«NAS ORIGENS DA TEOLOGIA COMO CIENCIA
— ST. ANSELMO E ABELARDO»

A constitui¢gdo da Teologia como Ciéncia no século XIII e
a relevancia da filosofia aristotélica como seu fundamento, sdo
dados adquiridos pela histéria da filosofia, Tende-se hoje, no
entanto, a definir mais rigorosamente a estrutura desse conceito
de Ciéncia, a0 mesmo tempo que se buscam os seus antecedentes
longinquos ¢ a complexidade das suas géneses.

No Ocidente, o conhecimento integral da obra de Aristoteles,
representou, inegavelmente, a emergéncia de um novo ideal cien-
tifico que se impds ao pensamento cristdo pela amplitude de novas
técnicas racionais ao nivel da reflexfo metodolégica e epistemo-
légica. Por outro lado, exigiu uma confrontagdo decisiva entre a
tradicdo dominante da Ars Fidei, directamente ligada ao texto da
Revelagdio, e essa «nova concepgdo unificada do homem, do mundo
e do universo, tendendo a bastar-se a si prépria, esfor¢o de com-
preensdo total reclamando a sua autonomia, recusa de apoio sobre
qualquer autoridade para resolver todo o conhecimento pela tnica
evidéncia da razdo.» (1).

Nos contornos dindmicos dessa confronta¢io e na captagéo
das forcas em conflito, destacam-se, hoje, a importancia critica

* Este texto é o desenvolvimento aprofundado de uma comunicacio apresentada
ao 8.° Congresso Internacional de Filosofia Medieval realizado em Helsinquia,
de 24 a 28 de Agosto de 1987 e em publicacio, em francés, nas Actas do
Congresso.

(1) Cf. M. CORBIN, Le Chemin de la Théologie chez Thomas d’Aquin,
Paris, Beauchesne, 1974, 114. A tradugdo é nossa.
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das aportagdes franciscanas — que recusavam ao filésofo a pri-
mazia da inspiragdo — e a complexidade genésica das interfe-
réncias aristotélicas e platénico-agostinianas, e das media¢des
arabes e judaicas.

A amplitude desse dialogo e a pluralidade multifacetada das
posi¢Ses assumidas aponta, no entanto, para o facto inequivoco
de que a razdo medieval, por seu lado, e utilizando, apenas os seus
parcos recursos iniciais, tragara ja um longo percurso na busca
da sua autonomia. Temperada na experiéncia sintetizadora e estru-
turante dos seus contetidos culturais, ampliada pela busca de novas
fontes, abrindo-se, lentamente, a tentativas especulativas mais ou
menos conseguidas, a ratio tornara-se capaz, no século XIII, de
avaliar os novos dados filoséficos que se patenteavam e iniciar
a sua elaboragdo critica.

Aparentemente, todo o esforco intelectual dos primeiros séculos
medievais se concentrara na interpretagio de dado revelado e na
densa tradi¢do dos seus comentarios que se articulavam orgami-
camente desde os primeiros escritos cristdos. Essa Pagina Sacra,
na sua intemporalidade aparente, implicava, de facto, uma abertura
temporal e desencadeava exigéncias racionalizantes, a partir de
lugares e de tempos circunstanciais. Como escreve Chenu: «Ja que
a Palavra de Deus se expressara em linguagem humana, moldan-
do-se as palavras, as frases, as imagens, as estruturas, aos géneros
literarios da palavra humana, essa escrita divina encontrara as suas
vias de inteligibilidade pelas mesmas vias da interpretagdo das
palavras, das frases, das figuras, dos géneros literarios da lingua-
gem humana (2).

Esse dinamismo hermenautico, que passara inevitavelmente
pelos percursos da raziio e os dados da cultura epocal, emergia,
poderoso, da histéria cristd e das inspiracdes da vida monastica,
cuja unidade profunda nunca impedira a pluralidade das vias de
evolugdo.

