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Sobre Opus Dei
Daniel Arruda Nascimento

No curso de sua ja conhecida e respeitada odisseia filosofica em busca da restituicao ao
livre uso dos homens do que antes foi separado por algum tipo de interdigdo, ¢ profanador este
novo gesto tedrico de Giorgio Agamben que assume o provocativo titulo de Opus Dei. N@o se
trata de estudo sobre a notdria e potente organizacdo catdlica, como a primeira vista se poderia
pensar. A indicagdo numérica no frontispicio ¢ o subtitulo da obra sao esclarecedores: o livro se
insere na segunda parte do seu projeto filosofico, denominado genericamente Homo sacer, e traz
como objetos de analise arqueologica a liturgia e o oficio divino ¢ humano. Em confessada
sintonia com O reino e a gloria, publicado originalmente em 2007 (e no Brasil, pela Boitempo,
em 2011), o mistério litirgico ¢ aqui indagado no ambito da praxe terrena.

Operatividade e efetualidade se oferecem como paradigma para que possamos
compreender como a modernidade forjou tanto a ética quanto a ontologia, tanto a politica quanto
a economia do nosso tempo. Acompanhando a argumentagdo do filosofo italiano, em assédio ao
influxo que permite que o dever se torne o conceito fundamental da ética por nds adotada,
estaremos talvezem condigdes de pensar uma ética e uma politica liberadas da dependéncia das
categorias do dever e da vontade.

Sobre o autor

Giorgio Agamben nasceu em Roma em 1942, E um dos principais intelectuais de sua
geragdo, autor de muitos livros e responsavel pela edigdo italiana das obras de Walter Benjamin.
Deu cursos em varias universidades europeias e norte-americanas, recusando-se a prosseguir
lecionando na New York University em protesto a politica de seguranga dos Estados Unidos. Foi
diretor de programa no Collége International de Philosophie de Paris. Mais recentemente
ministrou aulas de Iconologia no Istituto Universitario di Architettura di Veneza (Iuav),
afastando-se da carreira docente no final de 2009. Sua obra, influenciada por Michel Foucault e
Hannah Arendt, centra-se nas relagdes entre filosofia, literatura, poesia e, fundamentalmente,
politica. Entre seus principais livros destacam-se Homo sacer (2005), Estado de exceg¢do (2005),
Profanagées (2007), O que resta de Auschwitz (2008) e O reino e a gléria (2011), os quatro
ultimos publicados pela Boitempo.
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PREFACIO

Opus Dei é o termo técnico que, na tradi¢ao da Igreja catolica de lingua latina, designa, ja a
partir do século VI, a liturgia, isto ¢, “o exercicio da fun¢do sacerdotal de Jesus Cristo [...] na qual
o culto publico integral ¢ praticado pelo corpo mistico de Jesus Cristo, ou seja, pela Cabega e
pelos seus membros” (Constitui¢ao da Sagrada Liturgia de 4 de dezembro de 1963).

O vocabulo “liturgia™ (do grego leitourgia, “prestagdo publica™) ¢, entretanto, relativamente
moderno: antes que seu uso se estendesse progressivamente até o fim do século XIX,
encontramos em seu lugar o termo latino officium, cuja esfera semantica nio ¢ facil de definir e
que, a0 menos em aparéncia, nada parecia destinar a sua nova fortuna teologica.

Em O reino e a glo'riaM, indagamos o mistério liturgico sobretudo na face que este volta
para Deus, isto é, em seu aspecto objetivo e glorioso; neste volume, a pesquisa arqueologica se
orienta, ao contréario, para o aspecto que diz respeito sobretudo aos sacerdotes, ou seja, os sujeitos
a quem compete, por assim dizer, 0 “ministério do mistério”. E como, em O reino e a gloria,
procuramos esclarecer o “mistério da economia™ que os tedlogos construiram invertendo uma
expressdo paulina em si perspicua, tratava-se aqui de arrancar o mistério litirgico da obscuridade
e da imprecisdo da literatura moderna sobre o argumento, restituindo-o ao rigor ¢ ao esplendor
dos grandes tratados medievais de Amalario de Metz ou Guilherme Durando. A liturgia ¢, na
verdade, tdo pouco misteriosa que se pode dizer que ela coincide antes como a tentativa talvez
mais radical de pensar uma pratica absolutamente e integralmente efetual. O mistério da liturgia

&, nesse sentido, o mistério da efemalidadem e somente ao compreender esse arcano ¢ possivel
entender a enorme influéncia que essa pratica, s em aparéncia separada, exerceu sobre 0 modo
como a modernidade pensou tanto sua ontologia quanto sua ética, tanto sua politica quanto sua
economia.

Como costuma ocorrer em toda pesquisa arqueologica, também esta se conduziu, de fato,
para bem além do ambito do qual partimos. Como atesta a difusdo do termo “oficio” nos setores
mais diversos da vida social, o paradigma que o opus Dei ofereceu a agdo humana revelou-se
constituir para a cultura secular do Ocidente um polo de atragdo penetrante e constante. Mais
eficaz que a lei, porque ndo pode ser transgredido, mas somente contrafeito; mais real que o ser,
porque consiste somente na operagdo através da qual se da realidade; mais efetivo que qualquer
acdo humana, porque age ex opere operato, independentemente da qualidade do sujeito que o
celebra, o oficio exerceu sobre a cultura moderna um influxo tdo profundo — isto €, subterraneo —
que passa despercebido at¢ mesmo que ndo somente a conceitualidade da ética kantiana e a da
teoria pura do direito de Kelsen (para nomear so dois momentos certamente decisivos de sua
historia) dependem inteiramente deste, mas também que um militante politico e um funcionario
de ministério se inspiram no mesmo paradigma.

O conceito de oficio significou, nesse sentido, uma transformagéo decisiva das categorias da



ontologia e da praxem, cuja importancia resta ainda medir. No oficio, ser e praxe, aquilo que o
homem faze aquilo que 0 homem ¢, entram em uma zona de indistingao, na qual o ser se resolve
em seus efeitos praticos e, com uma perfeita circularidade, ¢ aquilo que deve (ser) e deve (ser)
aquilo que ¢é. Operatividade e efetualidade definem, nesse sentido, o paradigma ontologico que,
no curso de um processo secular, substituiu aquele da filosofia classica: em ultima analise — esta &
a tese que a pesquisa gostaria de propor a reflexdo — tanto do ser quanto do agir nos ndo temos
hoje outra representagdo sendo a efetualidade. Real ¢ s6 o que ¢é efetivo e, como tal, governavel
e eficaz: a tal ponto o oficio, sob as vestes simples do funcionario ou gloriosas do sacerdote,
mudou de alto a baixo tanto as regras da filosofia primeira como as da ética.

E possivel que hoje esse paradigma esteja atravessando uma crise decisiva, cujo éxito nio é
dado prever. Apesar da renovada atengdo a liturgia no século XX, da qual o assim chamado
“movimento litirgico” na Igreja catolica, por um lado, e as imponentes liturgias politicas dos
regimes totalitirios, por outro, constituem um testemunho eloquente, muitos sinais permitem
pensar que o paradigma que o oficio ofereceu a agdo humana esteja perdendo seu poder atrativo
justamente no ponto em que alcangava sua maxima expansdo. Tanto mais necessario seria tentar
fixar suas caracteristicas ¢ definir suas estratégias.

[a] Sao Paulo, Boitempo, 2011. (N. E.)

[b] Traduzimos a palavra effettualita por efetualidade, respeitando a diferenga, desejada pelo
autor, de efetividade, também proxima de efeito e efetivo. Embora efetuabilidade seja uma opgdo
mais segura no que concerne ao uso do nosso vernaculo, escolhemos efetualidade por razdes
outras. Além de guardar uma maior familiaridade com a palavra original, fica evidente que se
cuida de uma palavra em destaque, uma palavra que aqui adquire uma refinada relevancia
filosofica na investigagdo do autor. Assim, effettualita foi traduzida por efetualidade; effettuale, por
efetual; e effettualmente, por efetualmente. (N. T.)

[c] scolhemos traduzir prassi por praxe na maioria das vezes em que o termo aparece. Em alguns
casos, para preservar a adequagdo do sentido da frase e observar o melhor uso em portugués, o
termo seré traduzido por pratica. Ndo adotamos a tradugdo por prdtica em todos os casos por
entender que a palavra possui uma aplicagdo excessivamente coloquial, ndo desejada pelo autor.
A tradugo por praxis, por sua vez, somente vird a tona quando o original for também praxis,
respeitando-se a intengdo do autor de usar o termo deliberadamente e de modo filosoficamente
referenciado, como na disting@o aristotélica entre praxis e poiésis presente no segundo capitulo ou
em outras obras suas, por exemplo o capitulo oitavo de L uomo senza contenuto. (N. T.)



Opus Dei

Agir se diz de dois modos:

1) o agir verdadeiro e primeiro, aquele que produz as coisas do

nao-ser ao ser;

2) produzir um efeito naquilo em que se produz um efeito.
Al-Kindi

A obra de arte ¢ a posi¢do-em-obra da verdade do ser.
Martin Heidegger



1.
LITURGIA E POLITICA

1. A etimologia e o significado do termo grego leitourgia (do qual deriva nosso vocabulo
“liturgia™) sdo perspicuos. Leitourgia (de laos, povo, e ergon, obra) significa “obra publica” e
designa, na Grécia Classica, a obrigagdo que a cidade impde aos cidaddos possuidores de certa
renda de prover a uma série de prestagdes de interesse comum, que vdo da organiza¢do dos
ginasios e dos jogos gimnicos (gymnasiarchia) a preparagao de um coro para as festas da cidade
(chorégia, a exemplo dos coros tragicos para as Dionisiacas), da aquisicdo de cereais e Oleos
(sitegia) a armar e comandar uma trirreme (friérarchia) em caso de guerra, de dirigir a
representacdo da cidade nos jogos olimpicos ou délficos (archithedria) ao adiantamento que os
quinze cidaddos mais ricos deviam pagar a cidade sobre as taxas de todos os cidaddos tributaveis
(proeisfora). Tratava-se de prestagdes de carater tanto pessoal quanto real (“cada um”, escreve
Deméstenes, “liturgiza, seja com o proprio corpo, seja com as proprias sustincias”, “tois somasi
kai tais ousiais léitourgésa[”)m, que, ainda que ndo fossem elencadas entre as magistraturas

(archai), faziam parte do “cuidado das coisas comuns” (“ton koinon epimeleian”)m. Embora a
prestacdo das liturgias pudesse ser extremamente onerosa (o verbo kataleitourged significava
“arruinar-se em liturgia”) e houvesse cidaddos (chamados assim diadrasipolitai, “cidaddos
latentes™) que buscavam com todos os meios subtrair-se dela, o cumprimento das liturgias era
visto como um modo de proporcionar honra e reputagdo para si, de maneira que muitos (o caso
exemplar ¢ aquele, referente a Lisia, de um cidaddo que em nove anos gastou com as liturgias
mais de 20 mil dracmas) ndo hesitavam em renunciar ao direito de ndo prestar a liturgia por dois
anos consecutivos. Aristoteles, na Politica, coloca-se assim em guarda contra o habito, tipico das
democracias, de “prestar custosas e inuteis liturgias, como as coregias, as lampadarquias e outras
desse género"u.

Uma vez que até¢ as despesas do culto pertencem a comunidade (“ta pros tous theous
dapanémata koina pasés tés poleds estin™), Aristoteles pode escrever que uma parte das terras
comuns deve ser destinada as liturgias para os deuses (“pros tous theous leitourgias")lﬂ. Desse
uso cultural do termo, que sera retomado com uma singular continuidade, tanto pelo judaismo
quanto pelos autores cristdos, os léxicos registram numerosos testemunhos, seja epigraficos, seja
literarios. Além disso, como ocorre nesse caso, o significado técnico-politico do termo, cuja
referéncia ao “plblico” é sempre primaria, é estendido, as vezes jocosamente, a prestagdes que
ndo t&m nada de politico. Poucas paginas depois do trecho citado, Aristoteles pode falar assim, a
proposito da idade mais adequada a reprodugdo sexual, de um “servigo publico para a procriagdao
dos filhos” (“leitourgein [...] pros teunopniian”)jﬂ-; no mesmo sentido, com ironia ainda mais
acentuada, um epigrama evocara “as liturgias” de uma prostitutam. Nao ¢ exato afirmar que,

nesse caso, “o significado do elemento publico (/éifos) estd inteiramente perdido“]—l-; a0



contrario, a expressio adquire a cada vez seu sentido antifrastico somente em relagdo ao
significado politico originario. Quando o mesmo Aristoteles apresenta como uma “liturgia” o

aleitamento dos filhotes pela mael8l ou quando lemos em um papiro a expressdo “constranger a

liturgias privadas”m, em ambos os casos o ouvido deve perceber o constrangimento implicito no
deslocamento metaforico do termo da esfera piblica e social para a privada e natural.

R O sistema das liturgias (munera em latim) atinge sua méaxima difusdo na Roma Imperial a
partir do século III d.C. Do momento em que o cristianismo se torna, por assim dizer, a religido
do Estado, um particular interesse conquista o problema da isen¢ao dos clérigos da obrigagdo das
prestagdes publicas. Ja Constantino estabelecera que “aqueles que proviam o mistério do culto
divino [divini cultui ministeria impendunt], isto ¢, aqueles que eram chamados de clérigos, deviam

ser de todo isentados de toda prestag@o publica [ab omnibus omnino muneribus excusentur]”m,
Apesar de, como prova um sucessivo decreto constantino que proibe os decurides de fazerem
parte do clero, essa isen¢do implicar o risco de que pessoas abastadas se fizessem clérigos para
escapar de munera onerosas, o privilégio, embora com outras limitagdes, foi mantido.

Isso prova que o sacerddcio era visto de qualquer modo como um servigo piiblico e essa pode ser
uma das razoes que levardo, no dmbito do cristianismo de lingua grega, a especializagdo em
sentido cultural do termo leitourgia.

2. A histéria de um termo coincide frequentemente com a historia de suas tradugdes ou de
seu emprego nas tradugdes. Um momento importante na historia do termo leitourgia ¢ aquele
que os rabinos alexandrinos realizam a tradugdo da Biblia para o grego e escolhem o verbo
leitourgeo (com frequéncia unido a leitourgia) para traduzir o hebraico Seret toda vez que esse
termo, que significa genericamente “servir”, ¢ usado em sentido cultual. A partir de seu primeiro
aparecimento em referéncia as fungdes sacerdotais de Ardo, no qual leitourgeo ¢ usado
absolutamente (“en toi leitourgein”: Ex 28,35), o termo ¢ usado com frequéncia em combinagdo
técnica com leitourgia para indicar o culto na “tenda do senhor” (“leitourgein ten leitourgian |...]
en téi skenéi”: Nm 8,22, referido aos levitas; “leitourgein tas leitourgias tés skénes kyriou”: Nm
16,9).

Os estudiosos se perguntaram as razdes dessa escolha em detrimento de outros termos
gregos disponiveis, como latreué ou douled, que em geral sio reservados na Septuaginta a
acepgdes menos técnicas. Que os tradutores tivessem bem presente o significado “politico” do
termo grego € mais que provavel, se se recorda que as instrugdes do Senhor para a organizagdo
do culto em Ex 25-30 (em que aparece pela primeira vez o termo leitourgein) nao sio mais que
uma explicitagdo do pacto que poucas paginas antes Israel constitui como povo eleito e como
“reino de sacerdotes” (mamleket kohanim) e “nagio sagrada” (goj gados). E significativo que a
Septuaginta recorra aqui ao termo grego laos (“esesthe moi laos periousios apo panton ton
ethnon”, “sereis para mim o povo excelente entre todas as gentes”: Ex 23,20) para depois
reforgar seu significado “politico”, traduzindo o “reino de sacerdotes” do texto como “sacerdocio
régio” (basileion hierateuma, imagem retomada significativamente na Primeira Epistola de
Pedro 2,9 — “vos sois uma estirpe eleita e um basileion hierateuma” — e em Ap 1,6) e goj gados
como ethnos hagion.



A elei¢@o de Israel como “povo de Deus” constitui-o imediatamente na fungéo litirgica (o
sacerdocio ¢ imediatamente régio, isto ¢, politico) e santifica-o assim enquanto nagdo (o termo
normal para Israel ndo é goj, mas “am qados, laos hagios”: Dt7,6).

R No judaismo alexandrino, o significado técnico de leitourgia e leitourged para indicar o culto
sacerdotal é normal. Assim, na Epistola de Aristeu (século II a.C.), “ton hiereon he leitourgia”
refere-se as fungdes cultuais do sacerdote, minuciosamente elencadas, da escolha da vitima ao

cuidado do 6leo e dos aromasm; pouco depois, “Eleazar en téi leitourgiai ” designa o sumo
sacerdote em ato de oficiar, no qual vém descritos com zelo as vestes e os paramentos sacros. O
mesmo se pode dizer para Flavio Josefo e Filon (que, entretanto, usa o termo também em sentido
metaforico, como, por exemplo, com relagdo ao intelecto, que, “quando serve Deus — leitourgei

theoi — em modo puro, ndo ¢ humano, mas divino“)w.

3. Tanto mais significativa ¢ (com a vistosa excegdo da Epistola aos Hebreus) a escassa
relevancia do grupo lexical no Novo Testamento. Fora do corpus paulino (em que se & cinco
vezes também o termo leitourgos), leitourgein e leitourgia figuram apenas duas vezes, na
primeira vez, completamente genérica, em referéncia as fungdes sacerdotais de Zacarias no
Templo (Lc 1,23) e na segunda em referéncia aos cinco “profetas e doutores” da ecclesia de
Antioquia (At 13,2). O trecho dos Atos (“leitourgounton de auton toi kyrioi ) ndo significa, como
se quis sugerir com um evidente anacronismo, “enquanto celebravam o servigo divino em honra
do Senhor”. Como a Vulgata entendera, traduzindo simplesmente como ministrantibus autem illis
Domino, leitourgein equivale aqui a “enquanto desenvolviam a sua fungdo na comunidade para o
Senhor” (que era precisamente, como o texto exprimira pouco antes, aquela dos profetas e dos
doutores — “profétai kai didaskaloi”: At 13,1 — e ndo dos sacerdotes, nem se entende qual outra
leitourgia poderia estar em questio naquele momento; quanto a oragdo, Lucas se refere
geralmente a ela com o termo orare).

Também nas Epistolas Paulinas o termo tem com frequéncia o significado profano de
“prestagdo pela comunidade”, como nas passagens em que a coleta feita pela comunidade ¢
apresentada como um leitourgésai (Rm 15,27) ou como diakonia tés leitourgias (2Cor 9,12), e da
acdo de Epafrodito, que colocou em risco sua vida, diz-se que foi realizada para compensar a
“liturgia™ que os filipenses ndo puderam prestar (Fl 2,30). Mas também nas passagens nas quais
leitourgia ¢ propositalmente aproximada a uma terminologia propriamente sacerdotal, cumpre
ter cuidado para ndo confundir incautamente os respectivos significados, deixando assim escapar
a especificidade e a audacia da escolha linguistica de Paulo, que aproxima intencionalmente
termos heterogéneos. O caso exemplar é Rm 15,16: “para ser leitourgos de Cristo Jesus para os
gentios, realizando a agdo sagrada da boa nova de Deus [hierourgounta to euangelion tou theou]”.
Os comentadores projetam aqui sobre o leitourgos o significado cultual de hierourged,
escrevendo: “que [Paulo] entenda leitourgos em sentido cultual, francamente como sacerdote,
prova-o o trecho seguinte, em que explica o termo com a locugdo hierourgein to euangelion: ele
cumpre um ministério sacerdotal a servigo do cvangclho”m. Mas o hapax hierourgein to
euangelion, no qual, com um extraordinario exagero, a boa noticia se torna o objeto impossivel
de um sacrum facere (como, com um four de force analogo, latreia, o culto sacrificial, ¢



aproximado em Rm 12,1 ao adjetivo logike, “linguistico”) é tio mais eficaz, se leitourgos
conserva seu significado proprio de “encarregado de uma fungao comunitaria” (minister, como
corretamente traduz a Vulgata). A aproximagdo da terminologia cultual do Templo a algo — o
antncio feito aos pagdos e, como ¢ dito logo depois, a “oblagdo dos gentios”, prosfora ton ethon —
que de nenhuma maneira pode realizar-se no Templo, tem um evidente significado polémico e
ndo pretende conferir uma aura sacrificial a pregagdo paulina.

Consideragdes andlogas podem ser feitas para Fl 2,17: “mas se eu também me ofere¢o em
libagdo [spendomai] pelo sacrificio e pela liturgia de vossa fé [epi téi thysiai kai leitourgiai tés
pisteds], eu me alegro com todos vos”. Ainda que se compreenda a ligagdo entre spendomai e as
palavras que se seguem, em todo caso a afirmagdo adquire sua gravidade somente se, deixando
cair o anacronismo que vé em leitourgia um servigo sacerdotal (a comunidade paulina ndo pode
obviamente conhecer sacerdotes), percebem-se o contraste e quase a tensdo que Paulo
sabiamente introduz entre terminologia cultual e terminologia “litirgica” em sentido proprio.

R Foi notado ha tempos (Dunin-Borkowski) que, na literatura crista das origens, os termos hiereus
e archiereus sio reservados somente a Cristo, enquanto para os membros ou chefes da
comunidade ndo ¢ mais usada uma terminologia propriamente sacerdotal (estes eram definidos
simplesmente episkopoi — superintendentes —, presbyteroi — ancidos — ou diakonoi — servidores).

