a temética da lei
natural. Afirma que a ndo percep¢do desta € a causa das controvérsias éticas,
“pois a lei é a Unica que supera e harmoniza todas as demais ordens de atividades
humanas” (IM. 6). Assim, o documento indica a necessidade de se obedecer esta
lei na narracdo, descricdo e representacdo como vias de exaltacdo da verdade e
do bem, “sobretudo quando se trata de coisas que exigem o devido respeito ou
gue incitem mais facilmente a paix6es desordenadas” (IM. 7).

Por fim, no que diz respeito a Constituicdo Pastoral Gaudium et spes, que
“pretende esclarecer o mistério do homem e cooperar na descoberta da solucao
dos principais problemas de nosso tempo” (GS. 10), a temética da lei natural &
abordada de forma indireta, pois a insere em argumentacdes que visam afirmar a

interdependéncia do humano com a sociedade® e que o equilibrio desta relacéo

8 «A indole social do homem, evidencia que o aperfeicoamento da pessoa humana e o
desenvolvimento da prépria sociedade dependem um do outro. A pessoa humana € e deve ser o
principio, sujeito e fim de todas as instituicdes sociais, porque, por sua natureza, necessita
absolutamente da vida social” (GS. 25).
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se encontra na ordem que rege a realidade. Posteriormente, abordando tematicas
sobre amor conjugal, reafirma o compromisso que 0sS esposos tém, a partir de
uma compreensao da natureza humana, em defender e preservar a vida: “Por isto
a moralidade da maneira de agir (...) ndo depende apenas da intencéo sincera e
da reta apreciacdo dos motivos, mas deve ser determinada segundo critérios
objetivos tirados da natureza da pessoa” (GS. 51).

Contudo, € num documento pos-conciliar, a Enciclica Veritatis Splendor,
gue encontramos uma grande reafirmacao da lei natural, que é entendida como a
capacidade racional do individuo de escolher livremente o bem, e rejeitar o mal®.
Com vistas a operar este discernimento é necessario ter em mente que a razéo
ndo procede com base nos impulsos subjetivos, mas sim, segundo critérios

objetivos, abstraidos da ordem universal®

, Nos quais é possivel fundamentar a
moralidade. Em outra linha de andlise, a partir de uma afirmacao paulina: “o que a
lei ordena esta escrito nos seus coracdes” (Rm 2, 15), o documento discorre sobre
o lugar da lei natural na teologia moral catdlica.

A partir de uma compreensédo do humano como uma totalidade unificada —
uma unidade inseparavel de alma e corpo®” — a Enciclica afirma que a lei natural
ndo pode ser entendida como uma normativa meramente biologica, ou de ordem
racional, mas sim, como uma normativa universal que “exprime a dignidade da
pessoa humana e pbe a base dos seus direitos e deveres universais (...)
estendendo-se a todos os homens” (VE. 51). Mister € ressaltar que, este caréater
universalista pressupde a imutabilidade da lei natural, que n&do obedece a

dimensao cultural, mas sim, transcendente do humano.

% “A luz de vossa fé Senhor, foi impressa em nés. Como se quisesse dizer que a luz da razéo
natural, pela qual distinguimos o bem do mal — naquilo que é da competéncia da lei natural — nada
mais € sendo um vestigio da luz divina em nés” (VE 42).

8. a suprema norma da vida humana é a propria lei divina, objetiva e universal, com a qual Deus,
(...) dirige e governa o universo”. (VE 43).

8 « _.na unidade das suas inclinagbes tanto de ordem espiritual como bioldgica, e de todas as
outras caracteristicas especificas necessarias a obtengéo do seu fim” (VE. 50).
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. 0 proprio progresso das culturas demonstra que, no homem, existe
algo que transcende as culturas. Este algo € precisamente a natureza do
homem: esta natureza é exatamente a medida da cultura, e constitui a
condi¢do para que o homem n&o seja prisioneiro de nenhuma de suas
culturas, mas afirme a sua dignidade pessoal pelo viver conforme a
verdade profunda do seu ser (VE. 53.)

Assim, entendida como universal, a lei natural torna-se fundamento para o
discurso moral da Igreja.

Contudo, varias correntes de teologia moral questionam esta universalidade
e imutabilidade. Afirmam que apds as proposicdes feitas no Concilio Vaticano Il ao
avaliar o movimento historico da humanidade, ndo € possivel pressupor-se em

188, Assim, antes de discorrermos acerca da

uma ordem fixa, estética e imutave
abordagem da Igreja, a partir do conceito de lei natural, sobre a reproducéao
assistida € importante compreendermos estas posturas contrarias, que geram

polémicas em relacdo ao discurso eclesial.

3.1.2 As diferentes abordagens da teologia moral p6  s-conciliar sobre o

conceito de lei natural

A compreensdo de lei natural defendida pela Igreja gerou e gera muitas
polémicas, sobretudo frente aos avancos culturais e cientificos. Varias correntes
de deliberacdo ética e de teologia moral contrapuseram-se as carateristicas de
universalidade e imutabilidade da lei. Segundo Bruno Pighin, estas contraposi¢coes
podem ser resumidas em trés dimensdes: a negacdo total da existéncia da lei
natural; a contraposicdo da natureza (entendida como matéria) ao espirito

(entendido como artifice) impossibilitando que esta seja fundamento da moral; e a

8 Afirmam isto pressupondo-se na afirmacdo da Constituicdo Gaudium et Spes: “O préprio
movimento da histéria torna-se téo rapido, que os individuos dificiimente o podem seguir. O destino
da comunidade humana torna-se um sO, e ndo ja dividido entre histérias independentes. A
humanidade passa, assim, de uma concepg¢do predominantemente estatica da ordem das coisas
para uma outra, preferentemente dindmica e evolutiva; daqui nasce uma nova e imensa
problemética, a qual esta a exigir novas analises e novas sinteses” (GS. 5).
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contraposicao entre natureza e cultura. No que tange a teologia moral, esta ultima
dimensao tornou-se 0 pressuposto argumentativo de um movimento de renovacao
teoldgica, denominado de Moral Renovada.

Este movimento, cuja fonte foi o Vaticano Il, possui como fonte de
inspiracdo a Sagrada Escritura e como objetivo: evidenciar a “sublimidade da
vocacgao dos fiéis em Cristo, e levar a produzir frutos na caridade para a vida do
mundo” (MOSER. 1996. p. 55). Para tanto, segundo Moser, existem seis pontos
centrais em toda a deliberacdo dos tedlogos pertencentes a este movimento: a
moral deve ser inspirada na Sagrada Escritura, deve ser Cristocéntrica, deve
produzir frutos para a vida do mundo, para tanto necessita ser otimista frente as
diversas realidades pois, a graca é mais forte que o pecado e o amor mais
fecundo que a lei (1996. pp. 55-62).

Contudo, para entender o diferencial da proposta da Moral Renovada deve-
se ter em mente o principio da historicidade no qual se pressupfe. Segundo
Moser, o pensamento ocidental, sobretudo a partir da filosofia hegeliana,
redescobre a dimensao histérica como um dos fundamentos da condicdo humana
(1996. p. 51). Nesta dimenséo todos os processos da vida humana se encontram
inseridos em uma dinamica do vir-a-ser, 0 humano ndo é somente aquilo que é no
presente, mas o que foi e 0 que sera. O ser humano é ele mesmo quando esta em
busca de sua propria identidade, que € conquistada progressivamente. Entendido
desta forma, o principio da historicidade insere-se na perspectiva da Revelacdo
divina que se manifesta por meio de um processo que culmina na encarnacgéo de
Cristo, e que continua manifestando-se no presente. No que tange a Teologia
Moral esta chave de analise incide diretamente em sua fundamentacdo, pois
segundo Moser “a aceitacdo do principio de historicidade pressupbe a
dessacralizagdo das elaboracdes teologicas” e a retomada de um “fato primordial
tematizado nas Escrituras: Deus nos ama e pede uma resposta de amor” (1996. p.
53). Outra implicagéo € a aceitacdo de uma Teologia Moral mais dindmica, pois
ndo se configuraria como uma simples aplicacdo de principios, mas em uma
busca renovada de depurar os preceitos até entdo utilizados para que se possa

desvelar o outro na sua autenticidade. Uma terceira implicacdo que advém com o
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principio de historicidade é a compreensao de que a Teologia Moral se insere na
histdria, ou seja, deve estar atenta e aberta aos sinais dos tempos. Como afirma a
Constituicdo Gaudium et spes: “O povo de Deus (...) esfor¢a-se por discernir nos
acontecimentos, nas exigéncias e aspiracdes (...) quais os verdadeiros sinais da
presenca ou da vontade de Deus” (GS. 11). Assim, para responder aos desafios
do momento presente é necessaria uma reorientacdo tematica e uma mudanca
metodoldgica. Da moral do direito natural deve-se passar para a moral da alianca
e do seguimento, da moral dos principios abstratos para a moral do chamamento
e da resposta, da moral casuistica de atos para a moral da opcdo fundamental e
das atitudes (VIDAL. 1989. p. 34).