Até ao século XII, os mestres de pensamento, situam-se exclu-
sivamente nesse espago fechado que é o mosteiro, tornado, pelas
exigéncias das circunstancias histéricas, o depositario da cultura

() Cf. CHENU, La Théologie comme Science au XIIl.e siécle, Paris, Vrin,
1969, 16. A traducdo é nossa.
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classica da decadéncia. A utilizagdo dessa cultura fragmentaria
e dos seus quadros do saber — As Sete Artes Liberais — era,
sobretudo, instrumental e mediatizada. No entanto, e paralela-
mente, na sequéncia da longa pratica interpretativa que buscava
a pluralidade das leituras, deixando o texto sempre em aberto,
vai-se delineando uma autonomizac¢do da razio que possibilita a
constituicdo gradual dos saberes diversificados nos seus niveis
préprios.

A aplicagio da Gramatica ao texto sagrado e depois da dia-
léctica, na acep¢dio metodolégica que lhe dava Aristételes nos
Topicos (*), fundava-se no De Doctrina Christiana, de Agostinho.
Mesmo assim, ndo deixa de desencadear conflitos que pontuam
os séculos medievais, desenhando um tracado onde se reconhecem
as sucessivas tentativas de insercdo da especulagdo racional ao
nivel da Teologia. Verifica-se, facilmente, pela analise desse tra-
¢ado, que a razdo medieval, sem perder a sua referéncia funda-
mental ao Absoluto, vai conquistando a consciéncia da sua eficacia
na medida em que é capaz de transformar a utilizagdo instru-
mental da gramatica, da dialéctica, da filosofia e da metafisica,
num reconhecimento licido do seu estatuto de disciplinas de pen-
samento, com os seus métodos, as suas verdades e os seus valores
humanos.

O que o pensamento medieval possui de mais especifico, a
sua originalidade perante a filosofia classica ou a filosofia da
«modernidade», pode definir-se, seqgundo Steenberghen, «por esse
esforco continuo para exprimir racionalmente uma riqueza n&o
apenas pressentida, mas ja possuida espiritualmentes (4). Nesse
sentido a razdo pode ser entendida como uma revelacdo, mas a
fecundidade dos seus processos mais rigorosos nunca podera captar
todas as riquezas dessa intui¢do original. O que, em vez de enfra-
quecer as exigéncias da inteligéncia na sua abertura temporal,
em vez de lhe impdr limites redutores, lhe da, ao contrario, um
dinamismo intrinseco que a impede de se fechar em qualquer
sistema ou deter-se em qualquer resposta, numa permanente ques~
tionag8o da sua autosuficiéncia.

(3) Cf. ARISTOTELES, Tépicos, I, I, §§ 5 e 6.

(*) Cf. A, VAN STEENBERGHEN, F. GANDILLAC, Le mouvement doc-
trinal du IX.e au XIV.e siécle, in Histoire de I'Eglise depuis les origines jusqu’a
nos jours», Paris, Fliche-Martin, 1956, 29. A traducio é nossa.
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O percurso intelectual de St. Anselmo inscreve-se nesse pen-
samento pré-aristotélico que ndo possuia ainda nem as exigéncias
metodolégicas e epistemolégicas do Filésofo, nem a totalidade da
sua visdo filoséfica de que o século XIII vai apropriar-se. E, no
entanto, a obra anselmiana representa, pelo rigor e pela origina-
lidade do seu método, onde as verdades obtidas nio dependem
directamente da Escritura, um emergir da Metafisica e um primeiro
passo — talvez isolado, mas eminentemente criador — na cons-
tituicfio de Teologia como ciéncia.

O pensamento de St. Anselmo insere-se num contexto de con-
flito entre a dialéctica e a tradi¢do dogmatica. Com efeito, reto-
ma-se, entdo, a definicio de Cassiodoro em que a dialéctica &
entendida como «a arte das artes». A amplitude desses antago-
nismos, agudizados nas suas posi¢des extremas de aceitagdo ou de
recusa — de que Bérenger de Tours, Roscelino ou Pedro Damido
sdo exemplos claros — mostra bem a capacidade critica da razdo
e o reconhecimento da urgéncia da criagdo de sinteses em que o
pensamento teolégico pudesse encontrar formas de conciliagdo entre
o rigor de um processo intelectual e a sua dltima referéncia ao
Absoluto. Situando-se na continuidade da densa tradi¢do do intel-
lectus fidei agostiniano, a utilizagdo anselmiana da dialéctica para
a compreensio da Sacra Doctrina opera, de facto, uma radical
transmuta¢io de perspectivas e projecta~-se como um ponto de
partida histérico.

