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Sobre consciéncia e teologia em Abelardo*

José Carlos Estévao**

-

Gilson (1932: II¢, 6) permitiu-se cunhar a expressdo Socratis-
mo Cristdo, entendendo que na tradigdo cristd a maxima “Conhece-te
a tt mesmo” recebe uma nova aportagdo: o filésofo que se curva a ela,
Ja sabe, enquanto cristdo, o que é o homem — um ser criado a imagem
e semelhanga de Deus: “a propria natureza do homem € um ponto
sobre o qual a Biblia tem algo a ensinar aos filosofos™ (op. cit., p. 2).

Dai decorreriam tanto o interesse despertado pelo tema como
um vasto complexc de questdes ligadas ao significado desta “ima-
gem”, assim como uma sutil elaboragdo psicolégica e teologica. Gilson
(op. cit., p. 4), deixando para outro momento o refinamento dos deta-
lhes, traga dois eixos, altamente solidarios, que considera determi-
nantes: aquele, melhor expresso por Sdo Bernardo, “que faz do livre
arbitrio humano a imagem de Deus por exceléncia”, e a insisténcia de
Agostinho na dignidade do pensamento, “aberto a iluminagao das idéias
divinas”: seria a este contato imediato do intelecto com Deus que o
agostinismo medieval ligaria a nogdo de imagem.

Concebido deste modo, o altimo movimento do conhecimento
de s1 ndo é sendo o primeiro passo do conhecimento de Deus. Dai a
impossibilidade de a alma se apreender como objeto. Para Agostinho,
diz ainda o autor (op. cit., p. 18):
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“[...] toda alma humana imita sobre o plano do finito a fecundidade
do conhecimento divino: ela ‘exprime’ de si a presentagio interna
de sua prépria esséncia e se refere a si propria por um ato de von-
tade, como, em Deus, o Pai engendra o Verbo e se liga por si ao
Espirito Santo”.

Na seqiiencia, Gilson percorre um leque de autores altamente
representativo: Gregorio e Scot Erigena, Ricardo de Sdo Vitor e S.
Boaventura — a lista poderia ser facilmente estendida — para os quais
a questdo coloca-se da mesma maneira: ainda que Tomas de Aquino,
por exemplo, entenda a iluminagdo de modo diferente daquele conce-
bido por Agostinho, “ele a mantém expressamente, muito particular-
mente no que diz respeito a ciéncia da alma”.

Tal abordagem, sem prejuizo para sua imensa fecundidade, tras
alguns problemas que Gilson é o primeiro a reconhecer: “Nio sonho
nem por um instante em dissimular que a mistica cisterciense leva-
nos, progressiva e insensivelmente, bem além dos limites da filosofia”.

Mas, diz ele (op. cit., p. 11), “o que moralistas e misticos de-
senvolvem elevando-se ao plano da Graga, os filésofos sabem expri-
mir em formulas concisas que ndo se dirigem senfo a razdo”. Além
disso, e este ponto parece menos problematico para nosso autor, se tal
compreensdo de si € vista como uma superagdo dos ! mites do pensa-
mento antigo (cf. op. cit., p. 15), ndo deixa de ter sua particularidade:
o conhecimento de si resolve-se em conhecimento de Deus. Qu antes,
o conhecimento de si ndo é sendo “através”, digamos assim, do co-
nhecimento de Deus.

“Tudo o que tu és substancialmente, eu o sou”, diz Sio
Bernardo'. Mais ainda, quando nos debrugamos mais detidamente
sobre o texto de Agostinho do que Gilson pretende fazer no comenta-
rio que estamos acompanhando, vé-se que a introspecgdo, assim en-
tendida, ndo s6 nos leva ao conhecimento do homem como imagem de
Deus como nos orienta em diregdo a um “mais além”: “é preciso pro-
curar o que esta ‘dentro do intimo’ (interior intimo)”, isto é, Deus
mesmo — como o diz Novaes (1992: 34) num trabalho sobre a passa-
gem da atividade a passividade na compreensio da temporalidade
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humana em Agostinho. Deste modo a psicologia empirica de Agosti-
nho de que fala Grabmann?, menos do que ser “esclarecimento da
teologia a luz da psicologia, tanto como um aprofundamento da psi-
cologia pelo esfor¢o de interpretagdo do dogma”, como quer Gilson
(op. cit., p. 5), termina por reduzir-se a uma psicologia propedéutica.
N&o como uma escada necessaria da qual € possivel desfazer-se quando
¢ alcangado o luminoso cume teolégico do conhecimento de Deus,
pois € sempre na alma que se “experimenta” a presenga divina. No
entanto, €, ainda, uma “outra” presenga. Dai o desconforto que o ter-
mo “psicologia” suscita neste contexto, sugerindo um irremissivel
anacronismo.