A partir desta perspectiva varios moralistas desenvolveram novas formas de
abordagem para a Teologia Moral. Em especial dois moralistas devem ser citados:
Bernard Haring e Marciano Vidal. O primeiro afirmava que a “lei natural ndo é uma
simples colecdo de normas”, mas sim uma “exigéncia positiva de uma conduta
gue corresponda a nossa esséncia de criatura humana” (HARING. 1965. p. 30).
Ressaltava a necessidade de entender este conceito de lei natural como imutavel,
contudo, destacava o dever de compreender a natureza como uma realidade
inserida na historia, como algo que esta em processo de mudanca. Neste sentido
0 conceito devera ser compreendido de diferentes formas, segundo os diferentes
tempos historicos: “Nao ha, nem pode ocorrer dispensa (...) de nenhuma lei
natural. Poderia, sim, ficar suspendida a aplicacdo de algum principio, sempre que
se produzisse uma modificagdo na natureza, ou uma simples mudanca nas
circunstancias exteriores” (HARING. 1961. p. 282). Marciano Vidal, por sua vez,
critica, veementemente, a validade da utilizacdo da lei natural como fundamento

do discurso moral®®

. Afirma que “as media¢gdes naturais sao inadequadas para
encarar a moral cristd” (VIDAL. 1978. p. 24), segundo ele tais promovem uma

‘essencializacdo’ da moral pois, se sua referéncia € uma natureza abstrata seus

= importante salientar que alguns teélogos morais aplicam esta compreensao de lei natural as
tecnologias de reproducdo assistida. Dentre eles é interessante ressaltar algumas reflexdes de
Gafo: “até que ponto se pode encarar a procriacdo assistida como simples ato técnico e
despersonalizado, quando realiza no contexto de uma relacdo pessoal de duas pessoas casadas,
gue vivem um projeto de vida comum e recorrem a essas técnicas, com suas proprias células
germinais, para assim poderem ter um filho, fruto do seu amor” (1999. p. 466).
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fundamentos e principios também o serdo. Nesta perspectiva ndo se leva em
consideracdo a dimensdo antropoldgica e cultural, como também a dimensédo
dindmica da historia humana. Poderiamos questionar. quais seriam entdo as
mediacbes que podem ser consideradas corretas? Para Vidal somente as
mediacdes da autonomia, da secularidade e da historicidade possibilitariam a
moral crista ser critica (Cf. VIDAL. 1978. p. 31).

Como vimos anteriormente tal visdo da moralidade ndo é aceita pela Igreja
gue posiciona-se afirmando que “desenvolveram-se (...) algumas interpretacdes
da moral cristd que ndo sdo compativeis com a sé doutrina” (VS. 29). Critica o
falso conceito de autonomia da razdo, que a legitima no processo de criacdo de
valores e normas morais e ressalta a necessidade da vivéncia de uma justa
autonomia, na qual o homem é sujeito de seus atos. “A lei moral provém de Deus
e nele encontra sempre a sua fonte: em virtude da raz&o natural que deriva da
sabedoria divina, ela é simultaneamente a lei propria do homem” (VS. 40). A
Enciclica nega também a secularidade da moral. Afirmando que o fundamento da
ética é téonomo, ressalta que a liberdade do homem tolhida por Deus, mas que a
obediéncia a esta propicia a permanéncia na verdade, por meio do discernimento
entre o bem e o mal, que é possivel, “a luz da razéo natural” que é o “reflexo no
homem do esplendor da face de Deus” (VS. 42). No que tange a historicidade,
mister & enfatizar que 0s aspectos culturais sdo importantes, contudo o homem
nao é prisioneiro destes, pois “0 proprio progresso das culturas demonstra que, no
homem, existe algo que transcende as culturas” (VS. 53).

No que tange aos meétodos de reproducdo assistida e as biotecnologias
relacionadas ao inicio da vida, € mister assinalar a existéncia de uma proximidade
consideravel. Desde as primeiras experiéncias de fertilizacdo artificial em
humanos, mesmo as ndo sisteméticas, a Igreja utiliza o conceito como
pressuposto para emitir sua posicdo. Tendo em vista 0s grandes avangos
tecnologicos nesta area, os diferentes dilemas éticos que geram e a postura
eclesial, torna-se necessario realizarmos uma incursdo histérica. Esta nos
auxiliara na compreensdo da construcdo do discurso moral, que culminard na
plublicacdo da Donum Vitae.



82

3.2 O CONCEITO DE LEI NATURAL E AS PRIMEIRAS ABORDAGENS DA
IGREJA SOBRE A REPRODUGAO ASSISTIDA

Apesar das experiéncias de inseminacéo artificial em humanos terem sido

iniciadas em fins do século XV111%°

, € em meados do século XX que elas se tornam
uma efetividade. A primeira tomada de posicdo da Igreja sobre o tema foi
realizada no pontificado de Pio XIl (1939-1958), que em varios discursos®® se
referem a inseminacdo artificial desaprovando-a em quaisquer sentidos em que
seja praticada. Segundo Gafo, sdo quatro as dimensdes consideradas imorais: a
inseminacgdo artificial fora do matrimoénio, a que acontece no matrimbénio com
sémen doado, a inseminacgao artificial no matriménio e com sémen do marido e as
gue se refere ao que posteriormente seria conhecido como fertilizagdo in vitro
(1999. pp. 460-461).

Em 1968, o papa Paulo VI promulga uma Carta Enciclica chamada
Humanae Vitae, cujo subtitulo era: Sobre a regulacdo da natalidade®. Este
documento tem como tema central a exposicdo da postura da Igreja em relacéo a
temas como: aborto, novas vias de regulacdo de natalidade e novas formas de
transmissdo da vida. Com base em uma “doutrina fundada sobre a lei natural”
(HV. 4), pondera estas dimensdes afirmando que devem ser analisadas “a luz da
visdo integral do homem e da sua vocac¢éo, ndo s6 natural e terrena, mas também
sobrenatural e eterna” (HV. 7). Portanto, se manifesta contra o aborto, contra a
esterilizacdo direta e contraceptivos®, como também, contra as novas tecnologias

de reproducao®.

% No ano de 1791, na Inglaterra, foi realizada a primeira experiéncia de iinseminac&o artificial em
humanos, que consistia em injetar esperma na vagina ou no Utero. Cf. ROTANIA. 2003. p. 09.

% Segundo Gafo, os discursos sdo os seguintes: “Alocucdo aos participantes no IV Congresso
Internacional de Médicos Catdlicos (1949), Alocucdo aos Congressistas da Unido Catolica de
Italiana de Obstetricia (1951), Alocuc¢do aos participantes no Il Congresso de Fertilidade e
Esterilidade (1956), Alocugdo aos participantes no VII Congresso Internacional de Hematologia
53.958)” (1999. p. 460).

Como é afirmado no inicio da Enciclica: “Em todos os tempo o cumprimento deste dever [de
transmitir a vida humana] pds a consciéncia dos cdnjuges sérios problemas; mas, mais
recentemente, com o desenvolver-se da sociedade, produziram-se modificagbes tais, que fazem
aaparecer questdes novas que a lgreja ndo podia ignorar” (HV. 1).

% Segundo a Carta deve-se excluir absolutamente “como via legitima para a regulacdo dos
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No entanto, 0s avancos nesta area foram cada vez maiores. A fertilizacédo
extra corporea, denominada como Fertilizagdo In Vitro, se tornou uma
possibilidade real. Tal, trouxe consigo varios questionamentos éticos sobre a sua
efetividade. Sendo interpelada por “diversas Conferéncias episcopais (...)
tedlogos, médicos e cientistas, acerca da conformidade com a moral catdlica das
técnicas biomédicas que intervém na fase inicial da vida humana e nos proprios
processos da procriacao” (DV. Preambulo), a Congregacao para a Doutrina da Fé,
no ano de 1987, publica a Instrucdo Donum Vitae: Sobre o respeito a vida humana
nascente e a dignidade da procriacdo. O seu objetivo ndo € de propor um novo
ensinamento sobre a dignidade da vida humana nascente e da procriacao,
realizado, como vimos, pela Enciclica Humanae Vitae. Mas sim “oferecer, a luz da
precedente doutrina do Magistério, respostas especificas as principais
interrogacdes que se levantam a esse respeito” (DV. Preambulo).

Posteriormente, algumas consequéncias da fertilizagdo In Vitro, como a
geracdo de embrides excedentes e a sua Criopreservagdo, e 0 surgimento de
novas técnicas, como: a Injecdo Intracitoplasmatica de Espermatozoide, a
transferéncia nuclear do ovulo, a possibilidade de diagndstico pré-implantatério;
exigiram do Magistério da Igreja uma atualizacdo dos temas tratados na Donum
Vitae®™. Para tanto, no ano de 2008, foi publicada a Instrucéo Dignitas Personae:
sobre algumas questdes de bioética, que pretende, “a luz dos critérios enunciados
na Instrucdo Donum Vitae” (DP. 1), examinar estes temas e reexaminar outros

temas ja tratados.

nascimentos, a interrupcao direta do processo generativo ja iniciado, e, sobretudo, o aborto querido
diretamente e procurando, mesmo por razdes terap@uticas. E de excluir de igual modo (...) a
esterilizacao direta, quer perpétua ou temporéaria do home e da mulher” como também “excluir toda
a acdo que, ou em previsdo do ato conjugal, ou durante a sua realizagcdo, ou também durante o
desenvolvimento das suas consequéncias naturais, se proponha, como fim ou como meio, tornar
impossivel a procriagdo”. (HV. 14).

% O argumento central para opor-se a esta dimensdo se pressupde na lei natural: “Deus dispds
com sabedoria leis e ritmos naturais de fecundidade, que ja por si mesmos distanciam o suceder-
se dos nascimentos” (HV. 11). Como também os dois significados do ato conjugal: o unitivo e 0
procriador: “Salvaguardado estes dois aspectos essenciais, unitivo e procriador, o ato conjugal
conserva integralmente o sentido do amor muatuo e verdadeiro e a sua ordenagdo para a altissima
vocagdo do homem para a paternidade” (HV. 12).

% Como é expresso no primeiro paragrafo da Instrugéo: “O Magistério da Igreja ja interveio outras
vezes para esclarecer e resolver os problemas morais relativos [investigacdo biomédica]. De
particular relevancia foi a Instrugdo Donum vitae. Vinte anos depois da sua publicacdo, achou-se
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Nesta perspectiva, constatamos que os critérios basilares para discusséo
sobre o inicio da vida humana se encontram na Instrucdo Donum Vitae. Contudo,
as técnicas de reproducdo assistida foram, em um sentido progressivo, sendo
modificadas e consequentemente gerando diferentes dilemas éticos, aos quais a
moral tradicional ndo possuia respostas. Assim, antes de discorrer sobre os
critérios fundamentais da Instrucdo estudada, e demonstrar que sua
fundamentagéo estéd no conceito de lei natural € importante abordarmos o historico
de desenvolvimento das técnicas de reproducdo artificial, como também

especificar no que consiste cada uma destas.