A obra de Anselmo nunca podera ser lida como um comen-
tario biblico. Se é inegavel o seu profundo conhecimento da Escri-
tura, como o prova a frequéncia das citagBes nos seus escritos
espirituais e nas suas Epistolae, o facto é que, no dizer de Cha-
tillon, «St. Anselmo atribui & Escritura um lugar e um papel cuja
natureza n3o depende, apenas do assunto abordado, mas dos
objectivos que pretende atingir e do método que escolhe delibe-
radamente» (°).

Este afastamento voluntario e expresso da Sacra Pagina tem,
naturalmente, um sentido e uma significagéo na economia interna
do pensamento anselmiano. Traduz, de facto, um apelo claro aos
recursos da razdo, num processo que sublinha a autonomia do

() Cf, J. CHATILLON, Saint Anselme et [Ecriture, in «Les mutations
socio-culturelles au tournant des XLe- XILe siécles», Paris, ed. CNRS, 1984, 434.
A traducfo é nossa.
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encadeamento dos raciocinios a nivel do conhecimento humano
¢ do seu dinamismo dialéctico.

Podera projectar-se um racionalismo estrito, como certos au-
tores parecem pretender? Como sustentd-lo perante esse fides
quaerens intellectum que sintetiza o programa de Anselmo?

Ni&o parece possivel reler-se a sua obra sem reconhecer a
unidade organica e complexa da fé e da razdo que se interpenetram,
sem que nenhuma delas seja diminuida. Se a fé se delineia na
origem mais ou menos remota da busca intelectual, deve, obriga-
toriamente abrir-se & razdo e ao seu poder clarificador, como
aparece expresso no Proslogion, ao explicitarem-se os objectivos
do Monologion: «[...] meditacdo sobre o sentido da fé, para
alguém que, no siléncio e por um raciocinio interior, deseje conhecer
o que nfo sabe.» (¢).

Na senda dum Platonismo, no homem, imagem de Deus, cha-
mado a conhecer Deus, a noética nunca pode ser considerada como
ponto de partida radical. E a Verdade, enquanto Verdade-Ser
que funda de forma prioritaria e possibilita todo o acto gnoseo-
légico. Ao longo da obra anselmiana encontra-se sempre presente
e explicita essa precedéncia do Ser sobre o conhecer e a afirmagdo
clara da dimens3o ontolégica da Verdade.

A busca intelectual da identidade Deus/Verdade/Ser é o polo
dinamico deste pensamento que se quer fiel a exigéncias inequi-~
vocas de rigor, sem ceder a nenhuma facilidade e que, paralela-
mente, testemunha permanentemente que «a afirmagdo de Deus
nunca é a megagfio do homem» (7).

O dinamismo deste processo racional em busca da evidéncia
da verdade projecta a sua exigéncia até na forma que tomam os
tratados mais significativos de St. Anselmo: sfo meditagGes, dia-
logos onde os argumentos se encadeiam como na disputatio.
Nunca se encontra a exposigio sequencial duma verdade j& feita,
mas sempre a interrogagdo polifacetada e retomada de varios
angulos que cada evidéncia pode momentaneamente resolver, no

(¢) Cf. ST. ANSELMO, Proslogion, Proemio, in «Obras Completas de San
Anselmo, B.A.C., v. 82, I, Madrid, 1952, 359.