Mas em que sentido esta compreensdo é “problematica”? Salvo
melhor juizo, é bastante conforme a leitura dos textos. O problema
estaria em sua generalizagéo.

Gostaria de mostrar que mesmo um contemporineo de Bernardo
de Clairvaux poderia entender o questdo de modo totalmente diferen-
te. E alguém a quem o tema esta longe de ser estranho. Refiro-me,
como é claro, ao autor de Conhece-te a ti mesmo?®, Pedro Abelardo.

Toda a Scito te ipsum, ou o que conhecemos dela, esta voltada
para a questdo do auto-conhecimento, mas no preciso sentido de uma
certa ética — alias, Ethica é justamente o outro nome com que 0 autor
se refere a obra (CR: 126'%).

A categoria central da ética de Abelardo é o pecado, ndo a virtu-
de e o vicio. O pecado, por sua vez, é entendido como desprezo de
Deus (Dei contemptus) (E: 4°%): N3o é na existéncia do vicio, da von-
tade ma ou na concretizagdo da agdo ma que reside o pecado, mas
apenas no consentimento ao que “se cré que Deus nfo quer que se
faga ou ndo quer que se deixe de fazer” (E: 43*.6%¢). Note-se que o
autor ndo diz “aquilo que Deus quer ou n3o quer”. Toda nossa ques-
tdo esta neste “aquilo que cremos [quod credimus]” que Deus quer
que se faga ou que se deixe de fazer.

Em que medida, para Abelardo, é possivel conhecer a vontade
divina?

Na Scito te ipsum ha duas limitagdes ao conhecimento. Em pri-
meiro lugar, sé a intengdo ou o consentimento podem ser tomados
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como critério moral porque os homens ndo sdo capazes de conhecer
as implicagdes de seus atos: € preciso distinguir entre fazer o bem
(bonum facere) e fazer bem (bene facere), isto é, neste segundo caso,
fazer com boa intengdo (DP: 163-4). E possivel intencionar fazer o
bem e realizar o mal ou vice-versa (o proprio Diabo, pretendendo
fazer o mal, serve aos designios divinos e termina por fazer o bem).

“Os homens — diz Abelardo — julgam aquilo que é manifesto,
ndo a culpa (culpae reatum) mas os efeitos do ato” (E: 407°). Dai que
os atos delituosos (ndo cabe aqui, stricto sensu, té-los como “pecami-
nosos”) sdo punidos por eles com mais severidade que o pecado pro-
priamente dito, isto €, a intengdo subjacente, que permanece oculta.

Deus, ao contrario, “sonda os rins e o coragdo” (E: 413*), isto ¢,
conhece a intengdo, do mesmo modo, o individuo pode e deve dar
conta de suas intengdes: “ndo ha pecado sendo contra a consciéncia”
(E: 54%). Muito mais ainda:

“quando ndo estamos em desacordo com nossa consciéncia, € em
vdo que tememos sermos culpados perante Deus™ (E: 565-8).

Nio se trata, no entanto, de afirmar um puro “subjetivismo”: s6
a intengdo pode ser boa ou ma, mas para que seja bea, deve efetiva-
mente corresponder a vontade divina:

“a inteng o ndo se deve dizer boa porque parece boa, mas porque €
realmente boa como se estima (sicut existimatur) que seja, para
que crendo agradar a Deus ndo falhemos em nossa estimativa
(existimatione)” (E: 5420-3),

A segunda limitagdo do conhecimento a que nos referimos é
esta. Ndo ha qualquer garantia de que nossa existimatio seja boa.