3.2.1 As técnicas de reproducdo humana: historico e conceituacao

As experiéncias no campo da reproducdo humana datam de alguns
séculos. Segundo Tarnas, foi a partir do século XVII, com a Revolucéo Cientifica
no Ocidente que o desenvolvimento das ciéncias biomédicas foi possivel (2000, p.
305). Na segunda metade do século XVIII, um abade italiano descobre que o
contato entre o fluido seminal e o Ovulo é o requisito basico da fecundagdo em
mamiferos. Anos depois experiéncias de inseminacao artificial, que consistia em
injetar esperma na vagina ou no utero, comegaram a ser realizadas, sendo que a
primeira gravidez resultante da técnica foi relatada no ano de 1799 (Cf. ROTANIA.
2003. p. 09).

No inicio da segunda metade do século XX, com o estudo da genética

sendo privilegiado entre as pesquisas bioldgicas, varios avancos®® — como o

obportuno proceder a uma atualizagéo desse documento” (DP. 1).

% Mister é ressaltar que, como afirma Rotania: “as experiéncias em reproducdo humana assistida
nao foram realizadas sem 6nus para as mulheres”. Ha varios relatos na literatura e em sua maioria
foram realizadas sem a permissdo dos organismos governamentais responsaveis pela regulagao
das pesquisas em humanos (2003. p. 11). Em especial, cabe citar 0 caso da senhora Zenaide
Maria Bernardo, uma paulista de Araraquara que veio a 6bito devido a complicacbes dos
tratamentos. “O fato ocorreu em 1982, no Hospital Santa Catarina, na cidade de S&o Paulo,
durante um treinamento de Fertilizac&o in vitro ministrado pela equipe da Universidade de Monash,
da Australia”. Ela foi o primeiro caso publico de 6bito no mundo, decorrente das novas tecnologias
reprodutivas. (Cf. ROTANIA. 2003. p. 10).
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aprofundamento do estudo dos cromossomos e do nucleo celular nos quais se
encontrou o0 material responsavel pela hereditariedade — foram realizados no
campo da reproducéo artificial ou assistida®’. A descoberta do DNA em 1952 e de
sua estrutura, possibilitaram a proposicdo de que este é o responsavel pela
transmissdo do codigo genético. Aliadas a estas descobertas, varias técnicas
foram sendo desenvolvidas, como: a de congelamento de células reprodutivas e a
fertilizacdo extra corporea e posterior implantacdo dos embrides formados no
Utero. Esta Gltima foi realizada em humanos somente a partir de 1970%.

Em 1978, foi realizada a primeira fertilizag&o in vitro, cuja gestacéo foi bem
sucedida, sendo Louise Brown conhecida como o primeiro bebé de proveta do
mundo. No Brasil, tal fato ocorreu no ano de 1983. Em 1984, na Austrélia, nasceu
o primeiro bebé desenvolvido a partir de um embrido congelado, que havia sido
criopreservado por 4 meses. Em 1986, nasceu, na Europa, o primeiro bebé a partir
de um o6vulo que fora descongelado (Cf. ROTANIA, 2003, p. 12). Na década de
90, uma técnica complementar: a Injecdo Intracitoplasmatica de Espermatozoide
veio auxiliar na efetividade da fertilizacdo in vitro em sua efetividade. No ano de
1993, cientistas norte-americanos, anunciam a possibilidade de clonagem de
embrides humanos.

Apb6s o encerramento do Projeto Genoma Humano®, no ano de 2003,
foram somadas as técnicas de reproducdo assistida as novas tecnologias
genéticas. Alguns autores denominam esta nova metodologia de “Novas
Tecnologias Reprodutivas Conceptivas e Genéticas” (ROTANIA. 2003. p. 18), que
atualmente atuam em dois tipos de modificacbes genéticas: aquelas efetuadas

nas células reprodutivas, que serdo transmitidas hereditariamente e aquelas que

9 Segundo Corréa (2001, p. 67), ha a possibilidade de utilizar os dois adjetivos, artificial e
assistida, para designar este tipo de reproducdo humana, contudo o segundo € consagrado pela
literatura. Neste sentido, utilizaremos o termo reproducéo assistida.

% Como afirma Leite: “De 1970 a 1975 diversos cientistas realizam estudas da fertilizag&o in vitro
com évulos humanos, formagéo de embrifes e transferéncia para o Gtero. (...) O final da década de
70 assistiu estupefato o que nunca se acreditou ser possivel realizar: nascimento de bebés de
roveta”. (1995, 19).

° O Projeto Genoma Humano, segundo Souza, é o “megaprojeto tecnocientifico que mapeou e
sequenciou o genoma humano. Iniciado oficialmente nos Estados Unidos em 1990, teve uma de
suas etapas concluida em meados de 2000 e foi finalizado em abril de 2003. Com um gasto de 2,7
bilhes de dblares e 13 anos de trabalho” (2004. p. 24).
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ndo sao realizadas nestas células reprodutivas e que ndo resultam em efeitos de
descendéncia. Outra técnica possivel, nesta perspectiva, € o Diagndstico Genético
Pré-implantacional, que permite “identificar se o embrido € afetado por doencas
genéticas, antes de transferi-lo para o utero” (ROTANIA. 2003. p. 19)

A partir deste panorama historico torna-se necessario definir alguns
conceitos e discorrer sobre as técnicas anteriormente citadas, para que possamos
compreender os problemas morais que surgem a partir de sua utilizagéo.

O termo reproducédo assistida, segundo Corréa “é o termo médico que
descreve um conjunto heterogéneo de técnicas reunidas em torno de um eixo — o
tratamento paliativo para situagdes de infertilidade” (2001, p. 67). Segundo a
Organizacdo Mundial da Saude (OMS), estas técnicas tém “a finalidade de vencer
0s obstaculos que impediam o encontro entre espermatozoides e 6vulos de casais
estéreis” (OMS. APUD. CORREA. 2001. p. 67). Segundo Barchifontaine, no que
diz respeito a sua classificacdo € diversa, mas pode ser dividida em dois grupos:
as que utilizam métodos de baixa complexidade, como as técnicas de
inseminacgdo artificial; e as que fazem uso de técnicas de alta complexidade, como
a Fertilizagdo in vitro (2004. p. 123).

As técnicas de inseminacéo artificial, como ja vimos, tem como principio a
fecundacdo intra-corpérea. Elas foram utlizadas inicialmente para resolver
problemas de casais heterossexuais que possuiam um fator masculino
funcional'® de esterilidade, ou seja, o parceiro possufa sémen fecundante. Tal
técnica € conhecida como inseminacédo artificial homologa. Nos casos em que o
fator de esterilidade estava ligado a infecundidade do sémen'®, a pratica de
doacdo deste material foi iniciada. Cabe salientar que esta técnica, chamada de
heterdloga, € utilizada ndo somente no caso citado, mas também “pode ser
utilizada como suplemento a falta ou auséncia do fator masculino na concepcéao,
nos casos de demanda de mulheres celibatarias e homossexuais” (CORREA.
2001. p. 68).

1% Exemplos de fatores funcionais s&o: impoténcia sexual e defeitos anatdmicos dificultando a

efjaculagéo (hipospadia). (Cf. LEITE. 1995. p. 32)
101 Exemplos de fatores de infecundidade do sémem, s&o: a Oligoastenoteratospermia severa, ou
seja, a reducao do nimero de espermatozoides e auséncia de ejaculacdo. (Cf. LEITE. 1995. p. 32)
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O segundo grupo de classificagdo, que compreende as técnicas de
fertilizacdo in vitro, foram originalmente pesquisadas com o objetivo de tratar
esterilidades femininas provocadas por alteracbes estruturais no aparelho
reprodutor, mais especificamente nas trompas'®?, impossibilitando o encontro dos
gametas. Nesta técnica as células reprodutivas, feminina e masculina, séo
coletadas e, por meio de um processo laboratorial, em meio de cultura, ocorre a
fecundacao, para a posterior transferéncia do embrido para o corpo da mulher.
Com o desenvolvimento da técnica, ocorreram algumas modificagbes no
procedimento de transferéncia dos embrides: além do Uutero, ele pode ser
depositado nas proprias trompas (que neste caso ndo seriam 0 motivo da
utilizacdo da técnica) ou até na cavidade abdominal. Como afirma Corréa: “Além
disso, foram desenvolvidas técnicas de transferéncia dos proprios gametas, (...)
tratados in vitro, mas ainda n&do fecundados, para as trompas, tal como ocorre no
modelo natural de concepcéao” (2001. p. 70).