(") CL Y. CATTIN, Proslogion et De Veritate: ’Ratio, Fides, Veritas’, in
«Les mutations socio-culturelles au tournant des Xl.e-Xlle siécles», Paris, ed.
CNRS, '1984, 595. A tradugdo é nossa,
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seu nivel especifico e proprio. Este processo dialéctico afirma-se
livremente nos tratados mais especulativos, desenhando sempre 0S
contornos do mesmo itinerario dum intellectus fidei, glosado a
partir da pluralidade das perspectivas: cosmoldgicas, éticas, teo-
légicas, ontolégicas ou gnosiolégicas. Esse radical itinerario da
razdo que busca inscreve-se, ainda, na densidade duma experiéncia
de vida unificante que procura a inteligéncia do que ama, sem
que os dois planos possam confundir-se.

O excedere ontolégico da Verdade (que desencadeia simul-
taneamente a fé, o desejo de conhecimento e o desejo da visdo
clara e da contemplagio) implica um movimento complexo de
continuidade e descontinuidade entre o credere o intelligere e o
videre. Assim a fé liga-se, quase paradoxalmente, ao racional e
ao meta-racional. «N&o &, portanto, uma superestrutura artificial
e extrinseca & actividade da razdo, mas antes o seu maximo desen-
volvimento, numa plenitude de sentido.» (%).

A esta luz pode compreender-se mais facilmente o dinamismo
interior do pensamento anselmiano e da sua continua busca de
evidéncias, resultantes dum encadeado rigoroso de raciocinios, em
tensdo permanente para o Absoluto. O movimento dialéctico deste
pensamento oscila entre as analogias, as razdes de conveniéncia
e as razbes necessarias, cujo fundamento é incapaz de explicar
na sua totalidade. Assim, se em rela¢fio a esséncia divina o espirito
pode tragar um rasto de necessidade, situa-se, no entanto, a uma
distancia infinita:

«Portanto, se o sentido mais vulgar destas palavras é
estranho a essa esséncia suprema, tudo o que nos parece termos
descoberto racionalmente, nZo parece convir-lhe.

[...] Assim, dizemos e ndo dizemos a mesma coisa, vemos
e ndo vemos o mesmo objecto. Dizemos e vemos as coisas
sob um aspecto que lhes &, de certo modo, estranho e nio
as compreendemos nas suas propriedades essenciais.» (°).

Na aproximagdo, ao mesmo tempo continua e descontinua
da fé, ha uma ordem de razdes que se tocam e se encadeiam,

() CL Y. CATTIN, loc. cit., 60l. A traducio & nossa.
(®) Cf ST. ANSELMO, Monologion, c. LXVI, ed, cit., 327.
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num movimento sempre inacabado que é o reflexo, na inteligéncia
finita, dessa ratio veritatis — Deus, como Verdade Primeira. Entre
o credere e o videre, situa-se, assim, o labor da ratio a quem, neste
processo dialéctico, cabe um papel de mediadora. Neste sentido,
a raz8o pode acrescentar algo a fé:

«[...] Enfim, visto que concebo a inteligéncia de que
gozamos nesta vida, como um meio termo entre a fé e a visdo,
entendo que quanto mais se progride na inteligéncia, mais nos
aproximamos da visdo a que todos aspiramos.» ().

E, pois, a claritas veritatis que funda a necessitas rationis
— expressdo anselmiana dessa lei interior da razdo, afastada de
toda a exterioridade, em que desemboca o seu exercicio intelectual
— esse «aliquatenus intelligere veritatem tuam [...], segundo o
Proslogion ().

A unidade complexa e orgénica desta busca racional, pro-
jecta-se na ordem interna e sequencial das obras de Amnselmo.
Se o Monologion tenta captar a identidade entre a Suma Natura
e a Suma Veritas, o Proslogion acrescenta a visdo da luz cujo
reflexo na clareza da inteligéncia é de tal modo intenso que a alma
pode dizer a Deus: «[...] mesmo que eu ndo quisesse ja acreditar
que tu és ndo poderia deixar de o compreender.» (*%). O De Ve-
ritate chega & Suma Veritas depois de percorrer a pluralidade das
verdades, em busca da unidade fundamentadora que abra o sentido
da rectiddo percebida pelo espirito. O Cur Deus Homo, um dos
tratados mais rigorosos de Anselmo, busca a inteligibilidade ¢ a
necessidade 'da Incarnag@o, abrindo novas vias na antropologia e
na teologia da Redengdo. Utiliza, no limite do mistério, 0 mesmo
método: «[...] Abstraindo de Cristo [...] prova, por razdes ne-
cessarias, a impossibilidade de qualquer homem ser salvo, sem
ele.» (13).