Um vocabulario sacerdotal aparece somente a partir de Tertulianom, Ciprianom e

Origenesm, Nas epistolas paulinas, que mencionam episkopoi e diakonoi (em Cl 1,25, Paulo
denomina a si mesmo diakonos), particular atengdo ¢ dedicada as varias fungdes desempenhadas
na comunidade, nenhuma das quais definida em termos sacerdotais. (Ver 1Cor 12,28--31: “A
alguns Deus colocou na igreja como apostolos [apostolous], em segundo lugar como profetas
[profetas], em terceiro como mestres [didaskalous], depois as poténcias [dynameis], depois os
dons de cura [charismata iamaton], de assisténcia [antilémpseis], de governo [kybernéseis], dos
géneros de lingua [gené glosson]”; Rm 12,6-8: “havendo dons diversos segundo a graga que nos ¢
dada, seja profecia segundo analogia com a fé, seja o servigo no servi¢o [diakonian en téi
diakoniai], seja 0 mestre no ensinamento [didaskon en téi didaskaliai], seja o confortante no
conforto [parakalon en téi paraklesei]”).

4. O autor da Epistola aos Hebreus elabora uma teologia do sacerdécio messianico de Cristo,
em cujo contexto o grupo lexical que nos interessa ocorre quatro vezes. Desenvolvendo a
argumentagdo paulina das duas aliangas (2Cor 3,1-14), o niicleo teologico da carta joga com a
oposi¢do entre o sacerdocio levitico (“levitike hierosyné ”: 7,11), correspondente a antiga alianga
mosaica e inscrito na descendéncia de Arédo, e a nova alianga, na qual a assumir a “liturgia” do
grande sacerdote (archiereus, inscrito dessa vez na descendéncia de Melquisedeque) ¢ Cristo
mesmo. Das quatro presengas da familia lexical, duas se referem ao culto levitico: em 9,21,
Moisés asperge com sangue “a tenda e todos os objetos da liturgia” (“panta ta skeué tés
leitourgias ™); 10,11 evoca o sacerdote da antiga alianga, que “todos os dias se apresenta no
Templo para exercer as fungdes liturgicas [leitourgon] e oferecer muitas vezes os mesmos
sacrificios”. As duas ocorréncias remanescentes referem-se, ao contrario, a Cristo, grande
sacerdote da nova alianga. Na primeira (8, 2), ele ¢ definido como o “liturgo das coisas sacras e



da verdadeira tenda” (“ton hagion leitourgos kai tés skénés tés aléthinés ”: ver Nm 16,9); na
segunda (8,6), dizse que ele “obteve uma liturgia diversa e melhor [diaforoteras tetycken
leitourgias], quanto melhor ¢ a alianga da qual ¢ mediador”. Enquanto, de fato, os sacrificios dos
levitas sdo s exemplo e sombra (“ypodeigma kai skia: 8,5) das coisas celestes e ndo podem,
portanto, cumprir e tornar perfeito (“teleiosai”: 9,9; 10,1) aquilo que oferecem, o sacrificio da
nova alianga, no qual Cristo sacrifica a si mesmo, anula o pecado (“athetésin hamartias”: 9,26),
purifica (“kathariei ”: 9,14) e santifica para sempre (“feteleioken eis to diénekes tous
hagiazomenous : 10,14) os fiéis.

Reflita-se sobre a identidade que o texto supde entre a a¢do de Cristo e a liturgia. Nao
somente sua acdo salvifica ¢ apresentada como uma “liturgia”, mas, como grande sacerdote de
um sacrificio em que o sacrificante sacrifica a si mesmo (“heauton prosénenken ”: 9,14), Cristo
realiza uma acdo litirgica, por assim dizer, absoluta e perfeita, que, por isso, pode ser cumprida
uma s6 vez (“hapax prosenechtheis”: 9,28; “mian [...] prosenenkas thysian ”: 10,12). Nesse
sentido, Cristo coincide sem residuos com sua liturgia — é essencialmente liturgia — e justamente
essa coincidéncia confere a ela sua incomparavel eficacia.

Se a intengdo do autor ¢, sem sombra de duvida, opondo decididamente duas figuras do
sacerdocio, apresentar o messias na veste hieratica de um celebrante, ndo se deve esquecer que
o sacerdote messidnico que aqui estd em questdo apresenta caracteristicas bem particulares, que
o distinguem ponto por ponto do sacerddcio levitico, e que propriamente nessa contraposi¢ao esta
o sentido da carta. Decisivo ¢ que, enquanto os sacrificios leviticos devem ser incessantemente
repetidos e renovam todo ano a recordagdo dos pecados (“anamnésis hamartion ”: 10,3), o
sacrificio da nova alianga advém, como o autor ndo se cansa de insistir, uma vez s6 e ndo pode
ser de modo nenhum repetido. Na afirmagdo dessa irrepetibilidade do sacrificio, cujo unico
sacerdote, “tendo conseguido uma reden¢do eterna, entra de uma vez por todas [efapax] no
santuario” (9,12), o autor da carta se mantém fiel a uma genuina inspiragdo messidnica, sobre
cuja base (em boa paz com a praxe eclesidstica sucessiva) ndo ¢ possivel fundar nenhuma
liturgia cultual. No mesmo instante em que o define como leitourgos e evoca para ele uma
“liturgia diversa e melhor”, o autor da carta sabe que o grande sacerdote da nova alian¢a fechou
irrevogavelmente as suas costas as portas do templo. Nesse sentido, a diaforotera leitourgia nio ¢é
uma celebragido, isto ¢, algo essencialmente repetivel (esse ¢ o significado etimologico de
celeber). O paradoxo da liturgia crista ¢ que ela, tomando por modelo de seu sacerdocio a a¢do
litargica de Cristo archiereus e fundando as proprias celebragdes sobre a Epistola aos Hebreus,
comprometer-se-a a repetir um ato irrepetivel, a celebrar o ndo celebravel.

5. Foi Rudolf Sohm quem definiu a igreja primitiva como uma comunidade carismatica, em
cujo interior nenhuma organizagio propriamente juridica era possivel.

Uma vez acertado que ndo uma palavra humana, mas apenas a palavra de Deus pode
governar a igreja, consegue-se com igual certeza que ndo pode haver na cristandade um
poder ou um oficio que possa exercer uma autoridade juridica sobre a comunidade. A
palavra de Deus ndo ¢ reconhecida por sua forma exterior, mas por sua forca interior. A
cristandade pode seguir somente aquela palavra, que em virtude de sua livre e interior
adesdo ela reconhece como palavra de Deus [...]. Ndo pode existir na igreja nenhum poder

Juridico de governo [rechtliche Regierungsgewalt] nn



A organizagdo da comunidade primitiva pode ter, consequentemente, s6 um carater
carismatico:

A cristandade ¢ organizada através da repartigdo dos dons de gra¢a (Chrarismen), que
chama e, a0 mesmo tempo, torna capazes os singulares cristdos para as diferentes atividades
na cristandade. O carisma vem de Deus. Portanto, o servi¢o (diakonia) para o qual o

carisma chama é um servigo consignado por Deus 181

Dai a tese radical, segundo a qual: “O direito candnico contradiz a esséncia da igreja. A

verdadeira igreja, a igreja de Cristo, ndo conhece direito candnico” 121,

Segundo Sohm, a situagdo muda quando, em um momento no qual ¢ testemunha a Epistola
de Clemente aos Corintios, abre caminho a ideia de que os presbiteros e os bispos tinham o direito
de exercer sua “liturgia” e a comunidade ndo pode demové-los de seu encargo, que vem assim a

adquirir um “significadojuridico”m. “A consequéncia imediata da Epistola Clementina foi”,

escreve Sohm, “uma mudanga na constitui¢do da comunidade romana”l—ll, cujo resultado
ultimo ¢ a transformagédo da igreja primitiva na Igreja catolica, da comunidade carismatica das
origens na organizagdo juridica que nos ¢é familiar.

Aqui ndo é lugar para entrar no mérito das discussdes que a tese de Sohm provocou entre os
historiadores da igreja e os estudiosos do direito candnico. Interessa-nos sobretudo, na economia
de nossa investigagdo arqueologica, o significado ¢ a relevancia particular que o termo leitourgia
e seus derivados tém na Epistola Clementina.

6. A Epistola de Clemente aos corintios é o primeiro texto em que uma preocupagao pastoral
assume a forma de uma teorizagdo da hierarquia eclesiastica compreendida como “liturgias”. O
contexto do problema ¢ conhecido: Clemente, que representa “a igreja que permanece no exilio
[paroikousa]l em Roma”, escreve a igreja em exilio em Corinto, onde um conflito (antes uma
verdadeira stasis, uma guerra civil: 1,1) divide os fié¢is dos chefes da comunidade, que foram
demitidos de suas fungdes. Na luta que opde “os obscuros aos ilustres, os tolos aos sabios e os
jovens a
Decisivo, em sua estratégia, ndo ¢ tanto o recurso a metifora militar, que ademais tera na
historia da igreja uma longa fortuna (como em um exército, “cada um em seu posto executa
aquilo que é ordenado pelo rei e pelos comandantes™: 37,3), quanto a ideia de fundar a fungdo
dos presbiteros e dos bispos como uma “liturgia” permanente que tem seu modelo no sacerdocio
levitico. Clemente conhece a cristologia sacerdotal da Ep aos Hebreus e define Cristo uma vez
como o “grande sacerdote de nossa oferta” (“archierea ton prosforon héman”: 36,1); contudo, o
que lhe interessa ndo sdo as caracteristicas e a eficacia especial desse sacerddcio, mas o fato de
que Cristo constitua o fundamento da sucessao apostolica: “O Cristo vem de Deus, e os apostolos
vém de Cristo” (42,2). Ndo sem contradigdo com o ditado pela Epistola aos Hebreus (que havia
substituido o sacerdocio levitico pelo de Cristo) ¢ com um singular anacronismo (as fungdes
sacerdotais no Templo de Jerusalém, destruido em 70 d.C. pelos romanos, cessaram havia ja
algum tempo), Clemente institui uma relagao paradigmatica entre a ordem hereditaria dos levitas
e a da sucessdo apostolica na Igreja. Na construgdo dessa analogia, o conceito de leitourgia
desempenha um papel central. Como, no Templo de Jerusalém, “as ofertas ¢ as fungdes

s ancidos” (“presbyterous”: 3,3), Clemente toma resolutamente o partido destes ultimos.



litargicas [prosforas kai leitourgias] ndo sio cumpridas ao acaso e sem ordem, mas em tempos e
momentos determinados [...] e foram dadas ao grande sacerdote as liturgias particulares [idiai
leitourgiai], aos sacerdotes um lugar proprio e aos levitas seus proprios servigos [diakoniai]”,
assim também na igreja cada um deve agir e agradar a Deus no posto que lhe é proprio, “sem
transgredir os canones que foram estabelecidos por sua liturgia [ton horismenon tés leitourgias
autou kanona)” (40,2-41,1). Os apostolos, de fato, prevendo que seria iniciada uma contenda
sobre as fungdes episcopais ( peri tou onomatos tés episkopés), “estabeleceram como regra que,
depois da morte daqueles que eles haviam nomeado, outros homens probos lhes sucederiam em
sua liturgia [diadexontai [...] teén leitourgian auton]” (44,2). Por isso, Clemente pode agora
afirmar com forga “ndo considerar justo que sejam demitidos de sua liturgia [apoballesthai tés
leitourgias]” aqueles que “desempenharam de modo irrepreensivel suas fungdes litirgicas
[leitourgésantas amemptos] nas labutas do rebanho de Cristo” (44,3); e pode concluir com um
louvor aqueles “ancidos [presbyteroi] que percorreram todo o seu caminho e alcangaram um
fim fecundo e perfeito” e com uma adverténcia aos fiéis de Corinto que os destituiram “da
liturgia que haviam exercido com honra e de modo irrepreensivel” (44,6).

E evidente que, na carta, o termo leitourgia, mesmo mantendo o significado original de
prestagdo pela comunidade, adquire as caracteristicas de um oficio estavel e vitalicio, objeto de
um canone (kanon) e de uma regra (epinomé, que a antiga versdo latina da carta da como /lex).
Todo o vocabulirio de Clemente vai nesta dire¢do: kathistemi (“constituir, nomear”),
diadechomai (termo técnico para a sucessdo de um cargo), ypotasso (“submeter-se a uma
autoridade”; reciprocamente, aqueles que desobedecem sdo responsaveis por uma stasis, “guerra
civil, insurrei¢d@o”). Além disso, a referéncia paradigmatica ao culto levitico confere ao termo
(como ja ocorria na Septuaginta) um carater e uma aura sacerdotal em um momento nada
seguro (como vimos, nenhum documento das origens usa o termo “sacerdote” — hiereus,
sacerdos — para indicar um membro da comunidade). De prestagdo publica ocasional, que nio
tem um titular especifico no interior da comunidade, a liturgia comega a transformar-se em uma
atividade especial, em um “ministério” que tende a definir como titular um sujeito particular: o
bispo e os presbiteros na carta e, mais tarde, o sacerdote. Mas o que define essa atividade, o que
constitui como liturgia uma esfera de agdo determinada?

R Na se¢do das Constituigdes Apostolicas, notada como Canones apostolicos, pode-se ver como a
passagem de uma comunidade carismatica para uma organizag¢éo do tipo juridico ndo somente é
um fato de qualquer modo ja completo, mas havia constituido o objeto de uma estratégia precisa.
O texto, que, embora composto ao fim do século IV, imiscui-se de obra dos proprios apostolos,
comega de fato com um amplo tratamento dos carismas tradicionais (glossolalia etc.), mas o
objetivo do autor ¢ com toda evidéncia minimizar a relevancia a respeito do que ele define logo
depois como “organizagio eclesiastica” (ekklesiastike diatypdosis). Em questdo estdo, certamente,

s “constitui¢des” (diataxeis, termo técnico para as disposi¢des testamentarias) que os apostolos
estabeleceram como configuragdo ou modelo geral (fypos) da igreja, da ordenagdo do bispo a
articulagdo da hierarquia aos rituais dos sacramentos. Evidente, nas Constitui¢des, ¢ a construgdo
de uma hierarquia eclesiastica separada que culmina no bispo:

Os sacrificios de entdo sdo agora a oragdo, as invocagdes e as a¢des de gracas [eucharistiai



]; as primicias, os dizimos e as ofertas de entdo sdo agora os dons e as oblagdes que os santos
bispos oferecem a Deus, através de Jesus Cristo, que foi morto por nos. Esses sdo 0s vossos
sumos sacerdotes [archiereis] e os presbiteros sio os vossos sacerdotes, os didconos, os

vossos levitas.[22]

“Qualquer um que faz qualquer coisa sem o bispo”, 1é-se pouco depois, “fa-lo em vao”
(matén)@-; e “assim como ndo podemos nos aproximar de Deus se ndo através de Cristo,

ndo ¢ consentido nos aproximarmos do bispo se ndo através dos diaconos”[241.

Ainda em Ireneu, ao contrario, os carismas ndo sdo subordinados a sucessdo segundo a
ordenagdo apostolica. O trecho em que ele recomenda a obediéncia aos presbiteros, “porque

estes com a sucessdo episcopal receberam um charisma veritatis certum”j—l, ndo significa,
como foi sugerido, que ele reivindique para o bispo uma espécie de infalibilidade; antes, o fato de
que, logo depois, Ireneu distinga entre bons e maus presbiteros e confirme a importancia dos
charismata Dei mostra que ele concebe estes tltimos como um elemento igualmente importante
da ordenagao eclesiastica:

Onde foram postos os carismas de Deus [ubi igitur charismata dei posita sunt], ali é preciso
aprender a verdade: junto deles encontram-se tanto a sucessdo apostolica da igreja quanto a

vida reta e irrepreensivel e a palavra incorrupta e nao adulterada 261

No fim do século I, comunidade carismatica e organiza¢@o hierarquica convivem ainda em
unidade funcional na igreja.

7. Guy Stroumsa chamou recentemente a aten¢do para a permanéncia da ideologia
sacrificial no cristianismo. E sabido que o judaismo rabinico, depois da segunda destruigio do
Templo, orientou-se no sentido de uma espiritualizagdo da liturgia, transformando-a de uma
sequéncia de ritos que acompanhavam a agdo sacrificial em um conjunto de oragdes que de fato
substituiam os sacrificios. Nessa perspectiva, o talmud Torah, o estudo da Tora, suplantou as
praticas sacrificiais e “os rabinos reunidos em Yavne conseguiram transformar o judaismo, sem

confessar, talvez, nem a si mesmos, em uma religiilo ndo sacrificial”[2Z1, Todavia, o
cristianismo se define precocemente como:

uma religido concentrada no sacrificio, ainda que se trate de um sacrificio reinterpretado. A
anamnésis cristd do sacrificio de Jesus tem um poder muito diverso com relagdo @ memoria
hebraica dos sacrificios do Templo, porque a anamnésis ¢ a reativagio do sacrificio do Filho

de Deus, desenvolvida pelos sacerdotes. 281

Stroumsa poderia ter acrescentado que a construgdo da liturgia sacramental se funda, ja a
partir da patristica, sobre a contraposi¢do explicita e sem reserva dos sacramentos da antiga lei,
que significam e anunciam, mas ndo realizam o que significam, aos sacramentos da nova lei, que
cumprem o que significam.

Em realidade, o autor da Epistola aos Hebreus ndo estabelece nenhum nexo entre a doutrina
do sacerdocio de Cristo e a celebragdo eucaristica. Ndo ¢ este o lugar para reconstruir a



genealogia dessa conexdo, cuja importincia estratégica para a Igreja é evidente. Ja implicita em

Origcncs@, cla aparece frequentemente de modo sub-repticio, pela simples justaposi¢do dos
dois motivos. Assim em dois trechos das Constituigdes Apostolicas, nos quais a preocupagdo
eclesiologica ¢ evidente: “Senhor, concede a teu servo, que escolheste para o episcopado,
apascentar o santo rebanho e exercer diante de ti o sumo sacerdocio [archierateuein] de modo
irrepreensivel, dia e noite [..] oferecendo-te sem desvio nem censura nem reprovagido o
sacrificio puro e ndo sangrento, que instituiste através de Cristo, o mistério da nova alianqa”J—UL;
“o primeiro sumo sacerdote por natureza [prétos [...] téi physéi archiereus], o Cristo unigénito,
ndo assumiu por si essa dignidade, mas foi ordenado pelo Pai. Fezse homem por nos e,
oferecendo a seu Deus e Pai o sacrificio espiritual, ordenou somente a nos realizar essas

COis:

“m; e em Epifanio (“a fim de que fosse para nos ordenado padre segundo a ordem de
Melquisedeque sempre e continuamente portando a oferta por nos, depois de ser sacrificado na
cruz para abolir todo o sacrificio da antiga alianga”)ﬁ. Pouco mais tarde, encontramos os dois
temas juntos em Ambrosio (“Quem ¢ entdo o autor desses sacramentos, se ndo o Senhor Jesus?
[...] Aprendemos que no tempo de Abrdo houve uma prefiguragao [ figuram] desses sacramentos
quando o santo Melquisedeque, que ndo tinha inicio nem fim de anos, ofereceu o sacrificio.

Ouve, homem, o que diz o apdstolo Paulo aos hebreus”)w e em Agostinho (“Ele ¢ também o
nosso sacerdote em eterno segundo a ordem de Melquisedeque, que se ofereceu em sacrificio
por nossos pecados e nos recomendou celebrar uma semelhanga de seu sacrificio em memoria
de sua paixdo, a fim de que o que Melquisedeque ofereceu a Deus pudéssemos ver ofertado na

Igreja de Cristo sobre toda a Ierra”)M.

Trata-se em todo caso, juntando dois textos distintos, de conceber a institui¢do da eucaristia
como uma prestagdo sacerdotal de Jesus, que, segundo a doutrina da carta, age como sumo
sacerdote da ordem de Melquisedeque e transmite, desse modo, o ministério sacerdotal aos
apostolos e a seus sucessores na Igreja. Pode-se dizer, nesse sentido, que a defini¢dao do carater
sacerdotal da hierarquia eclesiastica constroi-se justamente fundando a liturgia sacramental na
doutrina de Cristo sumo sacerdote. Naquela summa da liturgia catolica que € o Rationale
divinorum officiorum [Exposi¢ao racional dos oficios divinos] de Guilherme Durando, a conexdo
ja possui a evidéncia de uma formula: “Missa instituit Dominus lesus, sacerdos secundum
ordinem Melchisedech, quando panem et vinum in corpus et sanguinem suum transmutavit, dicens:
‘Hoc est corpus meus, hic est sanguis meus’, subiungens: ‘Hoc facite in meam
commemorationem’ [“A missa foi instituida pelo Senhor Jesus, sacerdote segundo a ordem de
Melquisedeque, quando transmutou o pao e o vinho no seu corpo e sangue, ao dizer: Isto ¢ o meu

corpo, aqui esta o meu sangue’ e acrescentar: ‘Fazei isto em memoria de mim”’]jﬁl.