O processo ou ciclo de tratamento da Fertilizacdo in vitro € composto de
diversas fases podendo, segundo Corréa (2001. p. 74), ser basicamente descrito
em seis: hiperestimulacdo hormonal, a coleta de foliculos ovarianos, a
fecundacdo, a transferéncia, a gravidez e o nascimento. A fase inicial de
hiperestimulagdo dos ovéarios tem como objetivo o amadurecimento de varios
foliculos ovarianos para que um grande numero de Ovulos, ao contrario do que
naturalmente ocorre, possam ser coletados para virem a ser fecundados in vitro,
aumentando assim as possibilidades de sucesso da técnica’®. A segunda se
constitui uma puncdo ovariana que visa coletar os foliculos ovarianos a fim de
serem avaliados segundo as suas caracteristicas morfolégicas. A terceira fase, a
fecundacao, se refere aos processos de cultivo dos 6vulos e a preparacdo dos
espermatozoides para que, in vitro, seja promovido seu encontro. Apls a

fecundacdo é necessario o acompanhamento das divisbes celulares do embrido

192 segundo LEITE, outros fatores também s&o: “casos de oligozoospermia, falha do tratamento

cirdrgico tubario, endometriose, esterilidade sem causa aparente e a esterilidades imunolégica”
%3995' p. 41)

Cabe ressaltar que “estima-se uma perda de 20% dos casos nesse nivel do tratamento”
(CORREA. 2001. p. 75). Segundo alguns especialistas esta fase ndo se constitui essencial, pois,
além de possuir inUmeros efeitos colaterais, tal acdo seria considerada relativa “ao que seria a
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formado para que a quarta fase, a implantacéo, possa ser efetivada. Este € um
procedimento muito delicado, com variaveis que vao desde equipamentos
utilizados até o local de deposicdo do embrido. Esta fase assim, como a primeira,
€ acompanhada pela administracédo de altas doses de horménios e medicamentos
gue auxiliam na nidacdo do embrido. A quinta fase é a gravidez, que é
considerada de risco, devido a probabilidade de ser multipla, como a também por
causa das altas doses de hormonios, de procedimentos invasivos e de riscos de
infeccdes (Cf. CORREA. 2001. p. 77). Por fim, o parto, que dependendo do
acompanhamento pré-natal realizado pode ser natural, ou cirargico.

Algumas variagbes da Fertilizacdo in vitro implicam a manipulacdo dos
gametas propriamente ditos, visando ampliar o objetivo desta técnica, que passa a
contemplar também a esterilidade masculina e quaisquer outras dificuldades de
reproducéo (Cf. CORREA. 2001. p. 71). Estas, que sdo chamadas microtécnicas
ou técnicas complementares, pretendem facilitar a penetracdo do espermatozoide
no Ovulo. Para tanto injetam um espermatozoide no citoplasma do oOvulo,
viabilizando a fertilizacdo e a clivagem embrionaria (ROTANIA. 2003. p. 15). Esta
técnica recebeu o nome de Injecdo Intracitoplasmatica de Espermatozoide e
possibilita 0 maximo aproveitamento dos gametas do casal.

Diretamente relacionada com a técnica da Fertilizacdo in vitro, sendo
considerada por alguns como uma técnica decorrente (ROTANIA. 2003. p, 17), é a
da Criopreservacdo. A fertilizacdo de oOvulos, tendo em vista os riscos de nédo
éxito, é feita em numero superior gerando, consequentemente, um excedente de
embrides. Tais precisam ser preservados e para tanto, sdo colocados em uma
camara de nitrogénio liquido a baixas temperaturas, aproximadamente, 196°C
negativos. Cabe ressaltar que tal técnica é utilizada também para a conservacao
de gametas, que pode ser feita tanto com o intuito de doacdo como de seguranca
para homens que se submetem a vasectomia ou a tratamento de neoplasias
(CORREA. 2001. p. 69).

No que diz respeito a fecundidade destes embrides — a viabilizagdo destes
virem a ser descongelados, implantados e a se desenvolver — podem ser

simples monitoracdo do ciclo menstrual” (CORREA. 2001. p. 74).
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encontrados na literatura tanto casos de sucesso, como de insucesso. Alguns
estudos efetuados em Israel demonstram que a “porcentagem de gravidezes
obtidas ap0s implante de embrides criopreservados € de 13% por paciente e de
9% por embrido”. Segundo Leite, existem trés critérios que influenciam
diretamente: os bioldgicos, 0os quimicos e os fisicos. O primeiro diz respeito ao
estagio de desenvolvimento do embrido, o segundo depende das solucdes salinas

4 e 0 terceiro critério

utilizadas e macromoléculas eventualmente adicionadas®®
possui variantes como: “a temperatura de exposi¢cado ao crioprotetor, a diluicdo, a
velocidade de resfriamento, a temperatura dos capilares e a velocidade de
descongelamento” (LEITE. 1995. p. 650).

Depois de mais de vinte anos de uso das técnicas de Fertilizagédo in vitro
surge uma nova problemética: a explosdo populacional de embrides
criopreservados em clinicas de reproducao assistida. Estes sdo o excedente dos
tratamentos de fertilizacdo, que o0s pais ndo pretendem usar para novas
inseminagbes e nem permitem que sejam doados. Varias possibilidades de
resolucdo do problema foram levantadas, dentre elas, segundo Barchifontaine,
duas foram as mais debatidas: a utilizacdo destes embrides para fins de pesquisa
e a destruicdo destes (2004. p, 135). Cabe salientar que este foi e € um debate
muito polémico, tendo em vista as diferentes perspectivas de interpretacdo nele
envolvidas®®.

Por fim, dentre os desdobramentos da Fertilizacdo in vitro é interessante
abordar o Diagnostico Pré-implantatorio. A partir de uma biépsia no embrido, &
possivel detectar género, perfil gendétipo, possiveis patologias genéticas ou ma
formacOes congénitas. Uma problemética que surge desta possibilidade é a
utilizacdo dos resultados para selecionar os embrides que serdo implantados,
segregando os demais. Tal configura-se como uma técnica eugénica negativa.
Segundo Sanches, podemos entender a eugenia em dois sentidos diferentes, um

positivo que “é todo esforco de passar as geracdes futuras determinados tragos

104

Los Estas macromoléculas podem ser soro albumina e soro fetal (Cf. LEITE. 1995. p. 65)

Necessario é ressaltar que todas estas perspectivas se pressupfem em uma base axiolégica
propria. Como afirma ALMEIDA e RUTHES: “deve haver a integracdo de dois discursos: o
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genéticos, hereditarios ou ndo, na pressuposicao de que [estes] sejam superiores”
e um sentido negativo, entendido como todo “o esfor¢co de eliminar ou esterilizar
0s seres humanos que sejam portadores de tracos genéticos tidos como
indesejaveis ou inferiores bioldgica e socialmente”. (2007. p, 99). Para este autor
h& um “inquestionavel vinculo histérico da genética com a eugenia” (2007. p. 74),
tendo em vista que os conhecimentos desta area pressuporam 0s grandes

movimentos eugenistas™®.

3.2.2 As técnicas de reproducdo humana e as questde s éticas relevantes

A partir deste panorama historico — um tanto longo, mas necessario — e das
conceituacOes acerca da reproducao assistida podemos afirmar que as inovacoes
desta area exigem uma reflexdo mais profunda sobre os possiveis ou efetivos
impactos na vida humana, sendo esta a tarefa da bioética'®’. Varios documentos e
normativas foram publicados com vistas a dar orientacdes e padronizar agées. Em
1981 o Governo Inglés instalou o Comité de Inquérito sobre a Fertilizagdo Humana
e embriologia que, em 1984 publicou um relatério sobre os aspectos éticos da
fecundacéo in vitro, que ficou conhecido como Warnock Report. As principais

resolucdes deste, segundo Leite, podem ser resumidas da seguinte forma:

cientifico (baseado em dados objetivos) e o valorativo (baseado em dados culturais)”. (2010, p.
117).

1% Ccomo afirma Sanches: “A genética fortalecia o movimento eugenista, o qual manipulava o
conceito de hereditariedade, pretendia promover a proliferagdo de individuos de racas
consideradas superiores, (...)Tais ideias cientificas, lidas por Hitler na prisdo de Landsberg, em
1923, deu subsidio as ideias racistas. A histéria da genética que, quando se trata de analisar os
seus efeitos sobre as plantas cultivadas ou sobre cria¢cdes de animais é tdo cheia de belezas e de
sucessos, se tornou inseparavel da histéria da eugenia que nos mostra uma colecdo de
perversidades incontaveis que culminaram, num passo recente, no assassinato sistematico de
milhées de homens, mulheres e criangas inocentes” (2007. pp. 73-74).

197 sendo esta a definicdo que Sanches da a Bioética: “Bioética é a ciéncia do comportamento
moral dos seres humanos diante de toda intervengdo da biotecnociéncia e das ciéncias da salde
sobre a vida, em toda a sua complexidade” (2004. p. 21)
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- A fecundacdo in vitro para os casos de infertilidade e esterilidade
passou a ser considerada um procedimento ético.

- Qualquer casal que se submeter ao recuso da fecundagéo in vitro deve
ter assinado, previamente, um termo de consentimento adequado,
envolvendo as varias fases do procedimento.

- E eticamente aceitavel, a realizacdo de exames cientificos em
conceptos doados para esta finalidade, desde que o exame seja feito
antes da época do desenvolvimento (...)

- Os conceptos nao transferidos poderdo ser doados a outro casal estéril,
desde que os doadores renunciem a qualquer reivindicacao relacionada
com a prole resultante, assegurando-se completo anonimato (...)

- O procedimento de doacdo de esperma é considerado ético e normal
para as mulheres. (1995. pp. 20-21)

No ano de 1986, na Espanha, criou-se uma Comissdo Parlamentar que,
assessorada por peritos produziu o conhecido Relatorio Palacios, que serviu de
base para a elaboracdo da Lei de Procriacdo Assistida, em 1988. Importante &
ressaltar que, como afirma Gafo, a “Espanha é o primeiro pais do mundo com uma
legislacdo que regulamenta complexivamente toda esta tematica” (1999. p. 455). A
partir da década de 90, varias sociedades meédicas de diferentes paises
estabelecem, com base nas resolugbes citadas, diretrizes éticas e normativas
sobre a reproducédo assistida. No Brasil, 0 Conselho Federal de Medicina, no ano
de 1992 publica uma Resolucdo especifica que regula a utilizacdo das técnicas.
Nesta sdo adotadas “Normas Eticas para a utilizacdo das Técnicas de
Reproducdo Assistida, como dispositivo deontolégico a ser seguido pelos
médicos” (Res/CFM. 1.358/92, art. 1°). Segundo Barchifontaine, a resolucdo em
algumas questbes segue linhas gerais estabelecidas pelo Warnock Report,
contudo diverge em alguns pontos. Entre estes cabe citar: a impossibilidade do
aborto, a ndo aceitacdo da destruicdo de embrides supranumerarios, a admissao

8 9

da doacdo temporaria de Gtero'® e a inclusdo de pessoas solteiras’®® como

potenciais clientes (Cf. 2004. pp. 131-132).