Para Anselmo, cada verdade obtida, cada evidéncia descoberta,
busca sempre, o seu fundamento altimo e ontolégico. O espirito

(20) Cf, ST. ANSELMO, Epistola de Incarnatione Verbi, ed. cit., 685-6.
(11) Cf. ST. ANSELMO, Proslogion, c. I, ed. cit., 367.

(12) Cf. ST. ANSELMO, Proslogion, c. IV, ed. cit., 371,

(13) Cf ST. ANSELMO, Cur Deus Homo, Praefatio, ed. cit.,, 743.
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humano, procurando o conhecimento e a visdo é ratio, memor sui,
intelligens e amans.

E a unidade profunda e complexa do processo racional e do
itinerario espiritual que torna o abade de Bec, no dizer de Jauneau
«o fruto maduro da espiritualidade monastica» (). Mas a sua
procura de verdade e de evidéncias, o nivel filoséfico e o rigor
dos seus raciocinios, a recorréncia metodolégica 4 ordem das razdes
e as razBes necessarias, a utilizagdo precisa da dialéctica, a pratica
de reflectir sobre os dados da Revelagdo sem a ajuda da Escritura
e das Autoridades, sola ratione, consagram-no, igualmente, como
o iniciador da especulagdo em teologia, tragcando rumos que atin-
girdo o seu pleno desenvolvimento no século XIII.

Em Anselmo estdo ainda profundamente unidas as duas ins-
pira¢Ges do pensamento cristio — a monastica e a escolastica —
que vdo diversificar-se, a partir do século XII, na tensdo entre
a busca da sabedoria e a busca da ciéncia.

Na pluralidade criativa deste século, das suas iniciativas e
das suas géneses — das quais as mais significativas se situam
a nivel do saber e da transmissdo — pode assinalar-se o desen-
volvimento das escolas urbanas que corresponde ao movimento
complexo da emancipagdo das comunas, no seio do renascimento
urbano. Se os quadros do ensino sdo ainda os das Sete Artes
Liberais, ¢ ja visivel o alargamento do Quadrivium, a emergéncia
dos saberes profanos, como o direito e a medicina, uma nova
atengdo as questSes metodoldgicas, a busca duma visdo enciclo-
pédica e estruturada do saber humano. Por outro lado, emerge
uma nova categoria social, para além dos quadros feudais e mo-
nasticos: a dos magistri, imbuidos dessa nova mentalidade urbana
com quem partilham a mobilidade e as esperangas.

Desde entdo, a escola monastica fecha-se na exclusiva orien-
tagdo de schola Christi, sublinhando os itinerarios da vida con-
templativa e desenvolvendo uma teologia simbélica. Em posigdo
bem diversificada, ergue-se a escola urbana, em pleno desenvol-
vimento, estabelecendo a sua autonomia pela sua organizacdo
interna, os seus estatutos, os seus privilégios corporativos e uma
nova mentalidade. Estas muta¢des culturais reflectem-se, natural-

(**) Cf. E. JAUNEAU, A Filosofia Medieval, trad., Lisboa, 1970, 44,
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mente, ao nivel do saber teolégico que conhece igualmente um
movimento evolutivo: da Sacra Pagina a Sacra Doctrina.