O Concilio de Trento (se¢do XXII, cap. 1) sanciona para além de qualquer duvida o carater
fundador e eterno do sacerdécio de Cristo, que se renova e perpetua na liturgia eucaristica, em
cuja celebragdo a Igreja se liga ao Cristo liturgo da Epistola aos Hebreus:

Padecendo a morte sobre a cruz, Cristo se ofereceu de uma vez por todas a Deus Pai para
operar por nos a redengdo eterna. Sua morte, todavia, ndo significa o fim de seu sacerdocio.
Por isso, na ultima Ceia, na mesma noite em que seria traido, quer deixar a Igreja, sua



esposa amada, um sacrificio visivel que tornasse presente e comemorasse até o fim dos
tempos o sacrificio que estava por realizar de uma vez por todas sobre a cruz de modo
sangrento [..]. Afirmando que tinha sido constituido sacerdote por toda a eternidade,
segundo a ordem de Melquisedeque, ele ofereceu a seu Deus Pai, sob a espécie do pao e do
vinho, o seu corpo e o seu sangue e, sob os sinais destes, ofereceu-se a beber e a comer aos
apostolos. Ao mesmo tempo, ele se constituia como sacerdote da Nova Alianga, ordenando
a estes e a seus sucessores que oferecessem o mesmo sacrificio.

Na ideia do “sacerdocio eterno” de Cristo, a “de uma vez por todas” (hapax) da Epistola aos
Hebreus vincula-se com “até o fim dos tempos” da celebragdo eucaristica incessantemente
repetida pela Igreja, e a continuidade da hierarquia eclesiastica da Epistola de Clemente recebe
seu selo sacerdotal.

A defini¢do da liturgia nas enciclicas do século XX ndo faz sendo confirmar esse nexo: “A
sagrada liturgia ¢ o culto publico, que o nosso redentor, enquanto Chefe da Igreja, recebe do Pai

celeste e que a sociedade dos fiéis oferece a seu Chefe e, através dele, ao Pai eterno”j—(’l.

O fato de que a Igreja havia fundado sua pratica litirgica sobre a Epistola aos Hebreus,
colocando em seu centro uma incessante reatualizagdo do sacrificio realizado por Cristo
leitourgos e grande sacerdote, constitui a0 mesmo tempo a verdade e a aporia da liturgia crista
(que Agostinho resumia na antitese semel immolatus [...] et tamen quotidie immolatur [imolado
uma Unica vez [...] e, ndo obstante, ¢ imolado diariamente]). O problema, que ndo cessara de
aparecer na historia da Igreja como seu “mistério” central, ¢ certamente aquele do modo como
se devem entender a realidade e a eficacia da liturgia sacramental e, ainda, como esse
“mistério” pode tomar a forma de um “ministério”, que define a pratica especifica dos membros
da hierarquia eclesiastica.

8. A doutrina do carater litargico do sacrificio de Cristo tem sua raiz na propria doutrina
trinitaria. Mostramos alhures como, para conciliar em Deus a unidade da substincia com a
pluralidade das pessoas, os Padres, em um estreito corpo a corpo com a gnose, formularam-na
no inicio da doutrina da trindade em termos de uma oikonomia, de uma atividade de

“administra¢do” e “gestdo” da vida divina e da cria&;éow. Nas palavras de Tertuliano, que esta
entre os primeiros a elaborar contra os monarquistas a doutrina trinitiria como uma “economia”
divina: “deve-se crer em um tnico Deus, mas com sua oikonomia [...] a unidade, que traz por si
mesma a trindade, ndo ¢ destruida por esta, mas administrada [non destruatur ab illa sed
administretur]”. Invertendo uma expressio de Paulo, que havia falado em suas cartas, com
referéncia ao plano divino da redengdo, de uma “economia do mistério” (“oikonomia tou
mystériou”: Ef 3,9), Hipolito,

Ireneu e Tertuliano apresentam assim a propria articulagdo da trindade e sua agao salvifica
como um “mistério da economia” (mystérion tés oikonomias, oikonomias sacramentum). A
insisténcia no carater “mistérico” da obra divina da salvagdo mostra, todavia, que a divisio que
se queria evitar no plano do ser reaparece como fratura entre Deus e sua agdo, entre ontologia e
praxe. Misterioso agora ndo ¢ mais, como em Paulo, o plano divino da redengéo, que exigia uma
oikonomia em si mesma perspicua; misteriosa ou mistérica agora ¢ a propria “economia”, a
propria prética por intermédio da qual Deus assegura a salvagdo de sua criagdo. Seja qual for o



significado a atribuir ao termo mystérion e ao seu equivalente latino sacramentum, essencial aqui
¢ que a economia divina tome a forma de um mistério.

Por intermédio da encarnagdo, Cristo assume sobre si essa economia misteriosa; mas, com

base na passagem de Jodo segundo a qual “o filho do homem foi glorificado por Deus e Deus foi
glorificado nele”, a “economia” ¢ compreendida a0 mesmo tempo como uma glorificagdo e
uma manifestagdo reciproca do pai por intermédio do Filho e do Filho por obra do Pai. No
comentario de Origenes ao Evangelho de Jodo, a “economia da paixdo” do salvador coincide
perfeitamente com a economia da gloria pela qual o Filho revela e celebra o Pai. O mistério da
economia é um mistério doxologico, isto &, litirgico.
E com essa concessio aporética da “economia” trinitaria, na qual Cristo age como
“economo” tanto da redengdo quanto da gloria do Pai, que se deve ler a doutrina da Epistola aos
Hebreus, na qual Cristo se apresenta em vestes de leifourgos, de um sumo sacerdote que assume
sobre si a “liturgia”, a prestagdo “publica” e “sacrificial” da redengdo do género humano. A
cristologia trinitaria se elabora, assim, através de um duplo registro metaforico: a metafora
politica e cultual de Cristo liturgo da redengdo na Epistola aos Hebreus corresponde pontualmente
nos Padres a metafora “econémica” de Cristo administrador e dispensador do mistério divino da
salvagdo. A relagdo e a tensdo entre essas duas metaforas definem o locus em que se situa a
liturgia cristd. Celebrando liturgicamente seu sacrificio (seu “mistério”), Cristo leva a
cumprimento a economia trinitiria; o ministério da economia, enquanto ¢ uma economia da
salvagdo, realiza-se e traduz-se em mistério litirgico, no qual metafora econdmica e metafora
politica se identificam.

Os tedlogos modernos chegam a distinguir a “trindade econdmica” (ou de revelagdo), que
define Deus em sua agdo salvifica com relagdo aos homens, e a “trindade imanente” (ou de
substincia), que define a articulagdo interna da vida divina em si mesma. Trindade econdémica e
trindade imanente devem coincidir na liturgia. Mas as tensoes e as contradigdes que eram
implicitas no paradigma “econémico-mistérico” da trindade continuardo ainda a assinalar o
mistério litirgico da atividade publica da Igreja, no qual mistério e economia, agdo sacerdotal e
praxe econdmico-politica, opus operatum e opus operantis continuardo até o fim a se distinguir e
a se sobrepor.

9. A Epistola aos Hebreus ¢ a Epistola de Clemente constituem as duas polaridades pelas
quais a tensdo da liturgia cristd ndo cessara de se articular e definir. Por um lado, o semel [uma
unica vez] do sacramento eficaz, mas ndo passivel de repeti¢do, cujo sujeito unico ¢ Cristo; por
outro, o quotidie [diariamente] da “liturgia” do bispo e dos presbiteros no interior da comunidade.
Por um lado, o mistério de uma agio sacrificial perfeita, cujos efeitos se realizam de uma vez
por todas (nas palavras do tratado litirgico de Cabasilas, a “santifica¢@o”); por outro o ministério
dos que devem celebrar sua recordagdo e renovar sua presenga (que Cabasilas denomina
“significa¢do”, sémasia)m, Por um lado, nas palavras da enciclica Mediator Dei, com a qual a
Igreja moderna, em um momento crucial de sua historia, procurou restituir vitalidade a tradi¢do
litargica, o elemento “objetivo” da liturgia, o “mysterium do corpo mistico”, cujo operador é a
graga, que se manifesta nos carismas e age nos sacramentos ex opere operato (através da
simples realizagdo de certo ato); por outro, o elemento “subjetivo” do culto feito por meio da

participagdo dos fi¢is, ex opere operantis Ecclesiae 391



A insisténcia com que a enciclica Mediator Dei tenta negar e quase exorcizar a contradi¢do
entre “a agdo divina” e “a colaboracdo dos homens”, entre “a eficacia do rito exterior dos
sacramentos, que se produz ex opere operato ¢ a agido meritoria daqueles que o dispensam e o

recebem, que chamamos opus operantis”, entre “a vida ascética e a piedade litﬁrgica"&,
traduz uma dificuldade da qual os te6logos ndo conseguiram dar cabo completamente.

Aquilo que define a liturgia cristd ¢, portanto, a tentativa aporética, mas sempre reiterada, de
identificar e articular coligadamente no ato litirgico — compreendido como opus Dei — mistério e
ministério, de fazer coincidir, assim, a liturgia como ato soteriologico eficaz e a liturgia como
servigo comunitario dos clérigos, o opus operatume o opus operantis Ecclesiae.

R Costuma-se atribuir, sobre a autoridade de Du Cange, a criagdo do sintagma opus Dei a regra
beneditina, na qual este aparece algumas vezes para designar o oficio litirgico. Na verdade, o
compilador da regra depende também nesse caso de sua fonte principal, que é a Regula magistri.
A concordancia da edigdo Vogii¢ registra para a expressao opus Dei cerca de trinta ocorréncias
¢ mostra, portanto, que ja no primeiro quarto do século VI (quando, segundo Vogii¢, da Regula
magistri teria sido composta) o sintagma havia se tornado um termo técnico para o oficio
monéastico. Se se trata de uma invengdo do autor da regra, ela poderia derivar de sua defini¢do do
monastério como officina divinae artis [oficina de arte divina] (“Officina vero monasterium est, in
qua ferramenta cordis in corporis clausura reposita opus divinae artis diligenti custodia
perseverando operari potest” [“Na verdade, o monastério ¢ a oficina, na qual a ferramenta do
coragdo posta no recondito do corpo pode realizar diligentemente a obra da arte divina

mantendo-se vigilante”])w-. Segundo a correspondéncia entre liturgia e economia trinitaria que
evocamos, a origem da expressdo viria cercada com toda probabilidade da defini¢do de Cristo
como primum opus Dei [primeira obra de Deus], que se encontra, por exemplo, em um texto
ariano, a carta de Candido a Mario Vitorino sobre a geragdo divina (metade do século IV): “Dei
filius, qui est logos apud Deum, Jesus Christus, per quem effecta sunt omnia et sine quo nihil factum
est, neque generatione a Deo, sed operatione a Deo, est primum opus et principale Dei” [“O Filho
de Deus, que ¢ o Logos junto a Deus, Jesus Cristo, por meio de quem existem todas as coisas e
sem o qual nada foi feito, ndo por geragdo de Deus, mas por operacdo de Deus, ¢ a primeira e

principal obra de Deus”]jﬁl. Em todo caso, o sintagma opus Dei, que estendeu sua eficacia para
bem além do monaquismo, adquire seu sentido proprio no contexto da liturgia, concebida como o
lugar em que mistério e ministério, prestagdo sacerdotal e empenho comunitirio tendem a
coincidir. Quando hoje o sintagma vem associado a uma potente organizagdo catolica, fundada
em 1928 por Josemaria Escriva de Balaguer, cabe nao esquecer que a escolha da denominagao ¢
perfeitamente coerente com essas promessas.

10. A distingdo entre opus operatum e opus operantis na enciclica Mediator Dei provém da

tradi¢do escolastica e encontrou sua sangdo no Concilio de Trentol43]; «se alguém diz que
através dos sacramentos da nova lei a graga ndo ¢ conferida ex opere operato, mas que somente
a fé na promessa de Deus ¢ suficiente para obter a graga, anathema sit [seja anatema]”.

Nessa formulagdo exprime-se um principio que define de modo constitutivo a praxe
litargica da Igreja: a independéncia da eficacia e da validade objetiva do sacramento do sujeito



que o administra em concreto. Opus operatum designa assim o ato sacramental em sua realidade
efetual, opus operantis (a formulagdo mais antiga ¢, na verdade, opus operans) designa a agdo
enquanto ¢ realizada pelo agente e ¢ qualificada por suas disposi¢des morais e fisicas.

A origem da distingao surge nas disputas sobre a validade do batismo que dividem a Igreja
entre os séculos IIT e I'V e cujo apice serd a controvérsia entre Cipriano e o pontifice Estévdo em
256 e aquela entre Agostinho e os donatistas entre 396 e 410. Em ambos os casos, trata-se de
afirmar, contra Cipriano e contra os donatistas, a validade do batismo conferido por um herético
ou por um ministro indigno, ou seja, assegurar a eficacia objetiva do sacramento ¢ da agdo
sacerdotal para além das condig¢des subjetivas que poderiam torna-los nulos ou ineficazes. Assim
como aqueles que foram batizados por Judas, escreve Agostinho, ndo devem ser batizados de
novo, porque foi Cristo que os batizou, “aqueles que foram batizados por um bébado, por um

homicida ou por um adultero, se receberam o batismo cristdo, foram batizados por Cristo” 441,
Como ocorre em toda institui¢do, trata-se de distinguir o individuo da fungdo que exerce, de
modo a assegurar a validade dos atos que ele realiza em nome dela.

Em Tomas, a doutrina da eficacia dos sacramentos ex opere operato ja esta completamente
elaborada. Ela distingue antes de tudo os sacramentos da lei hebraica, que “ndo possuiam
eficacia ex opere operato, mas sé através da fé”, daqueles da nova lei, “que conferem a graga

ex opere operato” [45] No tratado sobre os sacramentos da Summa theologiae: 46, a

neutralizagdo do opus operantis e da condi¢do subjetiva ¢ desenvolvida através da doutrina do
sacerdote como causa instrumental de um ato cujo agente primeiro ¢ o proprio Cristo. E, assim
como a “causa instrumental ndo age em virtude de sua propria forma, mas somente em virtude

do movimento que lhe foi imprimido pelo agente principal”jﬂ]-, “os ministros da Igreja operam
os sacramentos de modo instrumental, porque as defini¢des do ministro e do instrumento sdo

identicas”[481 por isso, enquanto o ministro ¢ assim uma espécie de “instrumento anim ado”[491
de uma operagdo cujo agente ¢ Cristo, ndo somente ndo é necessario que ele tenha fé ou
caridade, mas também uma intengdo perversa (por exemplo, batizar uma mulher com a
intengdo de abusar dela) ndo tira validade do sacramento. Em virtude da eficacia ex opere
operato e ndo ex opere operantis, de fato, “a inten¢do perversa do ministro perverte, na a¢do

sacramental, o que é obra do ministro, mas néo a obra de Cristo de quem ele é ministro” 591,

R Grundmann observou que a precoce e clara formulagdo da doutrina do opus operatum que se
encontra ja no De sacri altaris mysterio [Sobre o sagrado mistério do altar], de Inocéncio III,
pode ser considerada uma resposta a polémica daqueles movimentos espirituais, como o0s
valdenses, que colocavam em questdo a validade dos sacramentos dados por sacerdotes

indignos&. Afirma o pontifice:

No sacramento do corpo de Cristo o sacerdote bom néo realiza nada de mais e 0 mau nada de
menos [...] porque ele se realiza ndo através do mérito do sacerdote, mas no verbo do criador. A
indignidade do sacerdote ndo impede por isso o efeito do sacramento, como a enfermidade do
médico ndo compromete o efeito da medicina. Ainda que por momentos a obra operante possa
ser impura, a obra operada ¢, todavia, sempre pura. (In sacramento corporis Christi nihil a bono



maius, nihil a malo minus perficitur sacerdote [...] quia non in merito sacerdotis, sed in verbo
conficitur creatoris. Non ergo sacerdotis iniquitas effectum impedit sacramenti, sicut nec infirmitas
medici virtutem medicinae corrumpit. Quamvis igitur opus operans aliquando sit immundum,

semper tamen opus operatum est mundum.)ﬁ—z]-

11. Os tratados modernos sobre os sacramentos atribuem de modo genérico a primeira
formulagdo da doutrina do opus operatum as Senten¢as de Pedro de Poitiers, um tedlogo do
século XII que, por sua sutileza, era relacionado, com Pedro Abelardo, Gilberto Porretano e
Pedro Lombardo, entre os “labirintos da Franga”. Um reconhecimento dos dois trechos da obra
nos quais a distingdo se revela particularmente instrutiva. A primeira articulagdo da doutrina ndo
se relaciona, de fato, com a teoria dos sacramentos, mas com aquela da agdo do demonio. Em
seu estilo labirintico, escreve Pedro:

Também o diabo serve a Deus e Deus aprova as obras que ele operou, mas ndo aquelas por
meio das quais operou [opera eius quae operatur; non quibus operatur]: as obras operadas,
como se diz, ndo as obras operantes [opera operata, ut dici solet, non opera operantial, as
quais sdo todas maldades, porque ndo provém da caridade. Como Deus aprovou a paixdo de
Cristo promovida pelos judeus, enquanto obra operada dos judeus [opus iudaeorum
operatum], mas nao aprovou a obra operante dos judeus [opera iudaeorum operantia] e as
agdes com as quais estes operaram a paixdo. Deus ¢ ofendido pela agdo do diabo, mas ndo
pelo ato em si; Deus ndo quer que o diabo faga no modo em que o faz o que Deus lhe
comanda fazer. Se se 1& na Escritura que Deus manda o diabo fazer algo, como, por
exemplo, no Livro dos Reis a propdsito do engano de Acab [...] que ndo deve ser entendido
que ele comanda como se o quisesse; ou seja, se quer que ele faga, ndo quer, porém, que o
faga como o faz. Embora, de fato, o diabo faga o que Deus quer, ndo o fazcomo Deus quer

e, por isso, peca sempre.jﬂ-

Compreende-se por que, nos tratados modernos, a atribui¢do da doutrina do opus operatum a
Pedro de Poitiers deveria permanecer genérica. Que a primeira formulagao da distingdo que
devia fornecer o paradigma da pratica sacramental do sacerdote fosse concebida para definir a
acdo do diabo no interior da economia providencial ndo podia ndo ser embaragoso para os
historiadores da teologia. E somente no livro V, a propésito da eficacia do batismo, que Pedro
transfere a distingdo para o ambito da teoria dos sacramentos:

Aquele que vem a ser batizado o é pela autoridade de alguém: ou do Cristo ou do sacerdote.
Se 0 ¢ pela autoridade do sacerdote ¢ ndo pelo batismo de Cristo, entdo ¢ o sacerdote que
redime os pecados [...]. A purificagdo ¢ obra de alguém, ou do batizante ou do batizado. Se ¢
obra do batizante e ¢ em virtude da caridade, entio o mérito do batismo compete ao
batizante. Do mesmo modo, ele tem o mérito da agdo batismal [baptizatione], no sentido em
que baptizatio se diz da acdo com a qual ele batiza, que ¢ obra diversa do batismo

[baptismus], porque ¢ uma obra operante [opus operans], enquanto o batismo ¢ uma obra

operada [opus operatum], se assim se pode dizer 341

RE importante notar que tanto Pedro de Poitiers quanto Inocéncio III falam de opus operans e



ndo de opus operantis, como fardo mais tarde os tedlogos. A distingdo — nisso consiste, como
veremos, sua novidade — ndo divide o que ¢ somente o sujeito de sua agdo, mas também a agao
mesma, considerada na primeira vez operagdo de um agente e em outra em si mesma, isto ¢,
em sua efetualidade.

12. O que estd em jogo na estratégia que leva a distinguir o opus operatum do opus operans
¢, neste ponto, evidente. Trata-se de separar, em uma agdo, sua realidade efetual tanto do sujeito
que a realiza (sem que, por isso, ele seja exonerado de toda responsabilidade com respeito a ela)
quanto do processo através do qual ela se realiza. Reflita-se sobre o singular estatuto que vem
assim a competir a a¢do sacerdotal. Esta se cinde em duas: de uma parte, 0 opus operatum, isto é,
os efeitos que dela derivam e a fungio que ela desempenha na economia divina; de outra, o opus
operans (ou operantis), isto €, as disposi¢des e as modalidades subjetivas através das quais o
agente faz existir a agdo. A liturgia enquanto opus Dei ¢ a efetualidade que resulta da articulagdo
desses dois elementos distintos e, todavia, conspiradores.

Desse modo, 0 nexo ético entre o sujeito e sua ag¢do se quebra: determinante ndo ¢ tanto a
reta intengdo do agente, mas s6 a fungdo que a agdo desempenha enquanto opus Dei. Como a
acdo do demonio enquanto opus operatum ¢ desenvolvida a servigo de Deus, também, como opus
operantis, se resta maldosa, assim a agdo litirgica do sacerdote ¢ eficaz como opus Dei, mesmo
se o sacerdote indigno comete pecado. A liturgia define assim uma esfera particular de agdo, na
qual o paradigma mistérico da Epistola aos Hebreus (o opus operatum de Cristo grande
sacerdote) e aquele ministerial da Epistola de Clemente (o opus operantis Ecclesiae) coincidem e
a0 mesmo tempo se distinguem. Isso pode ocorrer, porém, somente ao custo de dividir e esvaziar
de sua substincia pessoal a ac¢do do sacerdote, que, enquanto “instrumento animado” de um
mistério que o transcende, em realidade ndo age e, todavia, enquanto titular de um ministério,
exerce de qualquer maneira uma agao propria. Nesse sentido, se, por um lado (com relagido ao
mistério e ao opus operatum) ele ndo ¢ sujeito, mas instrumento, que, nas palavras de Tomds,
“ndo age em virtude da propria forma”, por outro (com relagdo a seu ministério), mantém sua
acdo especifica, como o machado, no exemplo de Tomas, “segue sua agdo instrumental so

exercitando sua agdo especifica, que ¢ dividir e cortar”l32L 0 sacerdote, enquanto instrumento
animado, é, portanto, aquele sujeito paradoxal, a quem compete o “ministério do mistério”.
Enquanto, nele, o opus operantis pode coincidir com o opus operatum somente na medida em que
se distinguem e podem se distinguir somente na medida em que desaparecem nele, pode-se dizer
que (na terminologia dos atos linguisticos) sua felicidade ¢ sua infelicidade e sua infelicidade ¢
sua felicidade.