Alias, muito pelo contrario: existimatio, em Abelardo, é um ter-
mo técnico: corresponde, ou traduz, f¢; leia-se as primeiras linhas da
Theologia Scholarium (TS: 318%):

Est quippe fides existimatio rerum non apparentium, hoc est
sensibus corpaoreis non subiacentium,
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Estamos nas antipodas da mistica cisterciense. Deus conhece,
sonda, a interioridade do homem. Este, na medida em que € virtuoso,
busca conformar sua consciéncia a vontade divina. Sem mais garanti-
as do que a fé. A exterioridade da relagio entre 0 homem e Deus ndo
¢ superada em nenhum momento. Assim, o exame de consciéncia
publico que é a Historia Calamitatum leva a percepgdo do pecado (no
caso, o orgulho e luxuria) e a do arrependimento. Mas, o exame de
consciéncia de Heloisa, ao contrario, afirma o apego ao pecado. Am-
bos ndo entenderiam como transcender o &mbito proprio da conscién-
cia, isto é, o que chamamos de psicologia.

Aqui, longe da “psicologia” resolver-se em teologia, a consci-
éncia psicologica, entendida estritamente como atengdo da alma (LI:
25'9), mantém-se de pleno direito do comego ao fim da perquirigéo
de si mesmo.

Tal concepgio inscreve-se na propria idéia de teologia de
Abelardo. A Theologia Summi Boni e a Theologia Christiana tem
como tema imediato a Trindade; ja a Theologia Scholarium, sistema-
tica, estabelece como programa a exposi¢do daquilo em consiste a
salvagdo humana: a fé, a caridade e os sacramentos (TS: 318'2). Ha
amplas variagdes entre os trés textos (além de diversas redagdes), ndo
sé de acréscimo de material, como entre a primeira e a segunda obra,
mas também de carater doutrinal e, muito em especial, variagdes de
enfase.

No entanto o “método”, como se costuma dizer (Cottiaux, 1932;
Jolivet, 19822), esta estabelecido desde o primeiro Tractatus, ou me-
lhor, bem antes dele: seria o da utilizagdo do arsenal teérico da
dialectica. Trata-se, em primeiro lugar de esclarecer os termos nos
quais se diz o mistério e a verossimilhanga dos enunciados da fe*: “o
que quer dizer (quid uelif) a distingao das Pessoas”, descrita por “trés

nomes” (TSB: 86'1°). Ou ainda, “de que modos se diz ‘pessoa’ (TSB:
152'9%), Sem nem mesmo faltar todo um capitulo, uma digressao,
sobre os conceitos de “mesmo” e “diverso” (TSB: 142-52).

E facil concordar que Abelardo sabia escolher os nomes de seus

livros: Sic et Non ou Conhece-te a ti mesmo, por exemplo. Mas talvez
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o mais significativo deles seja o que hoje menos nos chama a atengio:
Teologia Cristd. E preciso ndo subestimar esta passagem da sacra
pagina a theologia. Ao invés de uma simples mudanga em diregdo a
um tratamento quantitativamente mais sistematico, temos “uma ‘brus-
ca’ mudanga de perspectiva” (Fumagalli, 1986: | 9). Adialectica pra-
ticada por Abelardo impde distancia entre a linguagem e as coisas.
Referir-se a “substincia divina Unica e singular, fundamentalmente
individual e simples” através de trés nomes (TSB: 86!1%), ndo ¢ senio
propor uma disputatio sobre a compreensio das Jormulas (proposi-
¢oes) nas quais sdo ditas a Revelagio, tio somente nos limites da di-
alética. “Mas, para um leitor formado na teologia do século XI, isto
ndo pode ser claro: os nomina opdem-se as res: falar das Pessoas
divinas tratando-as como nomina, nio aparece como um desvio pro-
visorio de uma discussio metodica, mas como uma recusa em
considera-las reais” (Jolivet, 1963: 14),

E neste sentido que o termo “teologia” causa espécie ao sempre
vigilante Bernardo de Clairvaux: esta “estultologia”, dizia ele’. Se-
gundo Cottiaux, a palavra era desconhecida por Sto. Anselmo e quan-
do referida por leitores do Pseudo-Dioniso, como Hugo de S0 Vitor,
o era “no sentido antigo: Eruditiones didascaliae” (Cottiaux, 1932:
270).

Além disso, tampouco passou a ser usual apos Abelardo. Gilson
(1952: 11-2) lembra a “Introdugio” das Sentengas de Pedro Lombardo,
onde ndo ocorre sendo de forma derivada, e que “mesmo em S. To-
mas de Aquino, inclusive na Summa T, heologica, a palavra theologia
ndo € de uso corrente para designar a sacra doctrina que o tedlogo
professa. Em Duns Scot, ao contrario, theologia € o termo usual em
tal caso”.