O pensamento de Abelardo situa-se neste meio complexo de
cultura que se quer auténomo nas suas buscas e inovador nas suas
conquistas. Mais conhecido pela sua obra logica — onde a aber-
tura a Aristoteles e a filosofia grega, em paralelo com a constante
influéncia de Boécio, permitem o tragado de novas vias —, Abe-
lardo tenta igualmente a especulagdo teoldgica a que trard a mesma
exigéncia critica e metodologica que se reflecte nas suas obras
l6gicas. Formado na escola de teologia de Anselmo de Laon, surge
inicialmente como comentador, aplicando as artes da linguagem
a4 Sacra Pagina. Adopta o método explicativo e interpretativo dos
textos, que vai da expositio as glosae e que se abre a quaestio,

Como escreve na Histéria Calamitatum «busca as similitudines
da razdo humana» (%), as razdes humanas e filoséficas que podiam
tornar inteligiveis os texos da Revelagdo. Este posicionamento &
igualmente claro no Dialogus em que o cristdo afirma: «Certamente
nenhum homem sensato proibe que se estude e se discuta racio-
nalmente a nossa fé ou que se dé assentimento as verdades racio-
nalmente duvidosas sem haver razdes para as aceitar. [...] uma
vez que a razdo julgou, mesmo se ndo se trata sendo de verosi-
milhanca e ndo de certeza racional, a questdio esta resolvida porque
ja ndo ha lugar para a davida» (*°).

No percurso das obras teologicas de Abelardo, nas suas ver-
sGes sucessivas, ha continuidades significativas. Assim, a defini¢do
da fé de um ponto de vista psicolégico, como nota, Cottiaux ('7);
a importancia da interpretagdo das autoridades que se abre a deter-
minacio das sententiae; a utilizagdo da dialéctica com o duplo
objectivo de refutagdo dos adverséarios e da demonstracdo da néo
irracionalidade da fé; a utilizagdo das autoridades e das fontes
filosoficas neste propésito hermenéutico.

Como é evidente, estes objectivos, sintetizados claramente nas
suas palavras: «propor algo que seja verosimil e préximo da razdo

(15) Cf. ABELARDOQ, Historia Calamitatum, Paris, Monfrin, 1962, 82.

(1¢) Cf. ABELARDO, Dialogus inter philosophum, judaeum et christionum,
in «QOeuvres choisies d’Abélard», de M. Gandillac, Paris, Aubier, 1945,2 61-2.

(17) Cf. J. COTTIAUX, La conception de la théologie chez Abélard, in
«Rev. d’Histoire Ecclésiastique», 28, (32), 288-91,
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humana, sem ser contrario a crenga no sagrado» ('*) — integram-se
perfeitamente nessa busca do intellectus fidei que sempre féra
timbre da razdo cristd. Reflectem-se igualmente nos dois géneros
de escritos teolégicos abelardeanos: os de exegese, como o Com-
mentaris super epistolam ad Romanos ou a Expositio in Hexae-
meron; e os mais especulativos como a Theologia Summi Boni
ou a Introductio ad Theologiam.

Se pode reconhecer-se em Abelardo o esforgo critico da razdo
no entendimento do dado revelado, também nele se pressente uma
certa hesitaggio em definir os limites e as implicacBes deste labor
racional, oscilando entre um nivel comparativo e analégico e um
nivel mais elevado em que as ideias parecem permitir uma certa
inteligéncia do mistério de Deus. Talvez se possa encontrar a
explcagdo para estas ambiguidades na auséncia de sistemas con-
ceptuais e gnosiologicos mais rigorosos que o pensamento cristdo
vira a adquirir posteriormente.

E relevante assinalar-se que a intencdo de Abelardo — como
frequentemente repete — ndo é senfio a penetragdo racional dos
conteddos da fé. A ampla utilizacdo da dialéctica, no rigor das
suas formulagBes, tornara possivel a abertura de novas vias no
estudo da Sacra Doctrina. Assim esta orientagdo desemboca ndo
na contemplagdo — fim primordial da lectio na espiritualidade
monastica — mas num sistema racional, estruturalmente coerente,
e assumindo ja um perfil de ciéncia. Abelardo designa este saber
por Teologia. E o iniciador da utilizacio deste termo com este
sentido, j& que, até entdo, se aplicava a especulagdo pagd sobre
a divindade. Esta transposicdo terminolégica é, por si, bem
significativa.