R E significativo que a enciclica Mediator Dei de 1947 manifeste particular atengio ao problema
da distingdo entre opus operatum e opus operantis Ecclesiae ¢ procure de todo modo minimizar o
problema da sobra (discrepantia) que permanece entre eles. Recita o texto sob o titulo Falsas
oposi¢des para rejeitar inventadas no nosso tempo:

Na vida espiritual ndo pode haver nenhuma discrepancia ou contraposi¢do [discrepantia vel
repugnantia] entre a ac¢do divina que, para perpetuar nossa redengio, infunde a graga nas almas
¢ a obra laboriosa ¢ colaboradora do homem [sociam laboriosamque hominis operam], que nao
deve tornar vao o dom de Deus. Portanto entre a eficacia do rito exterior dos sacramentos, que se



produz ex opere operato, e a agdo meritoria daqueles que os concedem ou recebem, que
denominamos opus operantis; igualmente, entre as oragdes publicas e as privadas, entre a vida
ascética e a piedade litirgica; e, enfim, entre a jurisdigdo e o magistério legitimo da hierarquia
eclesidstica e o poder que se diz propriamente sacerdotal, que se exerce no sacro ministério..561
Contudo, enquanto o texto confirma varias vezes que, a0 menos no que concerne aos
sacramentos, a eficacia do culto se produz “sobretudo e em primeiro lugar ex opere

uperato"m, ndo é claro como se deva entender a necessidade da opus operantis Ecclesiae que
a enciclica se predispde a afirmar.

E possivel reconhecer aqui 0 modelo teologico daquela cisdo e, ainda, cooperagio, entre a
atividade e a iniciativa necessaria do militante politico, de um lado, e as leis dialéticas da historia
que lhes garantem a eficacia, de outro, que assinalou permanentemente a praxe da tradi¢do
marxista.

Limiar

Em perfeita coeréncia com o significado etimolégico do termo leitourgia, a Igreja sempre
sublinhou o carater “publico” da propria liturgia. A piedade e as oragdes privadas dos fi¢is sao
certamente importantes, mas estas, avisa a enciclica Mediator Dei, ttm valor proprio na medida
em que preparam para a participagdo no culto publico, que tem seu centro na celebragdo

cucaristical 381 e, se se separam deste, sdo “reprovaveis e estéreis”21 A defini¢do da liturgia
contida na enciclica exprime esse carater publico através da imagem, familiar aos historiadores
da politica, do “corpo mistico” de Cristo, constituido da unido inseparavel da sociedade dos fiéis e
de sua “Cabega™: “A sagrada liturgia ¢ o culto integral e publico do Corpo mistico de Jesus Cristo,

da Cabeca, portanto, ¢ de seus membros”j(’—OL
E esse significado politico da Igreja enquanto assembleia litargica que Erik Peterson coloca

no centro de seu livro de 1935 sobre os anjos. “A igreja”, ele escreve, “¢ a assembleia dos
cidaddos de pleno direito [Vollbiirger] da cidade celeste, que se reunem para realizar atos de

culto”[0LL “0 culto da Igreja celeste”, lemos poucas paginas depois, “e, por isso, naturalmente
também a liturgia da Igreja terrena que ¢ conjunta com a celeste, tem uma relagdo original com

a esfera politica”“’—zL

A distingdo e, a0 mesmo tempo, a conjungdo entre Igreja celeste e Igreja terrena
correspondem aqui a dupla articulagdo entre opus operatum e opus operans, trindade imanente e
trindade econémica que vimos definir a liturgia. A liturgia realiza a comunidade politica entre
Igreja celeste e Igreja terrena e, ainda, a unidade de trindade imanente ¢ trindade econdémica
em uma praxe sacramental. Mas, exatamente por isso, ¢ constitutivamente marcada por uma
duplicidade. Na medida em que exprime a operagdo interna da propria vida divina, a atividade
econémica do Cristo “leitourgo” e sacerdote e de seu corpo mistico ndo pode sendo ser eficaz ex
opere operato. E todavia, na medida em que ela define a praxe da igreja como comunidade
politica, ndo pode haver liturgia sem o opus operans de seus membros. “A obra da redengdo”,
estabelece a enciclica, “que em si é algo ndo dependente da nossa vontade, precisa do esforgo



[nisus] interior de nosso 4nimo a fim de que possamos conseguir a salva¢do eterna”[031.

Definindo desse modo a particular operatividade de sua pratica piblica, a Igreja inventou o
paradigma de uma atividade humana cuja eficacia ndo depende do sujeito que a pde em obra e
que necessita dele, contudo, como de um “instrumento animado” para realizar-se e tornar-se
efetiva. O mistério litirgico, enquanto alcanga nele sua realizagdo o mistério da economia
trinitaria, ¢ o mistério dessa praxe e dessa operatividade.
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2.
DO MISTERIO AO EFEITO

1. O termo “mistério” estd no centro de uma reflexdo sobre a liturgia que marcou
profundamente a consciéncia que a Igreja tem hoje de sua atividade. Trata-se da obra de Odo
Casel (1886-1948), um monge beneditino da abadia renana de Maria Laach que foi um dos
principais inspiradores daquele que seria definido mais tarde como “Movimento Litirgico”
(liturgische Bewegung). Ja Ildefons Herwegen, nomeado abade de Maria Laach em 1914, havia
imediatamente dado vida a uma releitura das fontes da tradi¢do litirgica, que a partir de 1918 se
expressa na publicagdo de duas séries com o significativo titulo Liturgiegeschichtliche Quellen
und Forschungen [Fontes e pesquisas da historia da liturgia] e Ecclesia orans [Igreja que ora].
Em 1921, Casel acrescenta a essas duas publicagdes o Jahrbuch fiir Liturgiewissenschaft [ Anuario
de Ciéncia Litargica], que se propde um estudo sistematico e a0 mesmo tempo historico do culto
da Igreja. Nos vinte anos que durou sua publicagdo, o Jahrbuch tornou-se, através de uma
quantidade imponente de estudos filologico-lexicais e teologicos, o 6rgdo do que foi com razio
definido, no titulo de uma monografia dedicada a Maria Laach, como uma “renovagdo da Igreja
a partir do espirito da liturgia”j(’—ﬂ. Na perspectiva de Casel e seus seguidores, a liturgia deixa de
ser o cumprimento de um rito que possuia alhures —na fé e na teologia dogmatica — seu sentido e
torna-se o locus theologicus por exceléncia, o unico a partir do qual a Igreja pode encontrar sua
vida e sua realidade. Segundo Casel:

O cristianismo ndo ¢ s6 uma “religidao” ou uma “confissdo” no sentido moderno desses
termos, e, assim, um sistema de verdades estabelecidas mais ou menos dogmaticamente,
que se aceitam e se professam, nem um conjunto de imperativos morais que se observam
ou, pelo menos, se reconhecem. Certamente o cristianismo ¢ estas coisas: ¢ tanto um

conjunto de verdades como uma lei moral. Mas isso ndo exaure sua esséncia..

O cristianismo — tal ¢ a tese que resume o pensamento de Casel — é essencialmente
“mistério”, ou seja, uma acgao litirgica que a cada vez torna presente em forma ritual a pratica
salvifica de Cristo e, entrando em contato com ela, a comunidade cultual pode obter a salvagéo.
Ademais, ¢ contra a dessacralizagdo e a racionalizagdo do mundo que define a idade moderna
que Casel empreende sua reivindicagdo do mistério.

R Afirmando com forga a centralidade da agdo mistérica na realidade da Igreja, Casel (e, com
ele, o Movimento Litirgico) parece referir-se implicitamente ao antigo axioma que, na tradugdo
da Igreja, sancionava o primado da liturgia sobre a fé: legem credendi statuat lex supplicandi [a
lei da suplica estabelece a lei da fé] (ou, em forma abreviada, lex orandi — lex credendi [lei da
oracdo — lei da fé]). Como foi escrito, para Casel “as auténticas tradigdes liturgicas ndo sio
somente uma entre outras fontes para o conhecimento da fé, mas a fonte e o testemunho central



da vitalidade da fé e de toda limrgia”m. E ndo ¢ certamente por acaso se, no imponente
trabalho filologico de sua escola, a analise dos textos litirgicos e dos sacramentarios tenha
privilégio sobre a da Escritura e dos textos teologicos em sentido estrito. A liturgia prevalece
sobre a doutrina exatamente como, nos movimentos politicos contemporaneos, a énfase ¢ dada
antes a pratica que a teoria. Dado o sucesso da tese do Movimento Litirgico no interior da Igreja,
ndo surpreende que em sua enciclica Pio XII dedique uma passagem importante a refutagio de
sua radicalizagdo. Mesmo sublinhando com for¢a a importincia vital das praticas litirgicas, o
principio segundo o qual a norma da liturgia decide a da fé vem pontualmente invertido: “A
liturgia sacra ndo estabelece nem constitui de modo absoluto e por sua propria forca a fé catolica
[...] se quiséssemos exprimir ¢ determinar de modo absoluto e geral a relagdo que intercorre
entre a fé e a sagrada liturgia, deveriamos dizer em bom direito: a lei da fé estabelece a lei da

oracao [lex credendi legem statuat Supplicandi]"w-. E, todavia, o que o pontifice tem em mente
¢, como sugere a rubrica do capitulo em questdo, uma “estreitissima conexdo entre liturgia e

dogma” (arcta connexio liturgiae etdogmatis)lﬁ—x]-, na qual a liturgia “pode fornecer argumentos
e testemunhos de grande importdncia para decidir os pontos fundamentais da doutrina

crista”[021,

2. Os primeiros vinte anos do século XX foram definidos com razio como “a era dos
movimentos”. Ndo somente os partidos cedem o lugar aos movimentos (assim como o
movimento operario, o fascismo ¢ o nazismo também se definem como “movimentos”), tanto a
direita quanto a esquerda do ordenamento politico, mas também nas artes, nas ciéncias e em todo
o ambito da vida social os movimentos substituem a tal ponto as escolas e as instituigdes que ¢é
praticamente impossivel fornecer uma lista exaustiva (¢ significativo que, em 1914, quando
Freud buscou um nome para sua escola, tenha decidido ao fim por “movimento psicanalitico™).

Caracteristica comum aos movimentos ¢ uma decidida tomada de distdncia com relagdo ao
contexto histérico no qual se produzem e a visdo de mundo da época e da cultura a qual se
contrapdem. Nesse sentido, também o movimento litargico participa dessa reagdo contra o
individualismo humanista e a racionalizagdo do mundo que definem muitos movimentos que se
seguiram a Primeira Guerra Mundial. A leitura do primeiro capitulo do livro-manifesto de Casel,
Das christliche Kultmysterium [O mistério do culto cristdo] (1932), intitulado “O retorno ao
mistério”, ¢, desse ponto de vista, particularmente instrutiva. Nosso tempo, escreve Casel, estd
assistindo ao ocaso do individualismo e do humanismo, que, despojando a natureza ¢ o mundo do
divino, acreditaram ter dissipado para sempre a obscuridade do mistério. Desse modo, através da

ruina do humanismo racionalista, nosso tempo reabriu “a via do retorno ao mistério” 20l 0
mundo “é de novo um campo de ac¢do de forgas divinas” e o “mistério divino esta de novo diante

de nossos olhos”ZLL. Com uma alusio apenas velada ao que estava acontecendo naqueles anos
na esfera profana e, em particular, a redescoberta dos cerimoniais e das liturgias no ambito
politico, Casel pode assim escrever: “Até mesmo o mundo que esta fora do cristianismo e fora da
Igreja esta hoje a procura do mistério e se constréi um novo rito no qual o homem tributa a si
mesmo um culto. Mas desse modo o mundo ndo pode alcangar a realidade divina”[Z21.

3. A estratégia de Casel ja estd claramente articulada na dissertagdo discutida em 1918 na



Universidade de Bonn com August Brinkmann: De philosophorum Graecorum silentio mystico
[Sobre o siléncio mistico dos filosofos gregos]. Sob a aparéncia de uma pesquisa puramente
historico-filolégica, encontramos aqui ja enunciadas as duas teses que guiardo seus trabalhos
posteriores.

A primeira, que constitui o tema da dissertagdo, ¢ que os mistérios pagdos (eleusinos, orficos
e herméticos) ndo deveriam ser vistos como uma doutrina secreta, a qual se pode enunciar em
palavras, mas ndo se pode revelar. Tal significado do termo “mistério” ¢, segundo Casel, tardio e
deriva do influxo das escolas neopitagoricas e neoplatonicas. Na origem, “mistério” designa uma
praxe, os dromena, os gestos e os atos pelos quais uma agdo divina se realiza no tempo e no
mundo para a salvagdo dos homens: “silentium mysticum non qualecumque theologiam, sed
actiones ritusque sacros texisse” [“O siléncio mistico ndo urdiu uma teologia qualquer, mas agdes
e rito sacros”]ﬂ—}L

A segunda tese, que conclui a dissertagdo em forma de pergunta, é, na realidade, uma
declaragdo programatica:

A filosofia grega cessou, mas ndo estd morta. Portanto, ¢ possivel perguntar se os cristios
retomaram e recolocaram em uso a doutrina mistérica grega e que influxo ela exerceu nio
somente sobre sua filosofia e sua teologia, mas também no culto sacro e em seus preceitos
morais (em particular entre os monges). Desse argumento proponho-me a tratar em outro

lugar [qua de re alio loco erit agendum].m

Pode-se dizer que toda a obra posterior de Casel seja a paciente, metddica ¢ obstinada
realizagdo desse programa, que, por uma série imponente de estudos lexicais e historico-
filologicos, procuram demonstrar a conexdo da liturgia sacramental cristd com os mistérios
pagdos e a natureza essencialmente “mistérica” do culto cristdo.

R A tentativa de por de qualquer modo em relagdo os mistérios pagdos e a liturgia cristd ja estd
presente implicitamente, na verdade, no gesto com que Clemente Alexandrino opde os “mistérios

do logos™ (tou logou ta mystéria) aos mistérios pagéosjﬁl. De todo modo, entre o fim do século
XIX e o primeiro decénio do século XX, os historiadores da religido, de Usener a Dieterich, de
Reitzenstein a Wilhelm Bousset, haviam observado ¢ documentado para além de qualquer duvida
o nexo evidente entre a experiéncia salvifica que estd em questdo nos mistérios pagidos ¢ a
mensagem cristd. Que a reivindica¢do desse nexo proviesse agora de um mosteiro beneditino e
se difundisse no interior da Igreja explica tanto o novo significado que ela assume na teologia do
século XX quanto as polémicas que acompanham sua difusio. Ainda em 1944, trés anos antes
que a clria tomasse posi¢do sobre a tese do Movimento Litirgico com a enciclica Mediator Dei,
um teodlogo jesuita, Hugo Rahner, em uma conferéncia sobre Os mistérios pagdos e os mistérios
cristdos podia escrever que “o argumento ¢ objeto ainda hoje de furiosa discussao”[ 261,

A doutrina de Casel pode ser vista como a tentativa de construir uma genealogia nido judaica da
liturgia cristd (que, de fato, como mostram as pesquisas de Werner, sabemos, ao contrario, por
muitos aspectos derivar diretamente da liturgia da sinagoga). “O judaismo”, ele ndo se cansa de
repetir, “ndo conhecia mistérios [...] a religido hebraica da lei ndo era mistica; onde aparecem



ideias misticas, como nos profetas, estas nido se referem ao culto. Um auténtico conceito de

mistério encontra-se somente no helenismo”ZZl. Nesse sentido ¢ possivel que a tomada de
distdncia da genealogia judaica contivesse, dado seu contexto historico, inconscientes implicagdes
antissemitas (que o autor, para dizer a verdade, ndo parece ter nunca explicitado).

4. A tese da derivagdo da liturgia cristd dos mistérios pagdos e tardo-antigos deu lugar a
interminaveis discussdes entre os teodlogos e os historiadores da liturgia. As pesquisas lexicais de
Casel e de seus alunos sobre a historia seméntica (que eles chamam de “filologia teologica™) dos
termos mysterium, sacramentum, leitourgia demonstram que havia certamente nos Padres, ja
entre os séculos IV e V, uma clara consciéncia do significado que esses termos possuiam no
contexto pagdo. Quanto a derivagio do termo latino sacramentum do juramento classico, que, na
figura do voto, implicava uma consagra¢do e nesse sentido estava presente nas iniciagdes
mistéricas, as polémicas, ja acesas durante a vida de Casel, continuaram depois de sua morte.

O debate sobre a “filologia teologica™ se arrisca, contudo, a ocultar um problema mais
essencial, que ndo concerne tanto ao problema da continuidade entre mistérios pagéos e mistérios
cristdos, mas aquele da natureza mesma do mistério litirgico. Se quisermos compreender o que
Casel entende por mistério, devemos indagar a fungdo que este desempenha em sua estratégia
argumentativa. Assim, o que ha, para Casel, na defini¢do do cristianismo como “mistério”? Por
que a conexdo genealogica com os mistérios pagios ¢, para ele, tdo determinante?

Mistério significa, para Casel, essencialmente “agdo cultual”. Definir o cristianismo como
mistério equivale, antes de tudo, a afirmar que a Igreja ndo ¢ simplesmente uma comunidade de
crentes, definida pelo compartilhar de uma doutrina cristalizada em um conjunto de dogmas. A
Igreja se define antes pela participagdo mistérica na agio cultual. “Assim como a economia da
salvagdo ndo compreende somente as doutrinas, mas sobretudo as agdes salvificas de Cristo,
assim também a Igreja conduz a humanidade a salvagdo ndo somente através da palavra, mas

através das agdes sacras”[Z81.

A redengdo de Cristo deve por isso realizar-se em nos. O que pode advir ndo através de uma
simples “aplicagdo”, diante da qual permaneceremos em atitude passiva, nem através de
uma “justificagdo” que viria s6 da fé, nem através de uma outorga da graga de Cristo que
para receber devemos somente eliminar os obstaculos entrepostos. E necessaria uma vital ¢
ativa participagdo na obra redentora de Cristo, participagdo que ¢ passiva, na medida em
que é o Senhor que opera em nds, e ativa, na medida em que estamos ativamente presentes
com nossa agdo. A obra de Deus em nos (opus operatum) deve corresponder nosso

cooperar, realizado com a ajuda da graga de Deus.Z21

Isso significa, se olharmos atentamente, que a Igreja ¢ algo como uma comunidade politica
(Casel se serve da expressio “comunidade cultual”), que se realiza plenamente s6 no
cumprimento de uma agdo especial, que ¢ a liturgia. Evocando o significado politico original do
termo leitourgia, Casel afirma que os dois termos “mistério” e “liturgia” significam a mesma
coisa, mas de dois pontos de vista diversos:

“mistério” significa a esséncia intima da a¢do sacra, isto ¢, a obra redentora proveniente do



Senhor glorioso através dos ritos sacros por ele instituidos; “liturgia”, de acordo com seu
significado etimologico de “obra do povo” e “servigo”, indica mais particularmente a agdo

da Igreja em unido com a obra salvifica de Cristo. 801

Em outro texto, ele precisa que “Mistério significa a agdo divina [gotliche Tat] na Igreja, ou
seja, os fatos objetivos [objektive Tatsachen], que advém em e para uma comunidade
[Gemeinschaft] e encontram assim uma expressdo supraindividual no servigo comunitirio

[Gemeinschaﬁsdienste]”&L Essa agdo divina esta efetualmente presente na agdo litirgica, que
se define entdo como “a execugdo [ Vollzug] ritual da obra redentora de Cristo na Igreja e através
dela, isto ¢, a presenga da acédo divina de salvagio [die Gegenwart gotilicher Heilstat] sob o véu

do simbolo” 821,

R A centralidade do carater pragmatico do mistério litargico ¢ afirmada com for¢a em um dos
primeiros textos publicados por Casel no Jahrbuch fiir Liturgiewissenschaft, “‘Actio’ in liturgischer
Verwendung” [“‘Actio’no uso litirgico”], que ¢ particularmente importante porque permite por
o problema da relagdo entre liturgia e direito. Por meio da analise de uma férmula contida nos
mais antigos sacramentarios e ainda no missal romano, Casel mostra que o nome da celebragdo
eucaristica era originalmente actio, “agdo”. Casel menciona nesse ponto a opinido de Baumstark,
segundo a qual o uso litirgico do termo derivaria do direito romano, em que actio designava
aquela forma eminente do agir que ¢ a legis actio, isto €, o juizojﬁL Actio significava aqui a
particular eficdcia performativa da pronuncia de uma férmula ritual (e do gesto que a
acompanhava), que, na forma mais antiga do processo, a legis actio sacramenti, compreendia
também a prestagdo de um juramento. Embora Honorio de Autun ja houvesse notado a analogia
entre 0 processo e a missa, escrevendo que “o canone ¢ chamado ainda actio, porque nele tem

lugar a causa entre o povo ¢ Deus [quia causa populi in eo cum deo agitur’ ”M, Casel abandona
a tese de Baumstark para sugerir que o uso litirgico do termo actio seria antes para se colocar em
relagdo com a terminologia sacrificial romana, em que agere e facere designavam a praxe
sacrificial.