1% Na Seccao VIl encontramos a deliberacdo sobre este tema: “As Clinicas, Centros ou Servi¢os

de Reproducdo Humana podem usar técnicas de RA para criarem a situagdo identificada como
gestacdo de substituicdo, desde que exista um problema médico que impeca ou contraindique a
gestacdo na doadora genética”.

1 - As doadoras temporarias do Utero devem pertencer a familia da doadora genética, num
parentesco até o segundo grau, sendo os demais casos sujeitos a autorizagdo do Conselho
Regional de Medicina.
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Importante é ressaltar que esta Resolugéo foi revogada com a publicagéo
de uma nova, sob o nimero 1.957/2010, publicada em janeiro de 2011 no Diario
Oficial da Unido. Nao foram realizadas grandes modificacbes em relacdo a
anterior, mas sim a inclusdo de normas para atender a demanda proveniente do
avanco das técnicas. Sendo mister citar as seguintes: a proibicdo da pratica da

sexagem™*®

e a impossibilidade de reproducdo assistida post mortem, com
excecdo de casos autorizados™**.

Em 1995 é decretada a Lei 8.974, conhecida como Lei de Biotecnologia,
gue entre outras regulamentacdes, versa sobre “as experiéncias com embrides
humanos, células reprodutivas, material genético, indicando o principio de
indisponibilidade de material bioldgico e da pessoa” (BARCHIFONTAINE. 2004. p.
132). Considera crime: “manipulacdo genética de células geminais humanas e a
intervencdo em material genético humano in vivo, exceto para o tratamento de
defeitos genéticos, respeitando-se os principios (...) de autonomia (...) [e] de
beneficéncia” (Lei 8.974/95, art. 13°, | e Il). No ano de 2005 essa lei € revogada
com a promulgacédo da Lei 11.105, conhecida como Lei Bioseguranca. Ela ratifica
a proibicdo de manipulagdo genética, mas realiza uma modificagcdo substancial,
permite, “para fins de pesquisa e terapia a utlizacdo de células tronco
embrionarias obtidas de embrides humanos produzidos por fertilizagdo in vitro e
ndo utilizados no respectivo procedimento”. Para tanto estabelece dois critérios:
gue os embrides sejam inviaveis ou que estejam congelados ha mais de trés anos,
em ambos 0s casos é necessario o consentimento dos progenitores (Lei
11.105/2005. Art. 5°).

2 - A doacdo temporaria do Utero ndo poderd ter carater lucrativo ou comercial” (Res/CFM
1.358/92).

199 como afirma a Resolucdo: “Toda mulher, capaz nos termos da lei, que tenha solicitado e cuja
indicac@o ndo se afaste dos limites desta Resolucao, pode ser receptora das técnicas de
Reproducédo Assistida, desde que tenha concordado de maneira livre e consciente em documento
de consentimento informado” (Res/CFM. 1.358/92. Seccdo II).

10 ups técnicas de RA ndo devem ser aplicadas com a intencgéo de selecionar o sexo (sexagem) ou
qualquer outra caracteristica bioldgica do futuro filho, exceto quando se trate de evitar doencas
ligadas ao sexo do filho que venha a nascer” (Res/CFM. 1.957/2010. I, 4).

1 «“Nao constitui ilicito ético a reproducdo assistida post mortem desde que haja autorizacéo prévia
especifica do(a) falecido(a) para o uso do material biolégico criopreservado, de acordo com a
legislacao vigente” (Res/CFM. 1.957/2010. VIII).
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No ambito eclesial, as reflexdes bioéticas que envolvem a dimensdo da
reproducdo assistida, como acabamos de ver, foram expressas na Instrucdo

Donum Vitae, que sera agora nosso objeto de analise mais especifica.

3.3 A DONUM VITAE E O DEBATE TEOLOGICO SOBRE A REPRODUCAO
ASSISTIDA

Como constatamos mais acima, as primeiras reac0es da Igreja em relacéao
a reproducado assistida ocorreram no ano de 1949 em alguns discursos do papa
Pio XIl e em partes da Enciclica Humanae Vitae de Paulo VI. Contudo néo
ocorreram tomadas de posicao oficiais da Igreja quanto a procriacdo assistida. A
partir do nascimento do primeiro bebé por meio da fertilizagdo in vitro, o debate
sobre essas novas técnicas passa a ocupar um lugar importante nas reflexdes da
teologia moral catdlica. Os debates foram sobre variados temas e sob variadas
opinides, sendo pouco interessante expressar todas estas. Neste sentido vamos, a
partir da andalise de Gafo, ressaltar as contribuicbes mais significativas neste
processo.

Uma primeira contribuicdo foi a posicdo que ndo fazia restricbes a
inseminardo artificial homologa, desde que realizada em um contexto matrimonial.
O processo para a obtencdo do sémen, a masturbacdo ndo € considerada, nesta
perspectiva de andlise, condenavel moralmente, tendo em vista que a finalidade
ndo € a mera obtencéo de prazer. Eles também n&o consideravam a aplicacéo da
técnica como um ato ndo natural de concepcao, pois 0 que deve ser apreciado € o
contexto da relacdo de amor e doacgéo do casal que deseja ter um filho.

No que se refere a inseminacdo artificial heterdloga, as reflexdes tendem
para umas posicdes contrarias as suas praticas. Dois seriam 0s argumentos
béasicos: a possibilidade do estabelecimento de uma relacdo assimétrica entre o
marido e a mulher no que diz respeito & compreensdo da paternidade e que é

“negativa a introducdo da capacidade de chamar a vida, procedente de um
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terceiro, num ambito tdo intimo e pessoal como o da propria relagdo conjugal”
(GAFO. 1999. p. 461).

Opinides diferentes e por vezes divergentes permeiam as discussdes sobre
a fecundacado in vitro. Alguns aceitavam a possibilidade de utilizacdo desta
técnica, se esta fosse homéloga e todos os embrides gerados fossem
implantados. Eles se fundamentavam no argumento de que esta técnica
possibilitaria a plenificacdo do matriménio com a paternidade. Todavia era
majoritario o grupo contrario a utilizacdo deste meio de fertilizagdo, tendo em vista
ndo so a desnaturalizacdo do método, mas também os efeitos negativos que tem
como consequéncia’*?. No que tange as demais técnicas descritas anteriormente,
importante é ressaltar a opinido teoldgica contraria, ndo s6 pela desnaturalizacao,
mas pela possivel comercializacdo (GAFO. 1999. p. 462).

Contudo, até o ano de 1987, ndo havia uma posicao clara e objetiva da
Igreja, apenas algumas Conferéncias Episcopais tomaram posi¢oes isoladas
sobre o assunto. Estas enfocaram suas analises nas experimentacdes cientificas
efetivadas com material genético e embrides, permanecendo em siléncio sobre a
inseminacdo artificial em todas as suas modalidades. Por este mesmo viés segue
a opinido do papa Joédo Paulo Il, que em varios de seus discursos, principalmente
no Discurso aos participantes da 352 Assembleia Geral da Associacdao Médica
mundial, em 1983, centra-se em condenar toda e qualquer experimentacdo néo

terapéutica feita com embrides™'®. Segundo Gafo, ele “emite um juizo positivo

112 segundo estudos, citados por Corréa, os casos de sucesso da fertilizagdo in vitro “variam de 5,9
a 30 ou até 40%" (2001. p. 96), quando esta é realizada com um embrido descongelado possui
uma média de 1.6% de gravidezes e nascimentos efetivos. “Baixa também é a taxa de sucesso da
inseminagéo artificial com doador, que se mantém em torno de 8 a 12% em média” (CORREA.
2001. p. 97). No que se refere aos métodos utilizados cabe ressaltar que a hiperestimulacdo
hormonal para a producgédo de foliculos ovarianos possui varios efeitos colaterais que “vao desde a
formacdo de cistos e hipertrofia ovariana até a distensdo abdominal, diarreia, vémitos, (...)
desequilibrio hidroeletrolitico, hemoconcentracdo, hipovolemia, fendmenos tromboembdlicos e
morte” (CORREA. 2001. p. 100). A gravidez mdltipla também é um grande problema, devido aos
riscos inerentes a esta, principalmente a mortalidade perinatal que possui uma média de 54,1%
§%ORREA. 2001. p. 101).

Jodo Paulo IlI, afirma: “Podemos considerar como desejavel uma intervencdo estritamente
terapéutica, que tenha como objetivo a cura das diferentes enfermidades, como as que provém de
deficiéncias cromossémicas, sempre que esta intervencdo tenda a verdadeira promoc¢do do bem
estar pessoal do homem, sem atentar a sua integridade ou deteriorar suas condi¢des de vida. Tal
intervencao se situa, efetivamente, na légica da tradicdo moral cristd” (1983. 6).
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sobre as intervencdes terapéuticas realizadas em embrides ou em fetos, para
evitar que nasga com anomalias ou malformacgdes” (1999. p. 462).