As mais duras criticas de S. Bernardo e de Guilherme de Saint
Thierry centram-se sobre essa «novidade censuravel da obra> —
nova verba, nova dogmata, nova theologia — e do autor — novus
theologus.

A mesma intengfo surge subjacente ao Sic et Non, cuja ver-
dadeira significagdio se liga ainda mais a interpretagdo textual do
que a confrontagdo das autoridades para as por em causa. Esta

(*8) Cf. ABELARDO, Theologia Summi Boni, ed. H. Ostlender, Munster,
1939, 36, I, 29.
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obra aponta, sobretudo, uma metodologia rigorosa que, pelo con-
fronto dialéctico das oposigBes, tenta, como no método dos cano-
nistas, a sua resolu¢do na complexidade das concordancias.

Se, em Abelardo, a ratio tem o seu valor especifico, ela ndo
deixa de buscar também o seu apoio nas auctoritates.

Assim, em teologia, o fundamento do pensamento abelardeano
¢ a mog@o nitida da transcendéncia de Deus que impde a distingio
entre os dados da fé e as palavras que os exprimem: «Se a natu-
reza da divindade é singular, também o deve ser a maneira de a
expressar. E natural que o que est4 afastado de todas as criaturas
s6 possa ser dito mediante uma maneira de falar diferente (longe
diverso genere loquendi efferatur), que essa majestade tinica ndo
seja submetida aos limites da linguagem comum e vulgar, que o
que & absosutamente incompreensivel e inefavel ndo seja submetido
a nenhuma das regras a que todas as coisas se submetem — o que
ndo pode sequer ser compreendido pelo homem que instituiu as
palavras para manifestar as suas intelec¢Bes» (19).

Esta utilizagdo em Teologia das ideias colhidas no Peri Her-
meneias, tem como ¢ evidente, um alcance metodolégico. Se Abe-
lardo tentou definir o contexto da elaboracfo racional dos dados
da fé, designando-a por Teologia, o que a afasta do saber profano,
se mostrou que o seu método é a dialéctica, acentuara também a
especificidade da sua linguagem que tera de fazer, obrigatoriamente,
transposi¢des de sentido.

Este tema ¢ abordado em todas as suas obras teoldgicas, mas
sobretudo no Tractatus de unitate et Trinitate divina. Abelardo
procura explicar as razdes pelas quais o vocabulario filoséfico nfo
pode ser aplicado a Deus. A analise do sentido dos nomes e das
Pessoas divinas fundamenta-se na tematica do eodem et diverso,
exigindo desenvolvimentos légicos e filoséficos.

Encontra-se, também, nos escritos teolégicos um outro con-
ceito chave: o das similitudines. Utilizado nas obras légicas e
inserido na teoria da linguagem, o seu emprego em teologia faz-se,
no entanto, com mais reserva. Com efeito, as similitudines acen-
tuam, paralelamente, a distdncia da palavra a Deus e a impossibi-
lidade de falar de Deus em termos adequados, ja que nio é possivel
pensa-Lo. Esta posi¢do vem reforgar o perspectivismo da linguagem,

(*®) Cf. ABELARDO, loc. cit,, 47, 1623, A traducio é nossa.
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ja expresso em relagdo a res. Estes factos nfo impedem a cons-~
trugdo de uma Teologia, mas implicam uma abordagem consciente
¢ licida que exige uma analise e uma escolha das conveniéncias
que possam permitir a transposi¢do sempre distanciada das palavras
da criatura ao ‘Criador.