A designag@o do cAnone como actio prova que, na época de sua origem, estava viva ainda a
antiga e puramente litirgica concepgdo da eucharistia como oferta sacrificial. Ela fornece
também um indicio importante para a avaliagdo da antiga liturgia cristd, cujo contetido nido
era um silencioso aprofundar, e cujo objeto ndo era uma abstrata doutrina teoldgica, mas

um agir, um ato [Handlung, Tat] 1851

Preocupado como sempre em sublinhar o carater pratico da liturgia, Casel ndo percebe que a
analogia com a legis actio teria permitido compreender a natureza particular da agdo litirgica. A
eficacia ex opere operato que a define corresponde pontualmente a eficacia performativa da
pronuncia da féormula na actio, que realizava imediatamente as consequéncias juridicas contidas
na declaragdo (uti lingua nuncupassit, ita ius esto). Tanto no direito quanto na liturgia, estd em
questdo o particular regime performativo da eficacia de uma actio, que se trata precisamente de
definir.



R Uma nega¢do analoga da evidente proximidade entre efetualidade litirgica e direito esta no
ensaio de Walter Diirig sobre o conceito de penhor na liturgia romana. O termo pignus, que no
direito romano designa o objeto que o devedor consigna em plena posse ao credor como garantia
do pagamento, ¢ transposto nos textos litirgicos em referéncia a cruz, as reliquias dos santos e,
em particular, a eucaristia, definida como “penhor da redeng@o”. Assim como o penhor constitui
nas méaos do credor uma concreta antecipagdo da prestagio futura, também a cruze a eucaristia
antecipam a presenga da realidade escatologica. O problema ndo ¢ tanto se na base dos textos
eucaristicos sobre pignus haja ao menos uma relagao juridica (o que Diirig pretende exatamente

negar)w, mas aquele da evidente analogia estrutural entre &mbito juridico e ambito litargico.

5. Se a verdadeira realidade da Igreja é o mistério litirgico e se este se define pela presenga
eficaz da agdo redentora divina, compreender a natureza da liturgia significara compreender a
natureza e os modos dessa presenga. A esse problema decisivo, que aparece em filigrana em
todos os seus escritos, Casel dedicou um ensaio especifico, que se intitula precisamente
Mpysteriengegenwart, “presenca mistérica”.

O termo “presen¢a mistérica” ¢, segundo Casel, uma tautologia, porque “a presenga

pertence a esséncia do mistério”[37L. Ele define “o nicleo mais proprio da liturgia crista”, que
nao ¢ outro sendo a presentificacdo (repraesentatio no sentido literal de “tornar novamente
presente”) da Heilstat, da agdo salvifica de Cristo e, portanto, antes de tudo, do préprio Cristo.
Casel cita a esse proposito o trecho do De mysteriis, de Ambroésio, no qual essa presenca ¢
afirmada como tal: “Deves crer que 14 (no sacramento) a divindade esta presente. Se crés na
operagdo, como pois ndo crer na presenga? De onde viria a operagdo, se ndo a precedesse a

presenga [ Unde sequeretur operatio, rlisipmecederetpmesentia]?”Ix—gl.

A presenca em questio no mistério nido é, entretanto, a presenga historica de Jesus no
Golgota, mas uma presenga de tipo particular, que concerne unicamente a agdo redentora de
Cristo (e, por conseguinte, Cristo enquanto redentor). Cristo apareceu, de fato, a Igreja em uma
duplice figura: “como o homem historico Jesus, cuja divindade era ainda velada [...] ¢ como o
kyrios Christos, que através de sua paixdo foi eternamente transfigurado junto do Pai"[891.
Presentes, no mistério liturgico, estdo “somente as a¢des que Cristo realizou como redentor, ndo
as meras circunstdncias historicas, que para a oikonomia sdo privadas de valor’20L 1sso
significa que, no sacrificio eucaristico, “Cristo ndo morre novamente em sentido historico-real;
antes sua agdo salvifica se torna sacramentalmente, in mysterio, in sacramento, presente e, desse
modo, acessivel aqueles que buscam a salvagéo”w.

Resta que, para Casel, essa presenga ¢é, todavia, efetiva (wirklich) e ndo simplesmente eficaz

. 9 . .. « X . . .
(wzrksam)lﬁL Comentando o dito agostiniano: “Semel immolatus est in semetipso Christus, et
tamen quotidie immolatur in sacramento” [“Cristo foi imolado uma tnica vez e, ndo obstante, ¢
imolado diariamente no sacramento”], ele escreve que, se a immolatio que ocorre no altar ndo é
real, mas sacramental, todavia e justamente por isso “ela ndo ¢ mera representagdo
[Darstellung] — nesse caso ndo seria um sacramento —, mas uma efetualidade sob o sinal

[Wirklichkeit unter dem Zeichen). Em uma palavra, sacramentum, mysterium”ml,



Por isso, segundo Casel, o protestantismo, que nega que o sacrificio de Cristo seja
efetualmente presente na eucaristia, destr6i “a for¢ca mais propria da liturgia catolica, que é a de
ser o mistério objetivo e pleno de efetualidade [wirklichkeitserfiilltes] da agdo salvifica de
Cristo”[241,

6. Para explicar a singular modalidade da presengca que ele define como
Mysteriengegenwart, Casel se refere no ensaio a tradigdo da patristica oriental, de Cirilo de
Jerusalém a Jodo Crisostomo, que interpretam essa presenga em sentido pneumatico. Presente
nos mistérios estd “o Pneuma de Cristo ou, mais precisamente, o Senhor pneumético”, que

através deles age constantemente na Igrej al2l Uma terminologia espiritual similar, que tem
seu lugar e seu sentido proprio na teologia trinitiria, ndo diz nada, todavia, quanto ao modo da
presenga mistérica, isto é, ao que podemos definir como uma “ontologia do mistério”. Os Padres
latinos e a escolastica haviam dado expressdo terminologica a esse problema por meio de um
vocabulo particular, que designa o modo da presenga e da operatividade de Cristo nos
sacramentos. Trata-se do termo effectus. E com a historia semantica desse termo na liturgia
cristd que devemos, portanto, nos medir.

No fim do ensaio sobre a Mysteriengegenwart, o termo faz sua aparigdo em um ponto
crucial, que concerne a interpretagao da doutrina eucaristica de Tomas. A proposito da immolatio
que tem lugar na eucaristia, Tomas distingue, de fato, dois modos ou sentidos nos quais esse
termo ¢ dito. No primeiro sentido, trata-se de uma imagem que representa a paixdo de Cristo
(“imago g dam [...] repr iva passionis Christi, quae est vera eius immolatio” [“certa
imagem [...] representativa da paixao de Cristo, que ¢ a sua verdadeira imolaga0”]); no segundo,
a0 contrario, o termo designa o effectus da paixao de Cristo, “isto ¢, o fato de que, por meio desse

sacramento, somos feitos [efficimur] participes do fruto da paixdo do Senhor”26L. Casel cita
outros trechos da Summa nos quais o termo effectus designa a realidade efetual do sacramento,
considerada seja com respeito a representagao (“id ex quo habet effectum, scilicet et ipse Christus
contentus et passio eius repraesentata” [“aquilo que o torna efetivo, ou seja, o proprio Cristo nele
contido e sua paixdo nele representada”]) seja com respeito ao uso e ao escopo do sacramento
(“id per quod habet effectum, scilicet usus sacramenti” [“Aquilo mediante o que ele se torna
efetivo, isto ¢, 0 uso do sacramemo”])w, O termo effectus denomina, segundo Casel, essa
unidade efetual de imagem e presenga no mistério litirgico, no qual a presenga é real em sua
operatividade, ou seja, enquanto Heilstat, agdo salvifica:

A presenga mistérica significa uma presenga real, mas de uma realidade de tipo especial.
Uma realidade, na medida em que corresponde unicamente ao escopo do sacramento, que

¢ o de permitir aos fiéis participar, para sua salvagdo, da vida de Cristo como salvador.281

Em um breve mas denso ensaio sobre Oragdes romanas, publicado no Jahrbuch trés anos
depois, Casel retorna ao conceito de effectus para confirmar que este ndo significa eficacia
(Wirkung), mas efetualidade (Wirklichkeir). Nessa perspectiva, ele analisa uma série de teses,
dentre as quais se destaca um trecho de um sermdo de Ledo Magno, que lhe fornece o
documento essencial de sua argumentagdo:

Era necessario que o que havia sido prometido em um mistério figurado [figurato promissa



mysterio] fosse cumprido em uma efetividade manifesta [manifesto implerentur effectu], que
o verdadeiro cordeiro abolisse o cordeiro significado [ovem significativam ovis vera
removeret], ¢ que a variedade das vitimas fosse levada ao cumprimento através de um s6
sacrificio [...]. A fim de que as sombras cedessem ao corpo ¢ as imagens diminuissem sob a
presenga da verdade, a antiga observincia ¢ abolida pelo novo sacramento, a vitima
transpassa em vitima e a festividade legal se cumpre no instante mesmo em que se

transforma 221

Que nesse trecho effectus ndo designe simplesmente a Wirkung, os efeitos da graga
produzidos pelo rito sacramental, mas também e antes de tudo a Wirklichkeit, a realidade em sua
plenitude efetual, parece dificil de negar. “Effectus”, conclui Casel, “ndo significa aqui o efeito
[Wirkung], mas a plena efetualidade [die volle Wirklichkeit] em oposi¢do a incompleta e exterior

aparéncia” 100 ; ele é o correspondente invisivel da agdo exterior, na qual “tudo o que aqui era
representado simbolicamente se torna realidade, mas uma realidade de espécie invisivel e

pneumatica, que pode pois tornar-se ainda produtiva dos efeitos de graca”w,

Reflita-se, contudo, sobre o carater peculiar dessa “realidade” mistérica, que ndo coincide
nem com a presenga do Cristo historico em carne e 0sso (sicut corpus in loco) nem com sua
simples representagdo simbolica, como em um teatro. O mistério litirgico ndo se limita a
representar a paixdao de Cristo, mas, representando-a, realiza seus efeitos, de maneira que se
pode dizer que a presenga de Cristo coincide nele integralmente com sua efetualidade; mas isso
implica, como veremos, uma transformagdo da ontologia, na qual substancialidade e eficacia
parecem se identificar.

R Definindo desse modo a efetividade do sacrificio cristdo, Casel retoma a doutrina escolastica da
diferenga entre os sacramentos da vetus lex [lei antiga], que possuiam carater puramente
cerimonial e profético e ndo produziam um efeito salvifico, e os instituidos por Cristo, que,
levando a cumprimento o que os sacra judaicos se limitavam a anunciar, realizam
performativamente o que figuram (efficiunt quod figurant). Casel fala, a esse proposito, de uma
“imagem plena de efetualidade” (wirklichkeitgefiilltes Bild ). Nesse sentido, seus trabalhos sobre
a liturgia podem ser comparados as pesquisas sobre a imagem como realidade vivente ou
Pathosformel carregada de eficacia que naqueles mesmos anos vinham conduzindo, em ambitos
diversos, Ludwig Klages e Aby Warburg.

7. Walter Diezinger dedicou ao termo effectus na liturgia catolica uma monografia que,
mesmo se apresentando como uma investigagdo de semantica historica, anuncia no prefacio

“uma Auseinandersetzung [debate] com a doutrina dos mistérios de Odo Casel”[102], que
concerne precisamente ao artigo supracitado. Diezinger percorre novamente os textos citados por
Casel e 1€, ao lado destes, uma ampla série de documentos litirgicos, para mostrar que se em
alguns, como na passagem citada de Ledo Magno, o significado de Wirklichkeit parece
indubitavel, em outros em questdo parece ser primeiramente algo como uma Wirkung.

A monografia de Diezinger mostra em todo caso que o termo effectus — seja qual for seu
exato significado — desempenha nos textos litirgicos uma fung¢éo absolutamente central, que se



trata precisamente de compreender. O debate sobre a polissemia do termo effectus deixa de fato
na sombra uma questdo decisiva, ¢ esta ¢ se, justamente na oscilacdo semantica entre “efeito” e
“efetualidade”, ndo se esconde porventura uma transformagdo que, para além da historia
semantica de um termo, concerne antes a historia da ontologia, a modalidade mesma do ser que
o termo procura nominar. A oposi¢do entre Wirkung e Wirklichkeit, efeito e efetualidade, ndo ¢é,
assim, somente semantica (os dois termos partilham do mesmo tema e da mesma etimologia),
mas ontologica. Antes, talvez ndo se trate de uma oposi¢do, mas de uma indeterminagio, que
corresponde a uma mutagdo decisiva da propria conceitualidade da ontologia. Enquanto no
vocabulario da ontologia classica o ser e a substdncia sdo considerados independentemente dos
efeitos que possam produzir, na efetualidade o ser ¢ inseparavel de seus efeitos, ela denomina o
ser na medida em que ¢ efetual, produz certos efeitos e, a0 mesmo tempo, ¢ determinado por
eles. A efetualidade ¢, portanto, a nova dimensio ontologica que se afirma primeiro em dmbito
litargico para depois estender-se progressivamente até coincidir na modernidade com o ser
enquanto tal.

Compreender o significado de effectus nos textos litirgicos significard por conseguinte
confrontar-se com uma transformagao na concepgdo do ser que nos concerne de perto. Porque
talvez ndo tenhamos hoje outra representagdo do ser que ndo seja a efetualidade e ¢ essa
dimensdo que esta em questdo tanto em termos como Wirklichkeit, realitas, “realidade”, quanto
na defini¢do do Dasein no § 9 de Ser e tempoM como o ente “em que a esséncia jaz [liegf] na
existéncia”.

8. Uma apuragdo das ocorréncias do termo effectus no Thesaurus linguae latinae [Tesouro
da lingua latina] revela-se, nessa perspectiva, particularmente instrutiva. Diferentemente do
verbo efficio, do qual deriva etimologicamente, o termo effectus surge em latim relativamente
tarde (cerca de 45 a.C.). Mas até as primeiras ocorréncias (em Cicero e Varrdo), justamente a
oscilagdo semantica entre efeito ¢ efetualidade revela-se indicio de uma mutagdo que concerne
as mesmas categorias ontologicas através das quais se concebe a realidade. Ao contrario de
Diezinger, que procurava com todo o cuidado manter distintos Wirkung e Wirklichkeit, os
compiladores do verbete advertem, de fato, que ¢ impossivel separar com certeza o significado
de efetualidade (actus efficiendi) daquele do efeito de um ato (actus fructus): “et est saepe in
arbitrio interpretantis singulos locos, utram significationem potius accipiat” [“com frequéncia
depende do arbitrio de quem interpreta passagens individuais qual dentre dois significados ¢ o
mais aceitavel”].

Sejam as duas primeiras acepgdes registradas no Thesaurus, a primeira vista, banais. A
primeira ¢ a afirmag¢do de Cicero, segundo a qual “effectus eloquentiae audientium

appl‘ubaﬁu"m. Nao significa “o efeito da eloquéncia ¢ a aprovagao dos ouvintes”, que seria
um truismo, mas, como resulta inequivocamente do contexto, “a realidade, a efetualidade da
eloquéncia reside na aprovagdo dos ouvintes” (isto é, no efeito que ela suscita). Cicero tem assim
em mente algo, um modo de ser, no qual realidade e efeito sdo indiscerniveis.

A segunda ocorréncia ¢ em Varrio 104l Varrio observa que, na comparagdo dos
vocabulos, ndo se deve guardar so o que eles possuem de similar na forma (“quid habeat in figura
simile”), mas também “in eo quem habeat effectum”, que ndo significa tanto “o efeito que eles
t€m”, mas antes (como esta implicito no exemplo que se segue) “a efetividade de seu uso”.



Que effectus ndo designe simplesmente o efeito, mas uma modalidade especial do ser de
algo, ¢ evidente no sintagma esse in effectu, que se encontra com frequéncia a partir de Cicero.

Particularmente significativo nessa perspectiva ¢ um trechol 1031 no qual as agdes injustas
(peccata) sao distintas segundo seu ser in effectu (como maltratar os pais ou profanar os templos)
ou seu ser sine effectu (como estar triste ou experimentar um desejo erético — in libidine esse).
Também aqui a tradugdo “ter ou ndo ter efeitos” seria claramente insuficiente: estd em questio o
estatuto ontoldgico do ato, a efetualidade plena ou carente que lhe compete, segundo se trate de
uma agdo ou de um estado.

O significado propriamente ontologico do termo effectus se esclarece posteriormente em
uma série de trechos em que ele exprime uma declinagdo particular da energeia aristotélica em
sua relagdo com a dynamis. Nesse sentido, o termo aparece no comentario de Calcidio ao Timeu,
a proposito da definigdo da matéria. A matéria (silva, como a denomina Calcidio) ¢ por natureza
privada de qualidades e determinagdes formais (sine qualitate ac sine figura et sine specie) e,
todavia, ndo se da nunca se nio ¢ acompanhada destas. E assim como podemos retirar-lhe com o
pensamento essas qualidades sem as quais ela ndo existe, do mesmo modo podemos atribuir-lhe

sua posse “non effectu sed possibilitate [ndo o efeito, mas a possibilidade]"M. O effectus se
opde aqui a possibilidade, mas ndo exatamente como em Aristoteles a energeia se opde a
dynamis. Calcidio tem o cuidado, na verdade, de precisar que a possibilidade ou poténcia deve ser
aqui entendida ndo no sentido no qual se diz que a semente contém em si a poténcia da planta,
mas naquele em que se diz ter uma poténcia o bronze, na medida em que pode se tornar estatua
pela operagdo de um agente externo (extrinsecus). Effectus nomeia, portanto, ndo simplesmente
o ser-em-obra (a energeia), mas a operagdo que realiza de fora uma poténcia e se torna, nesse
sentido, efetual.

Entende-se assim por que Quintiliano, em um texto que devia exercer uma influéncia nao
desprezivel sobre os autores cristdos, pode distinguir entre artes in actu (ou in agendo), como a
danga, que tem em si seu fim e, terminado o ato, ndo deixa nenhuma obra (“nihilque post actum
operis relinquit”), e artes in effectu, como a pintura, que atinge seu fim em uma obra (“operis [...]

consummatione finem accipit”)m. Mais que a distingao aristotélica entre a praxis, que tem em
si seu telos, e a poiésis, que tem um fim externo (distingdo que estaria aqui fora do lugar, porque
para Aristoteles uma techné — ars — ndo pode de nenhuma maneira ser definida como pratica:

“ananké tén technén poieseos all’ou praxeos einaf’)m, estd em questdo aqui o diverso estatuto
ontologico, o diverso modo da presenga que compete as duas espécies de arte. Enquanto a
energeia da danga ¢ da ordem do actus (in actu posita), a da pintura ¢ da ordem do effectus, no
qual a operagdo se torna efetual, se da realidade e consisténcia em um opus, considerado, porém,
ndo em si mesmo, mas primeiramente como effectus de um operatio.

Por isso Ambrosio, retomando no Exameron, a propésito da criagdo divina do mundo
(provavelmente pela mediagdo de Basilio), o trecho de Quintiliano, desenvolve-o em seu
vocabulario ja plenamente litargico, distinguindo entre artes actuosae, “que consistem sO no
movimento do corpo ou no som da voz’ e nas quais nada resta depois da operagdo, e aquelas
outras, como a arquitetura ¢ a tecelagem, nas quais “cessante quoque operationis officio, operis
munus adpareat |...] ut operatori operis sui testimonium suffragetur” [“quando cessa a agdo do



oficio, aparece o resultado dela [...] para que o realizador da obra seja confirmado por seu

tcstcmunho”]m, S6 aparentemente Ambrosio parece ter em mira aqui um primado da obra.
O sintagma operis munus — ndo a obra, mas o resultado da obra — posto em correspondéncia com
a operationis officium, a agdo concebida como um “oficio” e o remetimento ao operador
mostram que ele se move, na verdade, em uma dimensio ontolégica que ndo tem mais nada a
ver com aquela de Aristoteles. Ndo estio em questio o modo de ser e a permanéncia de uma
forma e de uma substincia (de um ser que, em termos aristotélicos, “é aquilo que era”), mas um
deslocamento do ser na esfera da praxe, na qual o ser é aquilo que faz ¢ sua propria
operatividade.

E significativo que, nesse modo, a propria criagdo divina seja apresentada pelo vocabulario
do officium e do munus. A obra, que era em Aristoteles o paradigma do ser, ndo ¢ aqui sendo a
prova e o efeito de um operar (“est enim hic mundus divinae specimen operationis, quia dum opus
videtur, praefertur operator  [“Este mundo de fato ¢ um exemplo da operagédo divina, porque,
aparecendo a obra, ganha evidéncia o operador]”). O estatuto ontologico do ato litirgico, do opus
Dei, no qual ser ¢ praxe, efetualidade e efeito, operagao e obra, opus operantum e opus operans
se entrelagam inseparavelmente, tem aqui seu obscuro precursor.