Para o préprio Abelardo tratou-se de uma inovag3o relativamente tar-
dia. Cottiaux (1932: 267-70) aponta que ainda na sua Logica
Ingredientibus (LI 57%), theologi sdo, segundo o costume, os poetas
pagdos. Mais explicitamente, onde ocorrem os termos divinitas e divini,
naquela que para nos € hoje a Thelogia Summi boni (mas cujo titulo
original deve ter sido Tractatus de Unitate et Trinitate divina), as
passagens correspondentes da Theologia Christiana os substituem
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por theologia e theologi (TSB: 15311%e 1541%; TC: 262%9 ¢ 263%%),
Por fim, a expressio spiritualis doctor, referida a Agostinho no trata-
do mais antigo, € substituida por omnium theologorum auctoritas
(TSB: 126°*° e TC: 225°77; cf. Mews, 198: 15-37).

Abelardo percebe bem a novidade de seu projeto: nio s6 expor
sistematicamente os dados da fé, mas procurar a verossimilhanga ra-
cional com que podem ser, se nio compreendidos, aos menos aceitos
enquanto enunciados. Talvez ndo nos impressione muito, mas aos
olhos de nosso autor, leitor contumaz dos Padres (e do “moderno”
Anselmo), aparece como t3o diferenciado daquilo que recebe da tra-
digdo que seria conveniente impor-lhe um novo nome.

Se aquilo que esta em jogo € s6 o esclarecimento “seméntico”,
digamos assim, dos enunciados do degma, a fungio da teologia é an-
tes propedéutica, menos do que “razdes honestas”, ela da as “razdes
necessarias”, proprias do l6gico, segundo as quais tais enunciados
sdo aceitaveis.

Ora, tal passagem ndo se faz sem profundos compromissos ted-
ricos. Como o diz Cottiaux (1932: 548) — e ndo teriamos tempo de
demonstrar:

“Abelardo abandona decididamente a iluminagdo platdnica; marca
de uma maneira precisa a competéncia e os limites da especulagdo
racional: criar os primordia fidei pela evidéncia da credibilidade e
da consciéncia ‘estimativa’ do mistério. Ele limita a intelligentia
Jidei as proporgdes de um conhecimento indireto do objeto da fé ou
da compreensdo do sentido gramatical dos enunciados da
revelagao™.

Desta forma € possivel entender a auséncia de qualquer forma
de expressdo devocional em seus trabalhos teolégicos. E mais facil
vé-lo empolgar-se com uma recorrente Laus dialectica do que expan-
dir-se em invocagGes a Deus. Neste aspecto, a distincia entre De
Doctrina Christiana de Agostinho e a Theologia Christiana de
Abelardo pode ser medida de maneira econdmica com a inevitavel
comparagdo da Historia Calamitatum com as Confissdes. Cito o jui-
zo de Jacques Monfrin (1975: 421):
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“pode-se pensar que o bispo de Hipona tivesse uma outra qualida-
de de alma em comparagdo com Abelardo, e suas reflexdes sobre si
mesmo um outro élan. O coragdo de Abelardo é mais seco, sua
paixdo menos alta e seu texto as vezes nos faz imaginar o que po-
deriam ter sido as Confissdes de Agostinho escritas por Jerdnimo”,

Abelardo diria que ndo compete aos homens julgar o coragio do
proximo, s6 a Deus. Mas talvez pudesse dizer que ele, sim, e ndo
Agostinho, expds o proprio coragio.

Notas

1 - "Quicquid enim tu es substantialiter, hoc ego sun.” S. Bernardo, De
diligendo Deo, cap. 11, apud Gilson, op. cit., p. 10.

2 - Grabmann, M., Die Grudgedanken des heiligen Augustinus uber Seele
und Gott. Kéin, J. P. Bachen, 19292: 21; apud Novaes, op. cit.: 35.

3 - Sobre as obras de Abelardo ¢ as siglas com que sdo citadas no texto, cf,
Referéncias.

4 - Confira-se a descrigdo feita pelo préprio Abelardo de sua primeira “teolo-
gia” em HC: 82-1690-701,

5 - “Denique in primo limine Theologiae, vel potius Stultiologiae suae, |...].”
Bernardo de Claivaux (S.), “Tractatus contra quaedan capitula errorum
Petri Abaelardi” in Patrologia Latina, 182: 1016 B. Sobre a “leitura”
cisterciense das “Teologias” de Abelardo, cf. Jolivet, 1963.
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