Depois do estudo aprofundado dos escritos de Abelardo sobre
a Trindade, Jolivet afirma que neles encontra «uma forma de teo-
logia que se mantém ao nivel dos textos, e, portanto, das artes
da linguagem» (*°). De facto, Abelardo escreveu frequentemente
que ndo quis ensinar a verdade da fé (*') e que a sua busca se
centra na analise do senfido dos contetidos da fé, afirmando, para-
lelamente, que as palavras e as ideias nfo podem exprimir a reali-
dade divina. Parece, assim, que a anélise trinitaria se limita, cons-
cientemente ao nivel légico, exigindo uma formalizagdo e reduzin-
do-se a discutir os enunciados e nfo a realidade, de si inacessivel.
Se, na Theologia Christiniana Abelardo tenta ultrapassar o nivel
semidtico, nfo o faz sem hesitacdo e permanecendo, afinal, dentro
de limitacBes muito semelhantes.

Pode-se notar ainda que na obra abelardiana ndo existe uma
prova da existéncia de Deus, ainda que aponte a possibilidade
racional do reconhecimento de um s6 Deus, a partir das coisas
sensiveis e da sua ordem (??); que as analises da ac¢do, do poder
e da sabedoria divinas tomam a forma de uma disputatio, em que
as opiniGes se entrelagam com as auctoritates; que a utiliza¢do das
rationes necessariae s6 aparece nas refuta¢Ses tecnoldgicas, sendo
substituida, a nivel especulativo, pelas rationes honestae, o que
revela a mesma exigéncia de nfo ultrapassar limites reconhecidos
e aceites.

O papel histérico de Abelardo nesse processo de constitui¢do
da teologia como ciéncia, apesar das suas hesita¢Bes e ambigui-
dades, ¢ bem significativo. Ghellinck assinalou os textos e as dou-
trinas da escola teolégica de Abelardo (**). E Jolivet reconhece

(29) Cf. ]. JOLIVET, Arfs du Langage et Théologie chez Abélard, Paris,
Vrin, 1969, 306. A traducio é nossa.

(?1) Cf. ABELARDO, Infroductio ad Theologiam, in «Petri Abaelardi Opera»,
Paris, 1849, 59, 82-3.

(22) Cf. ABELARDO, Theologia Christiana, ed. cit., 552.

(28) Cf. GHELLINCK, Essai de la Littérature latine au Xlle, siécle, 2.* ed,,
Bruges, Paris, Bruxelas, 1954,

316 —



que o trabalho e o ensino de Abelardo constituem um elo importante
na histéria das coleccBes de textos e da sintese teolégica (**).

Apesar da incompreensdo e da controvérsia a volta da sua obra
teolégica, ndo pode deixar de assinalar-se o rigor metodolégico
com que utiliza a dialéctica no tratamento das autoridades, o uso
amplo da quaestio e da disputatio, o dinamismo do seu pensamento.
As deturpacbes sobre o sentido da sua obra e sobre o seu «racio-
nalismo» em luta contra a autoridade, que Jolivet assinala (**),
revelam claramente a novidade dos seus processos onde a razéo
dialéctica desempenha um papel relevante sem que, no entanto,
sejam atingidos os conteados da fé.

E esse esforco de reflexdo, essa utilizagdo dos métodos da
cultura profana na hermenéutica do texto sagrado, essa confianga
na razdo e no seu poder que possibilita a aproximagdo do mistério,
esse processo dinamico que opera o passagem da auctoritas a ratio,
que unem as tentativas de St. Anselmo e de Abelardo num pro-
pbsito comum, inconsciente ou consciente: a construcdo de uma
ciéncia teoldgica.

Se o génio filosofico de Anselmo permanece isolado no seu
tempo, se a teologia de Abelardo pode ser entendida como escreve
Jolivet, «como um sistema de enunciados cuja referéncia as coisas
seria fortemente atenuada» (2¢), a diversidade das situa¢Bes e das
personalidades dos dois autores — um monge e o outro magister —
e das inspiracdes das suas obras aproximam-se, de facto, num
mesmo e claro objectivo: o alargamento das capacidades e dos
limites da ratio, a penetragdo mais profunda do intelligere no
credere.

Maria Candida Monteiro Pacheco

(24) Ct. ]. JOLIVET, ob. cit., 340.
(25) Cf . JOLIVET, ob. cit., 337-363.
(#¢) Cf. J. JOLIVET, ob. cit., 350.

— 317