R Na realidade, o paradigma de agdo que estd em questdo aqui é bastante proximo daquele que
se assemelha ao das artes actuosae, como a danga e o teatro. Em uma passagem de De finibus,
que contém talvez a mais precisa defini¢do de efetualidade, Cicero, comparando o officium da
sabedoria aos gestos e movimentos do ator e do dangarino, escreve que, nestes, “o fim, isto ¢, a
efetuagdo da arte ndo deve ser procurada fora, mas nela mesma [in ipsa insit, non foris petatur

extremum, id est artis eﬁ"eclio]”m. O fim ndo ¢ aqui uma obra externa (como na poiésis) nem
mesmo coincide, como poderia parecer a primeira vista, com a propria a¢éo (como na praxis).
Ele coincide, de fato, com o ato apenas na medida em que este ¢ a efetuagdo (effectio) de uma
arte. Decisivo aqui ¢ que fornecer um novo paradigma ontologico-pratico seja uma operagao
artistica especial (a teatral e coreografica), que ndo esteja em questdo, assim, um paradigma
ético, mas um paradigma técnico particular. Enquanto Aristoteles via realmente a obra (ergon)
como ftelos da poiesis do artesio ou do artista, aqui, por meio do paradigma das artes
performativas, como a danga e o teatro, que sdo por definigdo sem obra, o felos ndo ¢ mais a
obra, mas a artis effectio.

9. E a partir dessa constelagdo semantica que, nos autores cristios, vai progressivamente se
elaborando um paradigma ontologico no qual os caracteres decisivos do ser ndo sio mais a
energeia e a entelecheia, mas a efetualidade e o efeito. E € nessa perspectiva que se deve
observar o surgimento nos Padres, em torno da metade do século III, dos termos efficacia ¢
efficientia, estreitamente ligados a effectus e usados em sentido técnico para traduzr (e trair) o
grego energeia. Rufino pode assim escrever: “aliud est possibilitatem esse in aliquo, aliud
efficaciam vel efficientiam, quos Graeci dynamin ef energeian vocat” [“Uma coisa é haver a
possibilidade em algo, outra coisa ¢ a eficacia ou eficiéncia, as quais o grego chama de dynamis

e energeia”]M. Que Rufino entenda com esses termos simplesmente a efetualidade fica
provado para além de qualquer divida pelas passagens sucessivas, em que efficacia e efficientia



sdo glosados “hoc est re ipsa atque effectu” [“isto €, a coisa mesma e o efeito”] e se dd um
exemplo na operagdo do ferreiro ou daquele que “effectu operis agit”’, isto é, torna efetiva sua
operagio (literalmente, “age com a efetualidade da obra, com sua ‘operatividade™). A coisa ¢ a
operagdo, consideradas inseparavelmente em sua efetualidade e em sua fungdo: eis a nova
dimensdo ontologica que substitui a energeia aristotélica. E ¢ interessante notar que, antes de
encontrar sua tradugdo candnica como potentia-actualitas, a dupla dynamis-energeia foi expressa
pelos Padres latinos como possibilitas-efficacia (effectus).

Uma glosa do adjetivo efficax exprime com clareza a esfera semantica que estd aqui em

questdo: “efficax dicitur quasi effectum capiens” [“dizer-se eficaz é como pegar efeito”] 112]

Eficaz ndo ¢ tanto o que produz um efeito quanto o que “toma efeito”, da-se efetualidade — isto ¢,
existe no modo do effectus. E nesse sentido que Jeronimo, na Vulgata de Hb 4,12, traduz o
energes do texto com efficax: “vivus est enim sermo Dei et efficax et penetrabilior omni gladio”
[“pois a palavra dita por Deus ¢ viva e eficaz e mais penetrante que toda e qualquer espada™]. E
que a efetualidade implique, como ja o effectus em Calcidio, uma operagao divina ou humana e
ndo simplesmente um processo natural imanente, ¢ evidente naquelas passagens em que o termo
efficientia ¢ contraposto a natura: “sit [...] in eo efficientia potius quam natura sapientiae” [“ha [...]

nele eficiéncia mais do que sabedoria natural”] [

E em Agostinho que encontramos sancionada com perfeita consciéncia a pertinéncia do
effectus para a esfera da ontologia: “posse in natura, velle in arbitrio, esse in effectu” [“o poder na

natureza, o querer no arbitrio, o ser no efeito”]M. Detenhamo-nos nessa triplice afirmagao,
que parece ter quase a forma de um teorema, mas que, restituida ao seu contexto, permite
entender e quase seguir de perto a transformagdo da ontologia que se estd desenvolvendo em
ambito cristdo. A frase ndo é de Agostinho, mas pertence a uma citagdo de Pelagio, de quem
Agostinho explana a opinido para refutd-la. “Nos”, escreve Pelagio em sua apaixonada defesa da
possibilidade humana de ndo pecar, “distinguimos ¢ articulamos segundo uma ordem certa estas
trés coisas: em primeiro lugar o poder [posse], em segundo o querer [velle], em terceiro lugar o
ser [esse]; e colocamos o poder na natureza, o querer no livre-arbitrio, o ser na efetualidade [esse
in effectr]”. E evidente que em Peligio os trés elementos articulam ainda uma gradagdo
ontologica no sentido aristotélico, que corresponde a passagem do modo de ser da poténcia
(posse, que, segundo Pelagio, pertence exclusivamente a Deus), através da vontade (velle), para
o0 ato (esse, que significativamente tem aqui seu lugar na efetualidade, in effectu). Mas, quando
Agostinho recapitula a tese de seu adversario, a conceitualidade ontoldgica cede seu posto a uma
conceitualidade pratica, no interior da qual esse ¢ agora sinénimo de “agir”: “Nam cum
[Pelagius] tria distinguat |...] possibilitatem, voluntatem, actionem” [“Pois, embora Pelagio
distinga trés coisas... possibilidade, vontade, acéo”]m.

Mede-se aqui com clareza a mutagéo do paradigma ontologico que ¢ ja um fato completo: o
ser coincide sem residuos com a efetualidade, no sentido em que néo é simplesmente, mas deve
ser efetuado e realizado. Decisiva ndo ¢ tanto a opera como estavel demora na presenga, mas a
operatividade, entendida como um limiar no qual ser e agir, poténcia e ato, operagdo e obra,
eficacia e efeito, Wirkung e Wirklichkeit entram em tensdo reciproca e tendem a se tornar
indecidiveis. Essa tensdo e essa indecidibilidade definem o mistério litirgico que a Igreja



reconhece como sua competéncia mais propria e mais alta.

R Nada ilustra melhor do que o uso paulino dos termos energeé e energeia o novo significado que
estes estdo conquistando e conquistam sempre com maior clareza na literatura cristi. Enquanto
energeia e dynamis em Aristoteles designam um diverso e correlato modo de existir e de estar
presente (“A energeia é o existir de uma coisa [esti de energeia to yparchein to pragma], mas

ndo no sentido em que dizemos que ela existe em poiéncia”)w, em Paulo (e em seus
tradutores latinos) energeia indica ndo um modo de ser, e sim a efetuagdo de uma poténcia, a
operagdo pela qual ela recebe realidade e produz determinados efeitos. Nessa perspectiva, Deus
¢ definido duas vezes como o principio que torna toda coisa efetiva e real (“ho theos ho energon
ta panta en pasin”: 1Cor 12,4) e que tornou efetiva a “poténcia de sua for¢a” no Cristo (“kata ten
energeian tou kratous tés ischyos, hén enérgésen en toi Christoi”: Ef 1,19-20). Particularmente
significativo €, nesse sentido, o uso frequente do sintagma “kata tén energeian tés dynameos”,
“segundo a operatividade da poténcia” (Ef 1,20; 3,7; 4,16; Fl 3,21). E ndo surpreende que, em
todos esses casos, Jeronimo se sirva em sua tradugio dos termos operare (“qui operatur omnia in
omnibus” [“0 qual opera tudo em todos”]) e operatio (“secundum operationem potentiae”
[“segundo a operagdo da for¢a™]).

10. O lugar em que a ontologia da efetualidade encontra sua expressio completa ¢ a teoria
do sacramento como sinal, elaborada pela escolastica a partir de Berengario de Tours e Hugo de
Sdo Vitor at¢ Tomas. Segundo essa teoria, o que define os sacramentos ¢ ser, a0 mesmo tempo,
sinal e causa daquilo de que sdo sinal. Ndo surpreende que, para caracterizar essa especial
performatividade do sacramento, os tedlogos recorram ao vocabulario da efetualidade. “O
sacramento”, 1é-se em uma anénima Summa sententiarum [Suma das sentencas] do século XIII,
“ndo ¢ so sinal de uma coisa sacra, mas ¢ também eficacia”; outrossim, segundo a formula que
Tomas cita como candnica, os sacramentos efficiunt quod figurant, isto ¢, efetuam o que
significam.

O paradigma dessa efetualidade do sacramento ¢ a performatividade da palavra de Cristo
que estd no centro da liturgia eucaristica. Fundamentais, nesse sentido, sio dois trechos de
Ambrosio em que o verbo de Cristo ¢ definido por seu carater efetual ou operativo (Ambrosio

cunhava com esse escopo o adjetivo operatorius, que nio se encontra antes dele). 117 , € essa

efetualidade da palavra define por sua vez a performatividade do sacramento. No primeiro
trecho, Ambrosio, citando Hb 4,12, traduz com o adjetivo operatorius a energés com que o autor
da carta definia a palavra de Deus: “Sed non sermo noster operatur, solum est verbum Dei, quod
nec prolativum est, nec quod endiatheton dicunt: sed quod operatur et vivit et sanat. Vis scire quale
verbum? Audi dicentem: ‘vivum est enim verbum Dei et validum atque operatorium et acutum”
[“Nao ¢ a palavra dita por nos que ¢ feita, mas unicamente a palavra de Deus, que ndo é a
palavra proferida nem a que se denomina endiatheton [imanente/implicita]: mas a que ¢ feita e
vive e cura. Queres saber que palavra ¢? Ouves o0 que esta dito: ‘pois a palavra de Deus ¢ viva e

valida e operativa e cormnte’"]m. No segundo trecho, o carater “operatorio” da palavra de
Cristo ¢ evocado para explicar a eficacia da formula da consagragdo eucaristica:

Quis est sermo Christi? Nempe is, quo facta sunt omnia. lussit dominus, factum est caelum;



iussit dominus, facta est terra; iussit dominus, facta sunt maria; iussit dominus, omnis creatura
generata est. Vides ergo quam operatorius sermo sit Christi. Si ergo tanta vis est in sermone
domini lesu, ut inciperent esse quae non erant, tanto magis operatorius est, ut sint, quae erant
et in aliud commutentur. [“Quem ¢ a palavra dita por Cristo? Evidentemente aquele pelo qual
todas as coisas foram feitas. O Senhor ordenou ¢ o céu foi feito; o Senhor ordenou ¢ a terra
foi feita; o Senhor ordenou e os mares foram feitos; o Senhor ordenou e todas as criaturas
foram geradas. Vedes, portanto, como ¢ operativa a palavra dita por Cristo. Portanto, se ha
tanta for¢a na palavra falada pelo Senhor Jesus, a ponto de dar inicio a coisas que ndo
existiam, tanto mais operativa ¢ para transformar em outra coisa as que sdo o que

eram,”]M

A efetualidade da acdo liturgica coincide aqui com a performatividade da palavra de Cristo.
E ¢ singular que o que a linguistica moderna define como o carater estrutural dos verbos
performativos torne-se plenamente inteligivel no plano da ontologia efetual que estd em questio
na liturgia sacramental (e desta provavelmente derive). Que as palavras ajam, realizando seu
significado, implica que o ser que elas atuam ¢ puramente efetual.

11. O carater decisivo da nova ontologia efetual é, nesse sentido, a operatividade, da qual
testemunham a formagao do adjetivo operatorius por parte de Ambrosio e, ainda antes, a maciga
difusdo do termo operatio (extremamente raro no latim classico, com sete ocorréncias ao todo
registradas no Thesaurus) nos autores cristios. O latim classico conhecia o adjetivo operativus
para designar a eficacia de um farmaco; que o neologismo operatorius adquira agora em
Ambroésio um significado ontologico ¢ evidente, além dos dois trechos apenas citados sobre o
Verbo Divino, no exérdio do Exameron, que enuncia uma inédita tese de historia da filosofia:
“outros [...] como Aristételes [...] puseram dois principios, a matéria e a forma e com estes,
como terceiro, aquilo que se chama o operativo, a que compete a operagdo efetiva” (“dua
principia ponerent, materiem et speciem et tertium cum his, quod operatorium dicitur; cui
suppeteret [ ...] eﬁicere”)m.

Nido esta claro a que conceito aristotélico Ambrosio se refere, mas ¢ certo que o
operatorium designa aqui um terceiro entre a matéria e a forma e, portanto, entre a poténcia e o
ato. E nesse sentido que tanto Ambrosio quanto, depois dele, Agostinho e Isidoro usam algumas
vezes a expressio operatoria virtus (ou operatoria potentia) referida a poténcia divina. Os
estudiosos se perguntaram qual equivalente grego Ambrosio poderia ter em mente para seu
neologismo: energétikon, como sugere Albert Blaise, ou, como acredita Jean Pépin, poietikon

(que se encontra, nesse sentido, em Filon, no sintagma poiétikée dynamis)m. Em todo caso,
tanto a referéncia a Aristoteles quanto a aproximagdo com a poténcia mostram que Ambrosio
tem em mente uma dimensdo ontologica que ndo é simplesmente potencial nem somente atual,
mas é antes uma operatoria virtus, ou seja, uma poténcia que da realidade a si através de sua
propria operagio.

E nessa perspectiva que cabe considerar a difusio do vocébulo operatio na terminologia
patristica. Particularmente significativa é sua ocorréncia na teologia trinitaria, na qual esta
designa o Logos como operagao interna do ser divino. Escreve Méario Vitorino:

O ser é o Pai, o operar ¢ o Logos. O ser mesmo possui em seu interior uma intima operagao



[habet quidem ipsum quod est esse intus insitam operationem]; sem o movimento, de fato, isto
¢, sem opera¢do, que vida e que inteligéncia poderia ser? [..] Quando a operagdo se
manifesta, entdo ¢ chamada operagdo e ¢ conservada e ¢ realmente uma autogeragio.
Assim, o operar tem também o ser mesmo [sic igitur id ipsum quod est operari et ipsum esse
habet], ou melhor, ndo o tem: o mesmo operar ¢, de fato, o ser, a0 mesmo tempo e

simplesmente [ipsum enim operari esse est, simul etsimplex],m

Nesse trecho extraordinario, 0 novo paradigma ontologico encontra sua formulagao talvez
mais densa: o ser contém em seu interior uma operagdo, ¢ essa operagdo e, a0 mesmo tempo,
distingue-se dela, como o Filho se distingue e, a0 mesmo tempo, ¢ indiscernivel do Pai. Ndo ¢ o
ser e agir, mas ipsum enim operari esse est, a operatividlade mesma ¢ ser ¢ o ser ¢ em si mesmo
operativo.

R Significativo ¢, nessa perspectiva, que o termo operatio se tecnicize para designar a
operatividade da acdo litargica, distinta do simples opus no qual ela se materializa. Assim,
Ambrosio pode escrever a proposito do batismo: “Uma coisa ¢ a obra, outra coisa ¢ a opera¢do

[aliud opus, aliud operatio]; a obra pertence a agua, a operagio ao espirito santo” 1231, Enquanto
a ontologia classica enfatizava antes a obra que a operagdo que a produz, ¢ a superioridade da
operagdo sobre a obra que define o novo paradigma ontoldgico. Contemporaneamente, o proprio
termo operatio se especializa para significar a operatividade da economia trinitaria. Na carta
citada do ariano Candido a Mario Vitorino, Jesus Cristo provém de Deus “ndo por geragdo, mas
por operagdo [neque generatione a deo, sed operatione a deo]” e “é no Pai e o Pai é nele

segundo a operagdo [secundum operationem et in patre est ipse et in ipso pater est]”m. No
mesmo sentido, o Filho ¢ definido por Candido como effectus e opus da vontade do Pai.
Certamente a ortodoxia antiariana insistird, ao contrario, na tese de que o Filho coincide com a
propria vontade do Pai e, por isso, ndo se pode dizer “efetuado” (effectum) por ela; todavia, para
além da diferenca que separa as duas doutrinas, ¢ significativo que, em ambos os casos, a
ontologia pressuposta ¢ uma ontologia energético-operativa, na qual o ser divino se hipostasia, isto
¢é, realiza-se no Filho.

12. A contribui¢do mais original de Tomas a doutrina da efetualidade sacramental diz
respeito ao conceito de causa. A tradigdo aristotélica distinguia quatro espécies de causas: final,
eficiente, formal e material. A estas, para explicar a eficacia especial dos sacramentos, Tomas
acrescenta a quinta, que se apresenta, na verdade, como uma especificagdo da causa eficiente e
que ele define como “causa instrumental” (causa ou agens instrumentale).

O que define a causa instrumental é sua duplice a¢@o, na medida em que age segundo sua
natureza s6 enquanto ¢ movida por um agente principal, que a usa como instrumento. “Deve-se
dizer que o instrumento tem dupla agdo: uma instrumental, segundo a qual ele age ndo por virtude
propria, mas pela do agente principal [non in virtute propria, sed in virtute principalis agentis] e
outra propria, que lhe compete enquanto ¢ instrumento da arte”125] As duas agdes, embora
distintas, coincidem perfeitamente: “[O machado] realiza a agdo instrumental so exercendo a

propria: é, de fato, dividindo que ele faza cama [scindendo enim facit lectum]”]ﬁln



E nesse modo que Deus se serve dos sacramentos: “O agente principal da justificagio é
Deus, que em si ndo precisaria de instrumentos; mas, por congruéncia com o homem que deve

ser justificado [...] ele se serve dos sacramentos como instrumentos de justiﬁcacéo”lﬁ]n E
causa instrumental € tanto o sacramento (como a agua batismal, que, “lavando o corpo, segundo

sua virtude propria, lava a alma enquanto ¢ instrumento da virtude divina”)m quanto o

sacerdote que administra o sacramento (“eadem ratio est ministri et mcramentz“‘)m.

Pode surpreender que Tomas tenha podido pensar o mistério da agdo liturgica através do
recurso a uma categoria humilde e cotidiana. Mas ¢ propriamente o paradigma da
instrumentalidade (isto ¢, de algo cuja agdo propria ¢ sempre também agdo alheia) que permite
a Tomas definir a natureza efetual dos sacramentos, enquanto “sinais que efetuam o que
significam”.

A causa principal ndo pode ser considerada sinal de seu efeito [signum effectus], ainda que
este fosse oculto e a causa sensivel e manifesta. A causa instrumental, ao contrario, se ¢
manifesta, pode ser definida como sinal de um efeito oculto [signum effectus occulti],
enquanto ela ndo ¢ s6 causa, mas também de qualquer modo efeito, na medida em que é
movida pelo agente principal. Nesse sentido, os sacramentos da nova lei sdo
concomitantemente causas e sinais. Disso vem que, como se dizcomumente, eles “efetuam

aquilo que significam” [efficiunt quod figurant] 130

Reflita-se sobre a natureza paradoxal dessa causa que ¢ ao mesmo tempo efeito e que
somente e precisamente como efeito realiza sua agdo principal (a justificagdo). A causa
instrumental ndo €, portanto, uma simples especificagdo da causa eficiente aristotélica, mas um
elemento novo, que subverte a propria distingdo de causa e efeito sobre a qual se funda a
quadriparti¢do aristotélica. No horizonte de uma ontologia integralmente operativa e efetual, a
causa ¢ causa enquanto ¢ efeito e o efeito ¢ efeito enquanto ¢ causa.

13. E esse cardter instrumental do sacerdote enquanto ministro dos sacramentos que permite
compreender em que sentido os tedlogos podem definir a fungdo sacerdotal como um “fazer as

vezes de Cristo” (sacerdotes vicem gerunt Christz')M ou “agir na pessoa de Cristo” (“sacerdos

novae legis in persona ipsius [ Christi] operatur”)m.

Nio se trata aqui tanto de uma figura de representag¢@o juridica, mas, por assim dizer, de
uma vicariedade constitutiva, que atenta a natureza ontologica do sacerdocio e o torna indiferente
as qualidades acidentais do individuo que exerce o ministério.

A defini¢do do ministro e a do instrumento sdo idénticas [...]. O instrumento ndo age segundo
a propria forma, mas segundo a virtude daquele por quem ¢é movido. Portanto, ao
instrumento, além do que ¢é necessario para constitui-lo como instrumento, pode pertencer
de modo acidental qualquer forma ou virtude, assim como ¢ indiferente que o corpo do
médico, que é instrumento de uma alma que possui a arte médica, seja saudavel ou doente
ou que o tubo por onde passa a agua seja de prata ou de chumbo. Por isso os ministros da

Igreja podem conferir os sacramentos mesmo que sejam maus.1331



O termo “fazer as vezes” ¢ aqui tomado ao pé da letra: ndo ha um lugar originario da pratica
sacerdotal, mas esta ¢ sempre constitutivamente “vez”, ¢ sempre algo de “fato” e de “agido” e
jamais substancia. Aquele em “vez” do qual a fungdo ¢ desempenhada faz as vezes de outro e
propriamente essa vicariedade constitutiva define a “fungdo”. Nao somente “funcionar” implica
sempre uma alteridade em cujo nome a “fun¢do” é desempenhada, mas o ser mesmo que é aqui
em questdo é ficticio e funcional, remete, assim, toda vez a uma praxe que o define e realiza.

Através do paradigma da vicariedade e da causa instrumental, ¢ introduzido na ética o
principio, que encontrara ampla aplicagdo no direito publico, segundo o qual o carater moral ou
fisico de um agente ¢ indiferente para a validade e a efetualidade de sua agdo. “Aquele que
busca os sacramentos, recebe o sacramento do ministro da Igreja, ndo enquanto ele, como
pessoa, ¢ desse ou daquele modo, mas enquanto ¢ ministro da Igreja [non in quantum est talis

persona, sed in quantum est Ecclesiae minister]”M. A distingdo entre opus operans, que pode
ser impuro (aliquando immundum), e o opus operatum, que semper est mundum [sempre ¢

puro]m tem aqui seu fundamento. Mas, desse modo, a agéo se torna indiferente ao sujeito que
a realiza e o sujeito indiferente a qualidade ética de sua agdo.