No dia 22 de fevereiro de 1987, foi publicada a Instrucdo'™ da
Congregacéao para a Doutrina da Fé que veio expressar a posi¢cdo da Igreja acerca
das tecnologias de inseminacédo artificial e assuntos correlatos: a Donum Vitae.
Esta emite um juizo de valor negativo a respeito de todas as técnicas de
reproducdo assistida. Condena desde a utilizacdo das técnicas menos complexas
de inseminacao artificial, inclusive a homologa, até a experimentacdo sem fins
terapéuticos em embrifes. Estruturalmente € dividida em cinco partes: uma
introducdo (que aborda as bases epistemoldgicas da posterior argumentacéo),
trés seccoes (que abordam respectivamente a questao dos embrides e o respeito
a eles devido, as intervencbes na procriacdo abordando tanto a fecundacao
heteréloga quanto a homéloga e a moral e a sua demonstracdo na lei civil) e uma
conclusdo (na qual solicita a todos os destinatarios a necessidade de seu
conteudo ser divulgado e aprofundado). No preambulo da Instrugdo encontramos

tal divisao:

A exposicdo estd organizada do seguinte modo: uma introdugdo
recordara os principios fundamentais de carater antropolégico e moral
necessdarios para uma adequada avaliagdo dos problemas e para a
elaboracdo das respostas a tais questdes; a primeira parte tera como
tema o respeito pelo ser humano a partir do primeiro momento da sua
existéncia; a segunda parte abordard as questdes morais suscitadas
pelas intervencdes da técnica na procriagdo humana; na terceira parte
serdo oferecidas algumas orientagfes quanto as relagbes que sobrevém
entre lei moral e lei civil, a propoésito do respeito devido aos embrides e
fetos humanos, com relagdo a legitimidade das técnicas de procriacao
artificial (DV. Preambulo).

A partir da compreensdo de como a Donum Vitae foi organizada, cabe
ressaltar os pontos essenciais que ela aborda, a fim de que possamos entender a

centralidade do conceito de lei natural em sua fundamentacéo epistemoldégica.

14 Mister é ressaltar que uma Instrucdes é “um documento do Magistério da Igreja, procedente da

Congregacdo Romana que tem como encargo velar pela integridade e a seguranca da doutrina (...)
trata-se de um documento magisterial, que exige respeito e acatamento por parte de uma
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3.3.1 A Donum Vitae e sua fundamentacgao

A primeira frase da introducdo da Instrucdo afirma: “O dom da vida que
Deus Criador e Pai confiou ao homem, exige que este tome consciéncia do seu
valor inestimavel e assuma a responsabilidade do mesmo” (DV. Intr. 1). A partir
desta compreensdo, de que o homem € responséavel pela vida em toda a sua
complexidade, ressalta-se que a missdo de dominar a terra deve ser entendida a
partir de uma dimensdo ética (Cf. DV. Intr. 2). Assim, aborda a questdo da
pesquisa cientifica como expressdo do senhorio do homem sobre a natureza.
Contudo esta necessita ser acompanhada de uma reflexdo axioldgica'*®, tendo em
vista que além de dispor de recursos terapéuticos, o conhecimento cientifico pode
exercer novos poderes sobre a vida humana. Pois, “tais técnicas podem consentir
ao homem tomar nas maos o préprio destino, mas expdem-no também a tentacéo
de ultrapassar os limites de um dominio razoavel sobre a natureza” (DV. Intr. 1).
Neste sentido, podemos afirmar que a Donum Vitae, ressalta a questdo da
ambiguidade do progresso tecnoldgico, pois ele possibilita inameros beneficios a
humanidade mas, se for utilizado sem a consciéncia e a reflexdo necessarias,
pode causar consequéncias muito negativas. Como se afirma na Constituicdo
Pastoral Gaudium et Spes: “Mais do que os séculos passados, 0 Nnosso tempo
precisa de tal sabedoria, para que se humanizem as novas descobertas dos
homens” (GS. 15).

A dimenséo da humanizacdo — de uma natureza humana entendida como
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uma totalidade unificada ", ou seja, corporal e espiritual — é fundamental para a

consciéncia catélica” (GAFO. 1999. pp. 462-463).

15 Mister é ressaltar que, a segundo a Instrucéo, n&o nos é permitido falar em neutralidade moral
no que se refere ao progresso tecnoldgico, a utilidade ndo é entendida como um critério fundante.
Este deve ser entendido a partir da pessoa humana e de seus valores morais, a quem esta a
servi¢o. Pois é nela que encontra a indicagdo de sua finalidade e a consciéncia de seus limites (Cf.
DV. Intr. 2).

18 A antropologia catélica considera o ser humano como uma totalidade unificada: “é um ser ao
mesmo tempo corporal e espiritual”. Considera a alma como principio espiritual no homem e o
corpo como a matéria criada que é animada pela alma, sendo portanto uma relagdo complementar
e vinculada (Cf. CIC. 362). A Constituicdo Gaudium et Spes, explica esta dimensdo da seguinte
forma: “O homem, ser uno, composto de corpo e alma, sintetiza em si mesmo, pela sua natureza
corporal, os elementos do mundo material, os quais, por meio dele, atingem a sua maxima
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argumentacdo acerca das intervencgdes realizadas pelas técnicas de reproducéo
assistida. A partir desta dimenséo a Instrucdo ressalta a importancia da dimenséao
corporea considerada, por vezes, como algo acidental e secundario a pessoa.
Pois, “por forca da sua unido substancial (...), o corpo humano n&do pode ser
considerado apenas como um conjunto de tecidos, 6rgaos e funcdes (...) ele é
parte constitutiva da pessoa que atraves dele se manifesta e se exprime” (DV. Intr.
3). Utilizando as ideias de Jo&o Paulo I, em seu Discurso na Assembleia Geral da

Associacdo Médica Mundial'*’

, a Instrucdo conclui que todas as intervencdes
realizadas sobre o corpo humano atingem a pessoa em sua totalidade.

Fundamentando-se nesta concepcédo antropoldgica de que o homem possui
uma natureza corporal e espiritual, a Donum Vitae apresenta a lei natural como
fundamento do discurso moral: “A lei natural exprime e prescreve as finalidades,
os direitos e os deveres que se fundamentam na natureza corporal e espiritual da
pessoa humana”. Segundo Gafo, tal compreenséo é importante “porque significa a
superacdo de uma apresentacao biologicista da lei natural, em virtude da qual os
processos bioldgicos naturais tem em si mesmos a garantia da moralidade” (1999.
p. 464). Importante € ressaltar que lei natural € entendida como uma “ordem
racional segundo a qual o homem é chamado pelo Criador a dirigir e regular a sua
vida e 0s seus atos e, em particular, a usar do préprio corpo e a dele dispor” (DV.
Intr. 3).

A partir desta visdo da lei natural, € que a Instrugcdo afirma que a
originalidade da transmissao da vida esta diretamente ligada a unidao matrimonial
pois, o0 ato intimo que desta decorre — o0 ato sexual — & entendido como
“indissoluvelmente corporal e espiritual. (...) a origem do ser humano € o resultado

de uma procriacdo ligada a unido ndo somente biolégica mas também espiritual

elevagéo e louvam livriemente o Criador. Ndo pode, portanto, desprezar a vida corporal; deve, pelo
contrério, considerar o seu corpo como bom e digno de respeito, pois foi criado por Deus e ha de
ressuscitar no ultimo dia. Todavia, ferido pelo pecado, experimenta as revoltas do corpo. E, pois, a
g)lrppria dignidade humana que exige que o homem glorifique a Deus no seu corpo” (GS. 14, 1).

“Assim, no corpo e através do corpo, se chega a pessoa mesma em sua realidade concreta.
Respeitar a dignidade do homem supdem, salvaguardar esta identidade do homem. Sobre a base
desta visdo antropoldgica se deve encontrar os critérios fundamentais para as decisdes que
devem ser tomadas quando se trata de intervencdes que ndo sdo estritamente terapéuticas, por
exemplo, intervencdes que visa a melhora da condig&o biolégica humana” (JOAO PAULO II. 1983.
6)
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dos pais ligados pelo vinculo do matriménio” (DV. Il, B, 4b). Pois, Deus inscreve
na humanidade do homem e da mulher a vocacdo a uma participacéo especial no
seu mistério de comunhao e de criacdo™® (DV. Intr. 3). Constata-se que o0s
dois significados do ato conjugal: o ato unitivo e o procriativo sdo fundamentais na

compreensdo do inicio da vida'*®

, pois eles sédo a expressao da atuacdo da lei
natural. Portanto, na auséncia de qualquer um deles o ato de gerar a vida ndo esta
conforme a natureza designada por Deus. Tendo em vista este pressuposto € que
a Instrucdo desqualifica todos os meétodos que ndo contemplam os dois
significados. Ou seja, as que permitem a expressao unitiva do ato sexual, mas nao
a procriativa, como no caso dos contraceptivos e as que possibilitam a procriacao

assistida, mas nao respeitam a dimensao unitiva. Assim, podemos ressaltar que:

A contracepc¢ao priva intencionalmente o ato conjugal da sua abertura a
procriacdo e, dessa forma, realiza uma dissociacdo voluntaria das
finalidades do matriménio. A fecundacao artificial homdloga, buscando
uma procriagdo que ndo é fruto de um especifico ato de unido conjugal,
realiza objetivamente uma separagdo andloga entre os bens e os
significados do matriménio (DV. Il, 4a).