14. Se retornamos agora a tese de Casel da qual partimos, nio podemos sendo registrar sua
exatiddo: effectus na linguagem liturgica significa Wirklichkeit, um modo eminente da realidade e
da presenga. Esse modo da presenga ¢, todavia, indiscernivel de seus efeitos e de sua realizagdo —
¢, no sentido que vimos, operatividade e praxe. Nessa perspectiva, ¢ a esséncia mesma do
mistério litirgico que se esclarece: o mistério ¢ o efeito, misteriosa ¢ a efetualidade, enquanto
nesta o ser se resolve em praxe e a praxe se substancializa em ser. O mistério da liturgia coincide,
assim, integralmente com o mistério da operatividade. Em conformidade com a indeterminag¢do
de poténcia e ato, de ser e praxe, que estd aqui em questdo, essa coincidéncia ¢ operativa, no
sentido de que nela se realiza uma transformagao decisiva na historia da ontologia: a passagem
da energeia para a efetualidade.

Nessa dimensdo ontologica ainda adquire clareza o nexo entre mysterium e oikonomia que
define a trindade: ha um mistério litirgico porque hd uma economia do ser divino. Nas palavras
de um tedlogo moderno, a liturgia ndo ¢ o terceiro nivel do mistério, depois do mistério da
economia intradivina e daquele da economia histérica: o mistério litirgico ¢ a unidade

indissoluvel dos dois primciroM. A celebragdo sacramental ndo faz sendo comemorar ¢ a
cada vez tornar novamente efefual a economia divina. Hd wuma oikonomia — isto é, uma
operatividade — do ser divino: esse e ndo outro é o mistério.

Pode-se dizer agora que estaria em jogo, tanto na concepgdo da trindade como economia
quanto na da liturgia como mistério, a constituido de uma ontologia do effectus, na qual poténcia
e ato, ser e agir sdo distintos e, a0 mesmo tempo, articulados através de um limiar de
indiscernibilidade. Em que medida essa ontologia efetual, que substituiu progressivamente a
ontologia classica, estd na raiz de nossa concepgdo do ser — em que medida ndo dispomos hoje de
outra experiéncia do ser que ndo seja a operatividade: esta ¢ a hipotese com que nenhuma
pesquisa genealogica sobre a modernidade podera deixar de confrontar-se.

15. Tentemos traduzir esse novo paradigma ontologico na conceitualidade da ontologia
classica. Talvez em nenhuma parte a mutagdo que ela sofre seja tao evidente como no filosofo
que, por meio de sua atividade de tradutor, deu a conhecer o drganon aristotélico aos latinos:



Boécio. E a ele que se deve, entre outros, a tradugdo de ousia por substantia, que transmitiu a
Idade Média a concepgdo substancialista do ser como “aquilo que estd abaixo” dos acidentes.
Mas leiamos a passagem do Contra Eutychen, na qual ele procura definir o significado do termo
substantia (que, nesse tratado, corresponde primeiramente ao termo hypostasis). “Esta abaixo
[substat]”, escreve Boécio, “o que fornece de baixo [subministrat] aos outros acidentes um sujeito
[subiectum], a fim de que se tornem capazes de ser [ut esse valeant]; sustenta-lhe [sub illis enim

stat], de fato, enquanto subjazaos acidentes [subiectum est accidentibus]”M.

Nio somente a substdncia ¢ aqui, com toda a evidéncia, uma operagdo que torna os
acidentes capazes de ser (minister ¢ ministrare — do qual deriva subministrare — pertencem ja
plenamente, na época de Boécio, ao vocabulario técnico da liturgia), mas também o ser, que eles
alcangam através da substincia, ¢ algo de operativo, que resulta daquela operag¢do. E ¢ no
mesmo sentido que, pouco antes, Boécio pdde escrever que “as subsistentiae nos universais sao

[sint], nos particulares, ao contrario, tomam substincia [capiant substantiam]”m: a substincia
¢ algo que se “toma” e efetua e ndo um ser independente de sua efetuagdo. Comentando essa
singular expressdo, que ndo tem correspondentes nos originais gregos dos quais Boécio busca sua
terminologia, de Libera escreve que “o termo substantia, como o verbo substare, significa para
Boécio uma propriedade. Capere substantiam significa adquirir a propriedade de operar
ocultamente de modo a permitir a algo servir de sujeito aos acidentes” 1320 Nio se trata de uma
propriedade, em realidade, mas de uma operatividade interna do ser, pelo qual este, que nos
universais simplesmente ¢, realiza-se e torna-se efetivo nos entes singulares.

O Contra Eutychen é um tratado sobre a teologia trinitaria, ¢ a transformagdo semantica da
primeira categoria aristotélica ¢ lida em conexdo com a doutrina das trés hipostases da unica
substdncia divina que estava sendo imposta na Igreja a partir de Atanéasio. Dorrie mostrou que
em Atanasio “hipdstase” ndo significa mais uma realidade (Realitdf), mas uma realizagdo
(Realisierung), na qual uma mesma esséncia se manifesta ¢ se torna efetiva em trés aspectos ou,

como se dird mais tarde, pessoaMA E ¢ desse significado operativo do termo “substancia”, no

qual o ato de realizar e de tornar efetivo permanece em primeiro plano, que os tedlogos se
serviram para interpretar a passagem da Epistola aos Hebreus (11,1), em que a fé ¢ definida
como “substincia das coisas esperadas” (sperandarum sub, rerum, elpi: on hypostasis).
“Porque as coisas na esperanga sdo sem substincia [anypostata] — escreve Jodo Criséstomo —

fé oferece a essa substancia [hypostasin autois charizela[]”m; ¢ Aimon de Auxerre escrevera
no mesmo sentido: “Resurrectio generalis necdum facta est et cum necdum sit in substantia, spes
facit subsistere in anima nostra” [“A ressurrei¢do geral ainda ndo foi feita e, embora ndo exista

em substincia, a esperanga fazcom que ela subsista em nossa a]ma”]M: o ser ndo ¢, mas faz
se e realiza-se; é, em todo caso, o resultado de uma pratica, da qual a fé é o operador: segundo a
formulagéo citada de Mario Vitorino, na fé o operar mesmo ¢ ser. A fé cristd ¢ uma mobilizagdo
da ontologia, na qual estd em questdo a transformagao do ser em operatividade.

16. No paradigma da operatividade atinge seu cume um processo que, ainda que em forma
latente, estava presente desde o inicio na ontologia ocidental: a tendéncia a reduzr ou, pelo
menos, a indeterminar o ser no agir. Nesse sentido, a distingdo poténcia-ato ¢, em Aristoteles,
certamente ontologica (dynamis e energeia sao “dois modos em que o ser se diz”): todavia, pelo



fato mesmo de introduzir uma cisdo no ser e afirmar depois o primado da energeia sobre a
dynamis, ela contém implicitamente uma orientacdo do ser em dire¢do a operatividade. Essa
distingdo constitui o nicleo originario da ontologia da efetualidade, cuja propria terminologia
toma forma, como vimos, através de uma tradugdo do termo energeia. O ser ¢ algo que deve ser
realizado e posto-em-obra: esse ¢ o carater decisivo que o platonismo e a teologia cristd
desenvolveram, a partir de Aristoteles, mas em uma perspectiva certamente ndo aristotélica.

O lugar e o momento que a ontologia classica inicia tal processo de transformagio que
conduzira a ontologia cristd e moderna ¢ a teoria das hipostases em Plotino (que, por meio de
Mario Vitorino, exercera uma influéncia decisiva sobre a doutrina trinitaria de Agostinho). Uma
fungdo essencial ¢ transformada aqui pelo proprio termo hypostasis. Dorrie mostrou, como
vimos, que esse termo, que nos tratados hipocraticos significa ainda “sedimento, deposito”, ja no
neoplatonismo e depois nos autores cristios adquire um significado ativo e designa a realizagdo
de um principio transcendental; significa, assim, ndo Realitit, mas Realisierung. Quanto mais o
Uno se faz transcendente, tanto mais deve dar-se realidade através das trés hipostases, que

constituiram o modelo logico da trindade cristall43] Mas isso significa que a ontologia ¢
concebida fundamentalmente como uma realizagdo e um processo hipostatico de posi¢do-em-
obram, no qual as categorias da ontologia classica (ser e praxe, poténcia e ato) tendem a se
indeterminar e o conceito de vontade assumira, como veremos, uma fungao central.

O operador dessa indeterminagdo é, em Plotino, o termo /hoion (“quase, por assim dizer”),
cujo significado estratégico aparece com evidéncia no trecho das Enéadas no qual a vontade de
superar a dualidade de ser e agir, poténcia e ato, surge lado a lado com a impossibilidade de
deixa-la desmoronar. A propésito do Uno, Plotino escreve:

A quase [hoion] hipostase deste e a sua quase energeia nao sao duas coisas distintas (ndo sao
nem mesmo no intelecto); nem a energeia ¢ segundo [kata] seu ser nem o ser ¢ segundo a
energeia. Ele ndo possui o ser em ato [energein] como algo que se segue de sua natureza.
Nem a energeia nem a quase vida se podem nele reconduzr a quase substincia; a quase
substincia ¢ conjunta e quase se gera sempre junto a energeia ¢ produz a si mesma a partir

de ambas, por si mesma e por nenhuma outra L1441

O uso técnico de hoion (Plotino afirmara sem reservas: “a todo individuo concreto se deve

sempre acrescentar o huion")w ¢ a ideia final de uma synousia e de uma geragdo conjunta
de substincia e energeia mostram como, no neoplatonismo, operam tendéncias a indeterminagao
das categorias da ontologia classica que conduzem, em ambito cristio, a elaboragdo do
paradigma da efetualidade.

17. No curso de 1941 sobre “A metafisica como historia do ser”, retomado no segundo
volume de Nietzsche (1961), Heidegger dedica uma se¢do importante a “transformagdo da
energeia em actualitas” (Der Wandel der energeia zur actualitas). Escreve ele:

A energeia se torna opus de um operari, factum de um facere, actus de um agere. O ergon
ndo ¢ mais o que ¢ deixado livre no aberto da presenga [das ins Offene des Anwesens
Freigelassene], mas o que ¢ operado no operar [das im Wirken Gewirkte] [...]. A esséncia da
obra ndo ¢ mais “a operidade™ [ Werkheit], no sentido da presenga eminente no livre, mas a



“operatividade™ [die Wirklichkeif] de um real, que prevalece no operar e vem subjugada no
proceder do operar. O ser, afastando-se da esséncia originaria da enmergeia, tornou-se

actualitas LA6L

Heidegger identifica a matriz romana dessa transformagdo (do ponto de vista da
historiografia, trata-se de uma “passagem da conceitualidade grega para a romana”) e assinala o

influxo determinante que nela exerceu a “Igreja romana”1471 0 paradigma ontologico que
orientou essa transformagdo da ontologia ¢, porém, segundo Heidegger, a “fé biblico-cristd na
criagdo™ “O ser mudado em actualitas confere ao ente em seu conjunto aquele trago
fundamental, de cuja representagdo da fé biblico-cristi na criagdo pode apossar-se para

assegurar a si mesma uma justificagdo metafisica” 1481,

As anélises precedentes demonstraram que o paradigma teoldgico decisivo na construgido de
uma ontologia da operatividade ndo ¢ o conceito de criagdo, mas sim a liturgia sacramental, com
suas teses sobre o effectus e o opus operatum. Nesse sentido, as pesquisas aqui desencadeadas
reconstroem um capitulo ausente na historia da transformagdo da energeia em actualitas e
devem ser entendidas — como a de Heidegger, da qual constituem uma integragdo — como uma

contribui¢do, pensada na perspectiva da historia do ser (sein.vgeschichtlich)m, a “destrui¢ao”
da ontologia da modernidade.

Ter posto no centro de sua reconstrugdo da histéria do ser o paradigma criacionista faz assim
que Heidegger defina o trago central da metafisica moderna como um operar no sentido de
causar e produzir. O ergon, que nomeava o permanecer do ser na presenga de uma forma,
torna-se entdo o produto de um efetuar e de um produzir.

Quando o ser transforma-se em actualitas (realidade), o ente ¢ o real efetivo, ¢ ¢
determinado pelo operar no sentido do produzir causador. Dai se pode explicar a realidade
do fazer humano e do criar divino [...]. O esse, diferentemente da essentia, ¢ esse actu. Mas
a actualitas é causalitas. O carater de causa do ser como realidade mostra-se com toda a sua
pureza naquele ente que realiza no sentido supremo a esséncia do ser, enquanto ¢ o ente que
ndo pode jamais ndo ser. Pensado “em termos teologicos”, esse ente se chama “Deus” [...].
O ente supremo ¢ a realizagdo efetiva [Verwirklichung] pura, sempre completa, actus

purus 1501

Diante de Deus esta o mundo humano entendido como a efetividade que ¢ causada pela
criagdo:

O real efetivo ¢ o existente. Este compreende tudo o que, através de um modo qualquer de
causagio, constituitur extra causas. Porque, porém, o conjunto do ente ¢ o operado-operante
[das Gewirkte-Wirkende] de um primeiro operante [ Wirker], junta ao conjunto do ente uma
ordenanga propria que se determina como correspondéncia do que é efetuado toda vez com

o fator enquanto ente suprcmo.w

E ¢ essa concepgdo do ser como efetualidade que torna possivel, segundo Heidegger, a
mutagdo da verdade em certeza, na qual o homem, que a fé em Deus torna certo da salvagdo,



assegura através das técnicas seu dominio incondicionado sobre o mundo.

Pode-se perguntar em que medida essa reconstru¢do da influéncia determinante da teologia
cristd sobre a historia do ser é tributaria do privilégio concedido pelo paradigma criacionista. E
em virtude desse modelo que Heidegger pdde pensar a esséncia da técnica como produgdo e
disposicdo ¢ a Gestell como a seguranca do real sobre o modo da disponibilidade. Mas,
justamente por isso, ele ndo pode ver o que se tornou hoje perfeitamente evidente, ou seja, que
nao se compreende a esséncia metafisica da técnica se entendida somente na forma da
produgdo. Ela ¢é, entretanto e antes de tudo, governo e oikonomia, que, em seu desenlace
extremo, podem até colocar provisoriamente entre parénteses a produgdo causal em nome de
formas mais refinadas e difusas de gestdo dos homens e das coisas. E ¢ dessa praxe particular
que procuramos definir os caracteres através de nossa analise da liturgia.

R Em sua reconstrugdo da passagem de energeia para actualitas, Heidegger ndio menciona nunca
os termos que vimos fornecer a primeira tradugdo latina de energeia, quais sejam, effectus e
operatio, e prefere concentrar-se no vocabulo actualitas, que aparece somente na escoldstica
tardia. E possivel que existam para isso razdes internas ao seu pensamento, cuja ontologia ¢ mais
solidaria do que se cré com o paradigma da operatividade que ele pretende criticar. O ser do
Dasein, isto ¢, do ente cuja esséncia reside na existéncia, e que, enquanto deve assumir a cada
vez seu ser jogado na facticidade, tem por ser os proprios modos de ser, ¢, ainda que em um
sentido particular, decididamente efetual. Porque “para ele se trata, no seu ser, do seu proprio
ser”, o Dasein ndo ¢, mas tem para ser o seu ser, deve assim realizi-lo e torna-lo efetivo. Por isso
0 Dasein pode apresentar-se em Heidegger ao mesmo tempo como um dado e como uma
tarefa, ou seja, como algo que existe no modo da propria incessante efetuagio.

E significativo, nessa perspectiva, que também na base da interpretagdo heideggeriana da obra
de arte (que se quer coerentemente como ontologica e nao estética) se encontre um paradigma
operativo andlogo. A célebre defini¢do da arte como um “pdr-em-obra a verdade” (die Kunst ist
das Ins-Werk-setzen der Wahrheit )M pressupde em Ultima analise uma ontologia operativa.
Na Introdug¢do a metafisica (1935), a obra de arte ¢ aquilo que “efetua [erwirks] o ser em um
ente”[153] ¢ “efetuar [erwirken] significa p(‘)r-em-obra”]ﬁL O ser ¢ algo que deve ser “posto-
em-obra” e arte e filosofia sdo os agentes dessa operagdo.

No Zusatz acrescentado em 1956 ao Ursprung des Kunstwerks [A origem da obra de arte],
Heidegger, que usa no ensaio o termo Gestell (“Aquilo que se denomina forma [Gestalt] deve ser
pensado sempre a partir daquele por [stellen] e daquela Ge-stell, como qual a obra ¢, na medida

em que se pde e produz [sich auf und herstelll]”)M pode assim evocar significativamente
sem reservas o copertencimento entre o Gestell que tem lugar na obra de arte e o Gestell como

termo que designa a produgdo tecnolégicam. Pouco antes, ele ressalta a ambiguidade
implicita na expressao in-das- Werk-setzen, que pode significar tanto que o ser se pde em obra por
si mesmo quanto que precisa, para isso, da intervengdo humana. Na ontologia heideggeriana, ser-
ai e ser, Dasein e Sein, estio implicados em uma relagdo de efetuagédo reciproca, na qual, como
no paradigma da operatividade litirgica, pode-se dizer tanto que o ser-ai pde em obra e torna



efetivo o ser quanto que o ser realiza o ser-ai. Em todo caso, a relag@o entre Dasein e Sein é algo
como uma liturgia, uma prestagdo conjuntamente ontologica e politica.

Limiar

Tentemos resumir em forma de teses os caracteres que definem a ontologia do mistério
litargico.

1) Na liturgia estd em questio um novo paradigma ontologico-pratico, a efetualidade, no
qual ser e agir entram em um limiar de indecidibilidade. Se, nas palavras de Foucault, Platio
ensinava ao politico ndo o que devia fazer, mas o que devia ser para poder, eventualmente, agir

bemM, trata-se agora de mostrar como se deve agir para poder ser — ou melhor, atingir um
ponto de indiferenga, no qual o sacerdote é aquilo que deve fazer e deve fazer aquilo que é. A
subordinagao do agir ao ser, que define a filosofia classica, perde assim seu significado.

2) Enquanto o ser ¢ a substincia sdo independentes dos efeitos que possam produzir, na
efetualidade o ser ¢, portanto, indiscernivel de seus efeitos, consiste neles (esse in effectu) e ¢
“funcional” a eles.

3) Carater essencial da efetualidade ¢ a operatividade. Entendemos com esse termo o fato
de que o ser ndo ¢ simplesmente, mas “pde-se em obra”, efetua e realiza a si mesmo.
Consequentemente, a energeia ndo designa mais o ser-em-obra como plena demora na
presenga, mas como uma “operatividade” em que as proprias distingdes de poténcia e ato,
operagdo e obra se indeterminam e perdem o sentido. O opus é a propria operatio e operativa é a
poténcia divina (operatoria virtus Dei), que, em sua propria virtualidade, pde-se em obra e
realiza. A operatividade ¢, nesse sentido, uma virtualidade real ou uma realidade virtual.

4) Nessa dimensdo, causa e efeito subsistem, mas, a0 mesmo tempo, indeterminam-se: por
um lado, 0 agente age somente enquanto &, por sua vez, efeito (enquanto, como instrumento, é
movido por um agente principal); por outro, o efeito se autonomiza de sua causa (que lhe é so
causa instrumental e ndo eficiente nem final).

5) Consequentemente a agdo sacramental ¢ cindida em duas: uma ag¢do manifesta (opus
operans ou operantis) que parece agir, mas que em realidade ndo faz sendo oferecer o
instrumento e a “vez” a um agente oculto, a quem compete toda a eficacia da operagdo. Mas ¢
justamente gragas a essa separacdo da agdo (reduzida a causa instrumental) de sua eficacia que
a operagdo sacramental pode alcangar invariavelmente sua efetualidade ex opere operato.
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3.
GENEALOGIA DO OFICIO

1. Na historia da Igreja, o termo que denomina a praxe efetual cujos caracteres estamos
procurando definir ndo ¢ “liturgia” (que em latim surge somente a partir do século XVII e, como
termo técnico geral, impde-se apenas no século XX), mas officium.

Certamente, nos primeiros séculos varios termos concorrem na tradugdo do grego leitourgia
e, mais em geral, servem para designar a fungdo que este exprimia. Antes de tudo, o termo que
indicava a liturgia politica no Império Romano: munus. Porque, no vocabulario politico juridico
romano, munus correspondia perfeitamente a leitourgia, as fontes profanas falam
indiferentemente de munera decurionum, curialium, gladiatorium, annonarium, militiae [oficios de
decurido, de curido, de gladiador, de anonario, de militar] etc., e distinguem, como em grego
para leitourgia, entre munera personalia, munera patrimonii et munera mixta [oficios pessoais,
oficios patrimoniais ¢ oficios mistos]. Nao surpreende, entdo, ver o termo passar com o tempo a
designar no vocabulario da Igreja seja genericamente o servigo divino do sacerdote, seja o
proprio sacrificio de Cristo. Ainda em Ambrosio, a quem, além disso, deve-se um impulso
decisivo no uso do termo officium, ambas as acepgdes sdo atestadas. Relatando em uma carta
que, quando estava comeg¢ando a celebrar a missa na basilica nova, uma parte dos fi¢is havia se
afastado a noticia da chegada dos oficiais imperiais a uma outra basilica, ele escreve: “Ego
tamen mansi in munere, missam facere coepi” [“Eu, contudo, permaneci no cargo, comecei a

celebrar a mi%qa"]w, onde munus ndo pode sendo designar a fungdo que ele estava
desempenhando. Em outra carta, ao contrario, ¢ a morte de Cristo que ¢ definida
significativamente como “publicum munus: quia cognoverat per filii mundi redemptionem aula
regalis, etiam sua morte putaverat aliquid publico addituram muneri” [“servigo piblico: para que a
corte real tomasse conhecimento da redengdo do mundo pelo Filho, e inclusive a sua morte fosse

tida como algum servigo publico a ser adicionado”]w]u Como na Epistola aos Hebreus, o
sacrificio de Cristo aparece aqui como uma prestagdo publica, uma liturgia realizada para a
salvagao da humanidade.