118 A Exortacao apostdlica Familiaris Consortio, ressalta a dimensao da unido fisica e espiritual dos

esposos, sendo que desta é que provém a fecundidade responsavel: “Enquanto espirito
encarnado, isto &, alma que se exprime no corpo informado por um espirito imortal, o homem é
chamado ao amor nesta sua totalidade unificada. O amor abraga também o corpo humano e o
corpo torna-se participante do amor espiritual. (...) Por consequéncia a sexualidade, mediante a
qual o homem e a mulher se doam um ao outro com o0s atos proprios e exclusivos dos esposos,
nao é em absoluto algo puramente bioldgico, mas diz respeito ao nucleo intimo da pessoa humana
como tal. (...) A doagdo fisica total seria falsa se ndo fosse sinal e fruto da doagdo pessoal total, na
qual toda a pessoa, mesmo na sua dimensao temporal, esta presente: se a pessoa se reservasse
alguma coisa ou a possibilidade de decidir de modo diferente para o futuro, sé por isto ja ndo se
doaria totalmente. Esta totalidade, pedida pelo amor conjugal, corresponde também as exigéncias
de uma fecundidade responséavel, que, orientada como estd para a geragdo de um ser humano,
supera, por sua propria natureza, a ordem puramente bioldgica, e abarca um conjunto de valores
pessoais, para cujo crescimento harmonioso é necessario o estavel e concorde contributo dos
?l%is". (FC.12). 3 _ _ _ o _ _

Cabe ressaltar que estes ja haviam sido assinalados na Enciclica Humanae Vitae: “(...) os dois
significados do ato conjugal: o significado unitivo e o significado procriador (...) Salvaguardo estes
dois aspectos essenciais, unitivo e procriador, 0 ato conjugal conserva integralmente o sentido de
amor mutuo e verdadeiro e a sua ordenacdo para a altissima vocacdo do homem para a
paternidade” (HV. 12).
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Um segundo argumento utilizado para desqualificar as técnicas de
procriacdo assistida é a necessidade do chamado a vida acontecer em um
contexto pessoal e ndo técnico. A nova vida humana “ndo pode ser querida e
concebida como o produto de uma intervencdo de técnicas meédicas e biologicas:
isso equivaleria a reduzi-la a se tornar objeto de uma tecnologia cientifica”.

Citando a Enciclica de Jodo XXIII, Mater et Magistra*?°

, afirma que a pessoalidade
da transmissao da vida humana deve ser mantida. Toda a pessoa tem o direito de
ser “0 resultado de uma doacéo (...) de ser acolhida no gesto de unido e de amor
dos pais” (DV. Il, B, 4c).

Neste ponto poderiamos questionar: como a Instru¢do aborda a questédo do
direito do adulto a procriar? Ela ressalta que a paternidade acima de tudo é um
dom que “se constitui testemunho vivo da doacao reciproca” do casal. A filiacdo
“ndo é algo devido e ndo pode ser considerada como objeto ou propriedade”.
Contudo, ndo deixa de reconhecer que a esterilidade € uma dura provacdo e
afirma que “os esposos que se encontram nesta dolorosa situacdo sdo chamados
a descobrir nela a oportunidade para uma particular participacdo na cruz do
Senhor, fonte de fecundidade espiritual”. Recordando as palavras de Jodo Paulo Il
na Enciclica Familiaris Consortio, afirma que a esterilidade pode ser ocasido para
gue prestem servicos, “como a adocdo, as varias formas de obras educativas, o
auxilio a outras familias, as criancas pobres e excepcionais” (DV. II, B, 8). Outros
grupos que reivindicam o direito a procriacdo sdo 0s casais nao unidos em
matrimonio, as mulheres solteiras e aqueles que querem utilizar a maternidade
substitutiva para gerarem filhos. A todos estes a Donum Vitae pontua que a
procriacdo s6 é aceita na relagdo matrimonial, pois é nesta que os filhos “podem
descobrir a prépria identidade e amadurecer a propria formacdo humana” (DV. Il
A, 1).

Considerando a vida como um valor fundamental, tendo em vista que sobre

ela “fundamentam-se e desenvolvem-se todos os outros valores da pessoa’, a

120 Ejs o trecho citado pela Instrucdo: “A transmiss&o da vida humana é confiada pela natureza a

um ato pessoal e consciente e, como tal, sujeito as sacrossantas leis de Deus: leis imutaveis e
inviolaveis que devem ser reconhecidas e observadas. E por isso que ndo se pode usar meios e
seguir métodos que podem ser licitos na transmissao da vida das plantas e dos animais” (DV. Intr.
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Instrucdo insiste na “inviolabilidade do direito do ser humano inocente a vida
desde o0 momento da concepcao até a morte” (DV. Intr. 4). Por isto, ao abordar a
guestdo do aborto e dos embrides excedentes reafirma a necessidade de respeito
a individualidade e a identidade deste. Reconhece que “nenhum dado
experimental, por si sO, pode ser suficiente para fazer reconhecer uma alma
espiritual” mas que algumas conclusdes da ciéncia nos fornecem “uma indicacao
valiosa para discernir racionalmente uma presenca pessoal desde esta primeira
aparicdo de uma vida humana”. Por isto afirma categoricamente que aos embrides
pré-implantatérios e aos nascituros, “devem ser reconhecidos os direitos da
pessoa, entre os quais, antes de tudo, o direito inviolavel de cada ser humano
inocente a vida” (DV. I. 1).

Na terceira parte da Instrucéo séo abordados temas que relacionam a moral
com a lei civil, como também as exigéncias éticas que os legisladores necessitam
observar no que diz respeito as tecnologias reprodutivas. Reconhece que nem
tudo aquilo que é eticamente aceitavel nas questdes de reproducéo assistida deve
ser legalmente sancionado, pois “a lei civil, as vezes devera tolerar, em vista da
ordem publica, aquilo que ndo pode proibir sem que disso derive dano mais
grave”. Contudo afirma categoricamente que “a referéncia a consciéncia de cada
um e a autorregulagéo dos pesquisadores nao pode ser suficiente para o respeito
aos direitos pessoais e da ordem publica’. Assim, “os direitos inalienaveis da
pessoa deverdo ser reconhecidos e respeitados por parte da sociedade civil e da
autoridade politica” (DV. Ill). Dentre os direitos fundamentais apresentados pela
Instrucdo, segundo Gafo, podemos destacar os seguintes: “o direito de todo ser
humano a vida e os direitos, tanto da familia como do matriménio enquanto
instituicdo, como dos filhos a serem concebidos, dados a luz e educados pelos
pais” (1999. p. 465). Podendo-se concluir que, neste sentido, a Instrucao rejeita
toda legislagdo que admita a possibilidade do aborto, a utilizagdo de embrides
para pesquisas.

A partir deste panorama € interessante destacar trés pontos aos quais a
Instrucdo da uma énfase diferenciada: a ambiguidade do progresso tecnoldgico e

4c).
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a consequente necessidade de reflexdo ética sobre os impactos humanos e
sociais; a visdo antropolégica de um homem entendido como uma totalidade
unificada, enfatizando a dimenséo da corporeidade; e por fim, a lei natural como
fundamento do discurso moral. Em especial, vamos abordar este ultimo ponto
procurando estabelecer os paralelos de semelhanca com a filosofia estdica,
demonstrando a influéncia desta corrente filosofica na fundamentacdo da Donum
Vitae.

3.3.2 A lei natural e o discurso moral na instrugcéo Donum Vitae - reflexdes

ulteriores

Como afirmamos anteriormente, o pressuposto do discurso moral da
Instrucdo Donum Vitae é o conceito de lei natural. Este € apresentado como uma
ordem racional segundo a qual o homem é chamado a regular sua vida (DV. Intr.
3), e é a partir desta ordem que todo o discurso moral, ja exposto, se desenvolve.
Mas, poderiamos questionar: quais seriam as caracteristicas desta ordem
racional, ou melhor, quais seriam as caracteristicas do conceito de lei natural
apresentado como ordem racional? Para respondermos tal questdo torna-se
necessario retomar o que foi exposto anteriormente sobre a lei natural nos
documentos Poés-conciliares. Nestes encontramos a afirmacdo de que a razdo
humana tem uma capacidade discernimento que ndo € fundamentada em

impulsos subjetivos, mas sim, segundo critérios objetivos, pois: “...a suprema
norma da vida humana é a propria lei divina, objetiva (...), com a qual Deus, (...)
dirige e governa o universo”’. (VE 43). Entendida desta forma, trés sdo as
caracteristicas da lei natural: a universalidade, visto que € uma ordem a que toda
a realidade criada esta submetida; a imutabilidade, pois esta ordem € objetiva, ou
seja, “validas para todos os homens do presente e do futuro, como o foram no
passado” (VE. 53); e a procedéncia de Deus, tendo em vista que ele é o artifice

desta ordem.
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Neste ponto podemos novamente questionar: quais sdo os conteldos ou 0s
elementos que compdem a lei natural? Para responder tal indagacéo é necessario
retomar a andlise feita anteriormente da questdo 94 da Il parte da | secdo da
Suma Teoldgica de Santo Toméas de Aquino. No artigo 2 desta questdo o Doutor
Angeélico afirma que a lei natural deve ser entendida como una e plural, pois ela é
constituida de um elemento primario e fundante e de elementos secundarios,
entendidos segundo uma hierarquia, que comungam e participam do primeiro*?*. A
partir do principio de analogia ele destaca basicamente quatro elementos sendo,
respectivamente, um fundamental e trés secundarios.

O elemento fundamental é o chamado que cada ser humano possui a fazer
o bem e o que é justo, a dar sentido a vida, a evitar o que é mal e injusto. Dele
descende um elemento segundo que é a capacidade do homem perceber, apesar
dos condicionamentos culturais, valores que permeiam todas as estruturas
axiolégicas. Um terceiro elemento esta relacionado com a dimenséo fisica da
natureza, na qual é perceptivel a exigéncia de respeitar as leis biolégicas do
organismo e de todo o universo, para 0 bem da humanidade. A partir desta
compreensao é que o Aguinate apresenta o quarto elemento secundario, que esta
diretamente ligado a dimensdo comportamental. Esta se refere a natureza
metafisica, ao significado intrinseco dos atos humanos, tendo em vista que alguns
destes como, assassinato, mentiras, furtos, adultério sdo considerados por todos
como maus (Cf. TOMAS. 2005. STH I - II, q. 94, a. 2).

Esta estruturacdo esclarece o porqué da postura negativa da Igreja em
relacdo a reproducao assistida. Esta fere os elementos — tanto fundamentais como
secundarios — da lei natural, tendo em vista que estes sado concebidos a partir de
uma hierarquia. Em especial cabe citar o terceiro e quatro elementos. As
intervencdes realizadas nas diferentes técnicas de reproducdo assistida visam a

produzir de forma artificial um processo que é regulado pelas leis bioldgicas, que

21 Como afirma Santo Tomas de Aquino: “Deve-se dizer, portanto, que todos esses preceitos da

lei da natureza, enquanto se referem a um sé primeiro preceito, tém a razdo de uma sé lei
universal (...) deve-se dizer que todas as inclinagdes de quaisquer partes da natureza humana, por
exemplo do concupiscivel e do irascivel na medida em que sdo reguladas pela razédo, pertencem a
lei natural, e se reduzem a um sé principio, como foi dito. E segundo isso, sdo muitos os preceitos
da lei da natureza em si mesmos, 0s quais, porém, comungam numa mesma raiz” (TOMAS. 2005.
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por sua vez, ndo sao respeitadas com a efetivacdo da técnica. Ao mesmo tempo
contradiz o modelo de procriacdo e paternidade responsavel, esbogcado em varios
documentos da Igreja, como a Instrucdo, citando a Humanae Vitae, afirma:
“Salvaguardando ambos 0s aspectos essenciais, unitivo e procriador, o ato
conjugal conserva integralmente o sentido do verdadeiro amor mutuo e a sua
ordenacao a altissima vocacao do homem para a paternidade” (DV. Il. B. 4a).

Interessante € perceber que a compreensao da lei natural como uma ordem
racional antecede os escritos de Santo Tomas. Como demonstramos no segundo
capitulo ela aparece na teologia de Santo Agostinho, que em sua Doutrina sobre a
Criacéo afirma a existéncia das razfes seminais. Estas seriam criadas por Deus e
responsaveis por “realizar uma operacao externamente de acordo com as forcas e
faculdades concedidas (...) para que neste ou naquele momento, desta ou de
outra maneira, se desenvolva o que ele criou” (AGOSTINHO. 1994. 1ll, 9, 16). Em
outras palavras, sdo responsaveis pelo ordenamento da realidade e, tendo em
vista que para Agostinho a natureza, a vida e 0 cosmo possuem um mesmo
ordenamento, podemos afirmar que a moral também descende desta ordem
racional. Contudo, ela ndo esta pressuposta em uma visao fatalista, mas sim na
liberdade humana que se vé necessitada da graca.

Nesta mesma perspectiva € que se interpreta a nogcdo de lei natural
presente nos escritos paulinos. A partir da compreenséo do conceito de nous*?,
Paulo afirma que o homem possui gravado em seu coracdo a obra da lei (Cf. Rm
2, 14), ou seja, possui em si uma lei que é natural a todo ser humano e que é
responsavel por todo o ordenamento moral. Importante é ressaltar, como
afirmamos no segundo capitulo, que esta ordem ndo permanece somente no
plano moral, na verdade esta € reflexo de uma ordem ja estabelecida por Deus no
Universo e que se constitui a expresséo do bem.

Todavia, necessério é salientar que a origem sistematica da teoria sobre a
existéncia de uma ordem racional que regula o universo e a vida humana néo faz

parte do pensamento cristdo, mas sim do pensamento helénico, mais

STH1-11,g. 94, a. 2).
122 Que segundo Bultmann é: “um eu que é sujeito de seu querer e agir” (2004. 268)



104

propriamente, do pensamento estoico. A filosofia do Poértico foi a primeira a
estruturar uma concepcdao racional de mundo a partir da crenca da existéncia de
uma Razé&o Universal (Logos), providencial e presente em todos os lugares que a
tudo ordenava por meio de leis inteligiveis, as razdes seminais (Cf. IDELFONSE.
2007. p. 31). Estas, que permeiam toda a realidade, eram responsaveis por
promover a ordem racional de todo o cosmos. Sendo o homem, por natureza um
ser racional, era chamado também a conformar sua vida a esta ordenacéo, para
que possa escolher o bem e rejeitar o que lhe é adverso®®®. Este ordenamento
racional é a expressdo de uma lei natural a qual todos os seres sdo submetidos,
sendo portanto, universal. A partir da universalidade também podemos inferir a de
imutabilidade tendo em vista que o bem e o mal s&do transcendentes ao humano e
0 sdo assim porque provéem do Logos, a Razdo Universal transcendente, eterna e

imutavel.

123 como afirma um fragmento catalogado por Armim: “Viver segundo a natureza para os estéicos

equivale a viver bem, e viver bem é para eles ser feliz, segue-se que o viver segundo a natureza
corresponde a ser feliz” (2006. [C.e] 17 [1]).
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CONCLUSAO

A partir de todo o itinerario teérico desenvolvido neste estudo pudemos
constatar que, efetivamente, o conceito de lei natural ndo é uma sistematizacao
cristd, mas sim do estoicismo. Este, a partir de uma compreensao racionalista,
afirmava que o mundo era uma unidade perfeita e divina, viva, continua e auto
criadora. Governado por uma razdo providencial, presente em todos os lugares, o
mundo era composto de razdes seminais que proporcionavam a organizacao
deste mesmo mundo por meio de leis inteligiveis. Tais constituiam o fundamento
de todo o ordenamento moral que tinha como finalidade conduzir o humano a
virtude e a beatitude.

Tal compreenséo da realidade — conforme apresentamos ao fim da primeira
parte — foi assimilada pelo cristianismo primitivo e € perceptivel na argumentacao
sobre a lei natural em varios tedlogos cristdos. Dentre estes enfatizamos S&o
Paulo, que em suas reflexdes a respeito da Lei concluimos que ela ja ndo é mais
entendida em seu sentido verotestamentario, mas como uma ordem estabelecida
por Deus no universo, que é a expressao do bem. Ja dos escritos de Santo
Agostinho, mais propriamente na doutrina sobre a criacdo, ressaltamos a
reinterpretacdo feita por este das razbes seminais — conceito estdico — como
também a necessidade de a partir da ordem objetiva da realidade remir a natureza
humana. Na teologia tomista, por sua vez, percebemos que a lei natural é a acdo
ordenadora que Deus assimilou ao vir-a-ser do mundo. Sendo o humano parte da
criacdo, também esta submetido a esta ordem, ndo sé em seu sentido estrutural,
mas também moral, que possibilita a plena realizacao do ser.

Esta assimilacdo do conceito de lei natural também pode ser verificada nos
documentos conciliares e pdés-conciliares, com destaque para as Enciclicas
Humanae Vitae e Veritatis Splendor. A primeira, a partir de uma nog¢éo unificada
do ser humano, trata de questdes de controle de natalidade, a luz de uma doutrina
fundada sobre a lei natural. A segunda, posterior a Donum Vitae, apresenta o

conceito como a capacidade racional do individuo de escolher livremente o bem e
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rejeitar o mal segundo critérios objetivos, abstraidos da ordem universal. Com a
mesma énfase afirma que, assim concebida, a lei natural ndo constitui somente o
fundamento do agir moral, mas também de todo o discurso moral.

No que tange especificamente a Instru¢do Donum Vitae, cabe salientar que
o conceito de lei natural €, efetivamente, o seu fundamento epistemoldgico, pois
todas as argumentacdes estdo pressupostas em uma ordem racional da qual
emanam os direitos e deveres morais. Neste sentido, todas as suas posturas,
referentes as tecnologias de reproducdo assistida, sdo negativas, pois imitam ou
falseiam processos naturais desnaturalizando e objetivando as relacdes. Contudo,
ndo podemos entender esta postura como anti-tecnocientifica, pois a Instrucao
ressalta a pesquisa como uma expressdo do senhorio do homem sobre a
natureza. Mas afirma que esta precisa ser acompanhada de uma reflexdo
axiolégica. Pois, além de dispor de recursos terapéuticos, o conhecimento
cientifico exerce fortes influéncias sobre a vida humana, que deve ser entendida
como uma totalidade unificada de corpo e espirito.

Pois bem, neste ponto € necessario retomarmos nossa hipétese inicial: de
gue o conceito de Lei natural que fundamenta a Instrucdo Donum Vitae possui
uma influéncia do estoicismo e nos questionarmos: tal pode ser corroborada?
Bem, se percebermos que algumas carateristicas — como a existéncia de um
ordenamento racional universal e imutavel do mundo, ao qual o homem, por
possuir uma natureza racional, € chamado a conformar sua vida — presentes e
centrais na estruturacdo estoica perpassam as diferentes abordagens teologicas
sobre o tema, podemos afirmar que sim.

Mas, qual seria a importancia de tal constatacdo? Bem a doutrina estdica,
como afirmamos, no primeiro capitulo deste procurou dar respostas ao contexto
social e politico da Grécia. O estoicismo é fundado em uma época em que 0S
sucessores de Alexandre, o grande, buscavam reestruturar o sistema politico-
social superando a multiplicidade cultural e o carater local das cidades. Portanto
um mundo ordenado por uma unica razdo, entendido como um todo organico e
sistematico, fundamentaria uma moral que fosse universal a todos. E aqui &

pertinente questionar: uma doutrina, estruturada para um tempo histérico, pode
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ser utilizada ahistoricamente para defender posturas morais em outro tempo
histérico? Para responder a tal questdo € necessario retomar a afirmacéao feita na
terceira parte deste estudo quando pontuamos que esta concepcao de lei natural
ndo é unanime entre os tedlogos morais. Alguns, a partir de uma moral critica,
entendem a natureza humana como uma realidade histérica e culturalmente
construida. Sendo, portanto necessario perceber as modificagbes que ocorreram e
proceder a uma revisao do conceito de lei natural. No que refere as tecnologias de
reproducdo assistida, possuem posturas mais flexiveis admitindo, por exemplo, a
fertilizacdo in vitro. Tal postura gera uma tenséo se relacionada com a da Igreja,
pois questiona a universalidade e imutabilidade do conceito de lei natural.
Contudo, teologicamente este didlogo possibilita uma ampliacdo da reflexdo

pastoral, e uma assertividade no que tange a abordagem especifica de casos.
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