O termo latino que parecia destinado a designar por exceléncia a fungao liturgica ¢, porém,
a0 inicio, ministerium. Ndo somente ¢ com esse termo (ao lado de minister e ministrare) que
Jerénimo traduz na Vulgata o termo leitourgia na Epistola aos Hebreus e no corpus paulino, mas
ele também o usa para traduzr diakonia (por exemplo, em Ef 4,12; 2Cor 6,3; Rm 11,13). E que
isso devia refletir um uso antigo ¢ provado pela tradugdo latina da carta de Clemente aos

corintios, que os estudiosos fazem remontar ao século II. 160], Aqui encontramos, para traduzr o

grupo lexical em questdo nos trechos que citamos, ministerium (9,4; 41,1; 40,2-5; 44,2-3),
ministrationem (20,10), minister (8,1; 41,2), ministrare (9,2; mas em trés casos — 32,2; 34,5 ¢ 6 —
leitourgeo ¢ convertido como servir ¢ desservir). Ambrosio usa as vezes promiscuamente
ministerium junto de officium (“remittuntur peccata [..] per officium sacerdotis sacrumque



ministerium” [“sdo remidos os pecados [...] pelo oficio prestado pelo sacerdote e pelo sagrado

ministc'rio”]m; do mesmo modo, em Cipriano: “officii ac ministeri sui oblitus” 1021 e, nas
Recogni¢oes pseudoclementinas, para indicar a fungdo episcopal encontramos, além de
ministerium, também officium (episcopatus a[ficiumm; do mesmo modo, em Ep. ad Jac., 4, 4;
no prélogo de Rufino, apostolatus officium).

E nesse contexto que se deve situar a decisio — aparentemente arbitraria — de Ambrosio de
intitular De officiis ministrorum [Sobre os oficios dos ministros] seu livro sobre as virtudes e os
deveres dos clérigos, inaugurando assim aquela tratatistica que, do De ecclesiasticis officiis [Sobre
os oficios eclesiasticos] de Isidoro ao Liber officialis [Livro dos oficios] de Amalario de Metz, da
Summa de ecclesiasticis officiis [Suma dos oficios eclesiasticos] de Jodo Beleth ¢ do Mitrale
[Mitral] de Sicardo de Cremona até o monumental Rationale divinorum officiorum [Exposi¢do
racional dos oficios divinos] de Guilherme Durando, devia conduzr a afirmacdo do termo
officium como designagao geral da praxe litargica da Igreja.

2. Em uma arqueologia do termo officium, o momento inaugural ¢ aquele que Cicero, em
suas repetidas tentativas de elaborar um vocabulario filosofico latino, decide traduzr o conceito
histérico de kathekon com o termo officium e inscrever sob a rubrica De officiis um livro que,
com ou sem razio, devia exercer uma influéncia duradoura sobre a ética ocidental. A féormula
dubitativa “com ou sem razio” ¢ aqui justificada pelo fato de que nem o conceito grego nem o
equivalente latino proposto por Cicero tem a ver com o que estamos habituados a classificar
como moral, isto €, com a doutrina do bem e do mal. “Nao se deve incluir o oficio nem entre os
bens nem entre os males [officium nec in bonis ponamus nec in mali]”, declara sem reservas

Cicero na obra que dedica ao bem supremo“—("q. Nio se trata nem mesmo de um conceito
pertencente a esfera do direito. O De officiis ndo ¢ um tratado sobre o bem e o dever absoluto,
tampouco sobre aquilo a que se ¢ obrigado juridicamente a fazer ou a ndo fazer; ¢, como foi

sugerido, um tratado sobre o devoir de situation [dever de situacio]M, sobre o que ¢ decoroso
e conveniente fazer segundo as circunstancias, sobretudo levando-se em conta a condigdo social
do agente.

Porque a intengdo tedrica do tratado ¢ indissociavel de uma estratégia de tradugdo do grego
em latim (“semper cum graecis latina coniunxi [...] ut par sis in utriusque orationis facultate”
[“como sempre conjuguei a lingua latina com a grega [...] para que tenhas o mesmo dominio dos

dois idiomas”])M, s6 uma correta situagdo desta permitird entender plenamente seus
resultados e contetidos.

Segundo Diogenes Laércio, o primeiro a introduzir o termo kathékon (que na lingua corrente
significa “o que ¢ conveniente, oportuno™) no vocabulario filosofico teria sido Zendo, que o
define deste modo: “uma agdo que possui uma razio plausivel [eulogon [...] apologismon], como
o ser consequente na vida, que se aplica também as plantas e aos animais; os kathGkonta
concernem de fato também a tais seres”LLOZL. Os estoicos distinguiam do kathékon o que
chamavam katorthoma, a agdo realizada de maneira reta (isto ¢, segundo o bem). Com relagdo a
esta, que, sendo um ato conforme a virtude (kat’aretén energémata), é sempre boa e sempre
conveniente (aei kathékei) independentemente das circunstincias e ¢é por isso dita teleion
kathékon, conveniente perfeito, os simples kathékonta, cuja conveniéncia depende das



circunstincias, sio definidos como “médios™ (mesa). “Os convenientes, alguns o sdo sempre,
outros nio. Assim, ¢ sempre conveniente viver segundo a virtude, ndo sempre, ao contrario, fazer

perguntas, responder, passear e similares” 1981, Os convenientes médios se situam, nesse
sentido, entre as agdes retas e as agdes mas ou erradas:

Das ag¢des, algumas sdo retas (katorthomata), outras sao erradas (hamartémata), outras nao
sdo nem uma coisa nem outra. Sdo ag¢des retas as seguintes: ter juizo, ser sabio, agir
justamente, alegrar-se, beneficiar, viver prudentemente. Sdo agdes erradas: agir
loucamente, ser intemperante, agir injustamente, ser triste, roubar e, em geral, fazer coisas
contrarias a reta razio. Nem retas nem mas sdo: falar, fazer perguntas, responder, passear,

emigrar e similares [LO21

A diferenca entre kathékon e katorthoma ¢ evidente em um trecho dos Paradoxa stoicorum
[Paradoxos dos estoicos] de Cicero. Considere-se o caso de um gubernator que, por negligéncia,
faz naufragar seu navio. Do ponto de vista do bem em si (katorthoma), a culpa do piloto, que se
compara a arte da navegagdo, ¢ a mesma tanto se o navio estava carregado de ouro quanto se
estava carregado de palha; do ponto de vista do kathékon, ao contrario, as circunstincias serdo
determinantes e a culpa serd maior se o navio estava carregado de ouro. “Ergo in gubernando”,
escrevera Cicero retomando o exemplo no De finibus, “nihil, in officio plurimo interest quo in
genere peccetur. Et si in ipsa gubernatione neglegentia est navis eversa, maius est peccatum in
auro quam in palea” [“Portanto, se no ato de navegar ndo importa o género da falta cometida, no
desempenho do oficio ele importa muito. Mas também na propria navegagdo, se o navio
naufragar por negligéncia, a violagdo serd maior se a carga for de ouro do que se for de
palha"]M, A navegag¢do em sindo € um officium, mas uma agdo que, comparada as regras da
arte, pode ser so correta ou incorreta, boa ou ma; na perspectiva do officium, ao contrario, a
mesma agdo serd considerada segundo as circunstincias subjetivas ¢ objetivas que a
determinam. Tanto mais surpreendente ¢ que o livro destinado a introduzir a nogdo de dever na
ética ocidental ndo se referisse propriamente a doutrina do bem e do mal, mas aquela dos
critérios, eminentemente variaveis, que definem a agdo de um sujeito “em situagio”.

3. E nesse contexto que se deve situar a decisio de Cicero de traduzr o termo grego
kathékon com o latino officium. Malgrado a seguranga com que Cicero parece propor sua
tradugdo (“quod de inscritione quaeris, non dubito quin kathGkon officium sit” [“quanto ao que
perguntas sobre a inscrigdo, nao tenho duvida que kathékon seja Q[ﬁcium”])m, esta devia estar
longe de ser 6bvia, se um 6timo conhecedor da lingua grega como Atico (“sic enim Graece
loquebatur”, diz sobre ele Cicero, “ut Athenis natus videretur” [“pois ele fala grego com se tivesse
nascido em Atenas”]) néo parece completamente convencido (“id autem quid dubitas quin etiam
in rempublicam caderet? Nonne dicimus consulum officium, senatus officium, imperatori officium?
Praeclare convenit; aut da melius” [“Mas por que duvidas que se aplique também as coisas
publicas? Nao falamos de oficio de consul, oficio de senador, oficio de imperador? Cabe

perfeitamente; ou entdo da outro termo melhor”]) 172],

Os estudiosos que trabalharam sobre De officiis concentraram-se sobretudo em fontes
gregas —em particular no tratado de Panécio Peri tou kathekontos [Sobre o dever] — e na relagdo



entre a obra e os eventos politicos contemporaneos, que assinalavam a crise definitiva da ideia
ciceroniana de res publica, fiel ao modelo da aristocracia cipioniana. Aqui nos interessa antes o
sentido da estratégia inerente na propria escolha do termo officium por parte de Cicero.

Enquanto os modernos derivam a etimologia de officium de um hipotético *opificium, “o fato

de realizar uma obra” ou “o trabalho efetuado por um opifex (artesio) em sua Q/ficina“m, é
significativo que os latinos a reconduziram, ao contrario, ao verbo efficere (“officium dicitur ab
efficiendo, ab eo quo quaeritur in eo, quid efficere unumquemque conveniat pro condicione
personae” [“officium se diz daquilo que deve ser efetuado por quem ¢ solicitado a fazé-lo, ou que

alguém acha conveniente efetuar em favor de sua condi¢do pesscal”])m. Decisivo era assim,
para eles, o sentido de “agdo eficaz realizada ou que convém realizar em harmonia com a
propria condi¢do social”.

A esfera de aplicagdo do termo era, portanto, tio ampla que Cicero pdde escrever no inicio
de seu tratado que “nulla enim vitae pars neque publici neque privatis neque forensibus neque
domesticis in rebus, neque si tecum agas quid, neque si cum alterum contrahas vacare officio
potest” [“pois nenhuma esfera da vida, nem a atinente a questdes publicas, a questdes privadas, a
questdes forenses ou a questdes domésticas, nem quando ages por conta propria, nem quando te

associas a outra pessoa, pode estar isenta do dever”]m. Nesse sentido, Plauto, além de um
officium scribae [dever de escrivdo/secretario] e um puerile officium [dever de crianga], pode
mencionar um officium das prostitutas oposto aquele das matronas (“non matronarum officium est

sed meretricium” [“ndo ¢ dever das matronas, mas das mcrctrizcs”])m e, em sentido
negativo, um improbi viri officium (um “oficio do vildao”, como alhures ¢ questio de um

calumniatoris officium [oficio dos caluniadores])m. Em todos esses casos, o genitivo subjetivo
mostra que se trata do comportamento que se espera de determinado sujeito em situagdo,
comportamento que pode, por sua vez (como no caso do patronus com relagdo ao liberto ou ao
cliente), configurar-se como uma verdadeira e propria obrigagdo (assim, em Teréncio, fu tuum
officium facies [tu estas cumprindo o teu dever], referido a obrigacdo do patrono de proteger e
assistir o cliente).

Todavia, a natureza particular do officium aparece com mais clareza justamente 14 onde ndo
se ddo uma obrigagio ou um dever em sentido estrito. E o caso da observantia ou da adsectatio,
que, em uma sociedade fortemente ritualizada como a romana, designa a conduta do cliente que
quer render a justa honra a seu patrono, sobretudo quando este, como frequentemente acontecia,

era uma pessoa publica influente. Sabemos que a adsectatio se exprimia de trés formasLL781.

1) A salutatio, que ndo era uma saudagdo, mas a visita de homenagem do cliente a casa do
patrono. Nem todos os salutatores eram admitidos na intimidade da casa do patrdo: muitos eram
recepcionados somente no atrium, para receber, quando o nomenclator chamava seu nome, a
spartulaMA A prop6sito da salutatio, uma fonte nos informa que, embora fosse considerada a
maneira mais baixa de officium (officium minimum), ela podia ser feita (effici) de modo a cair nas
gragas do patrono.

2) A deductio, que designava o ato de acompanhar (deducere) o patrono de sua casa ao foro
(e eventualmente, se se desejava ser particularmente obsequioso, do foro a casa no caminho de
volta). Tratava-se de um officium importante, porque o prestigio do patrono dependia também do



numero de acompanhantes (“deductorum officium maius est quam salutatorum” [“o oficio dos

acompanhantes ¢ maior que o dos visitadores™]). 179],

3) Enfim, a adsectatio em sentido amplo, que compreendia a salutatio e a deductio, mas nao
se limitava como elas a uma ocasido especifica, e sim consistia no assegurar ao patrono uma
espécie de corte permanente.

Avaliar o que fosse officiosior (mais conforme ao officium) nessas situagdes era uma questio
que ndo podia evidentemente ser decidida de uma vez por todas, mas devia levar em conta todo
tipo de circunstincias e sutilezas, que cabia ao officiosus vir avaliar.

Particularmente instrutivo é, nesse sentido, o uso obsceno do termo, que encontramos, por
exemplo, em Ovidio e Propércio (“officium faciat nulla puella mihi” [“nenhuma moga cumpre o

oficio comigo”]: 180 ; “saepest experta puella officium tota nocte valere meum” [“com muita

frequéncia, uma moga experiente cumpriu seu oficio comigo durante toda a noitc”]w e,
com a usual argucia, em Petrénio (“voltados os olhos para minha virilha, acostou-lhe uma mao
oficiosa, dizendo ‘salve!™, “ad inguina mea luminibus deflexis movit officiosam manum et ‘salve’

[nquil”)“—gz]-. Embora se trate certamente de uma extensdo antifrastica intencional de um
vocabulo que, como Cicero ndo cansa de confirmar, pertencia primeiramente a esfera do
honestum, do decorum e da amizade, exatamente esse uso da palavra em um contexto obsceno
pode nos ajudar a compreender o proprio significado do termo. Séneca, o Velho, relata a
inconsciente gafe do orador Quinto Atério, que, para defender um liberto acusado de ter tido
relagdes sexuais com o patrono, declarou candidamente que “impudicitia in ingenuo crimen est,
in servo necessitas, in liberto officium™: “a impudicicia em um homem livre ¢ um delito, no
escravo uma necessidade, no liberto um oﬁcio”M,

O officium ndo ¢ uma obrigagdo juridica ou moral nem uma pura e simples necessidade
natural: ¢ o comportamento que se espera entre pessoas que sdo ligadas por uma relagdo
socialmente codificada, mas cuja cogéncia ¢ bastante vaga ¢ indeterminada para poder ser
exposta — ainda que de modo derrisério — mesmo para um comportamento que 0 senso comum
considerava evidentemente ofensivo do pudor. Trata-se, em ultima andlise, para repetir a
terminologia de Zendo, de uma questio de “plausibilidade” e de “coeréncia”: o officium é o que
faz com que um individuo se comporte de modo consequente; como prostituta é-se prostituta,
como vildo é-se vildo, mas também como consul é-se consul e, mais tarde, como bispo é-se
bispo.

4. Embora a partir do século XVII a tradugdo de officium por “dever” se torne corrente,
falta no termo latino o forte sentido de obrigagdo (moral ou juridica) que o dever havia de
conquistar na cultura moderna. Certamente quando Séneca, respondendo a interrogacido de
Hecato se os escravos poderiam beneficiar o patrdo, evoca a distingdo entre beneficium, officium
e ministerium, o officium ¢ definido como a necessidade que vincula os filhos e a mulher para
fazer certas coisas em relagdo ao pai ou ao marido (“officium esse filii, uxoris, earum personarum
quas necessitudo suscitat et ferre opem iubet” [“o dever ¢ cumprido pelos filhos, pelas esposas e

pelas pessoas que uma relagdo necessaria suscita e ordena que nos prestem ajuda”])“—ml,
enquanto sobre os deveres do escravo para com o patrio fala-se antes de ministerium. E, contudo,
ainda que o officium para com os parentes tivesse nesse sentido o carater de uma necessitudo,



nada menos que uma passagem do Digesto mostra que a necessidade do officium, mesmo tendo
carater de todo modo juridico, era, porém, formalmente distinta de uma obrigagao contratual.

Assim como o dar um bem em comodato depende da vontade e do officium antes do que da
necessidade [necessitas], assim também decidir a modalidade ¢ o fim do comodato cabe
aquele que atribui o beneficio, todavia, quando o ato foi realizado ¢ 0 bem foi consignado em
comodato, entdo para impedir que se ponha retroativamente termo ao comodato e se
retome o bem antes do tempo ndo esta tanto o officium, mas a obrigag¢do contratada entre o
dar e o receber [non officium tantum impedit, sed et suscepta obligatio inter dandum

accipiendumque] 1185]

Dessa passagem resulta com clareza que, enquanto o obligatio deriva de uma agdo, o
officium deriva, como ja sabemos, de uma condigdo ou de um estado (nesse caso, o parentesco
ou a afinidade: “necessarii sunt, ut Gallus Aelius ait, qui aut cognati, aut adfines sunt, in quos
necessaria officia conferuntur” [“é necessario, como diz Aélio Gallo, que sejam ou parentes ou

afins para que lhes sejam conferidos os oficios necesse’u’ios”])mA

R Um trecho de Gélio nos informa que os romanos distinguiam entre necessitas, que indicava
uma necessidade material absoluta (vis quaepiam premens et cogens) e necessitudo, que
exprimia um vinculo juridico (de direito humano ou divino, ius quoddam et vinculum religiosae
Coniunctianix)m. O mesmo autor nos informa também que, para designar um direito ou um
oficio, o termo necessitas era pouco frequente (infrequens). A distingdo parece coincidir com
aquela que, segundo Kelsen, opde em alemdo os dois verbos miissen e sollen, a necessidade
material e a necessidade juridica.

5. Seja qual for a natureza propria do officium, Cicero o sugere no momento de enunciar o
argumento da obra. Toda questio em torno do officium, ele escreve, apresenta dois aspectos: o
primeiro concerne ao sumo bem (finis bonorum), o segundo aos preceitos “com os quais se pode
dar forma ao uso da vida em todos os seus aspectos [in omnes partes usus vitae conformari

po.vsit]”m. Apesar de esses preceitos dizerem respeito de qualquer modo ao bem, o que lhes
caracteriza ¢ que “parecem ter em mira antes a instituicdo da vida comum [magis ad

institutionem vitae communis spectare videntur]”w. O que significa aqui “dar forma ao uso da
vida” e “instituir a vida comum”? Que o significado dessas expressoes ndo seja somente juridico
ou moral, mas, por assim dizer, antropoldgico, esclarece-se logo depois, quando Cicero opde o
modo de vida proprio dos animais aquele propriamente humano. Enquanto o animal, movido
somente pela sensagdo, adapta-se imediatamente ao que ¢ proximo e presente (quod adest
quodque praesens est), ¢ ndo se ocupa do passado e do futuro,
o homem, que ¢ dotado de razio, capta as conexdes entre as coisas [consequentia], vé suas
causas e ndo ignora os precursores ¢ os antecedentes e, comparando as semelhangas e
coligando as coisas presentes as futuras, vé facilmente todo o curso da vida e prepara as
coisas necessarias para conduzir a propria vida [ facile totius vitae cursum videt ad eamque

degendam praeparat res necessarias) 11901



Esse cuidado das coisas e dos outros seres humanos produzido pela razio “desperta as almas
e lhes torna capazes de governar as coisas [exsuscitat etiam animos et maiores ad rem gerendam
facif)’L2LL,

“Conduzr a vida” (vitam degere), “governar as coisas” (rem gerere): eis o sentido de “dar
forma ao uso da vida” (usum vitae conformare) e do “instituir a vida” (vitam instituere) que
estavam em questio no officium. Se o homem ndo vive simplesmente a sua vida como os
animais, mas a “conduz” e “governa”, o officium ¢ o que torna a vida governavel, aquilo através
do que a vida dos homens ¢ “instituida” e “formada”. Decisivo é, porém, que, desse modo, a
atenc¢do do politico e do jurista se desloque da realizag@o dos atos singulares para o “uso da vida”
em seu conjunto, que o officium tenda, assim, a identificar-se com a “institui¢do da vida” como
tal, com as condigdes e os status que definem a propria existéncia do homem na sociedade.

E nessa perspectiva que Séneca pode falar de um officium humanum, isto ¢, de um oficio que
se refere a0 homem na medida em que ¢ ligado a seus similares em relagdo de sociabilitas:

cum possim breviter illi formulam humani officii tradere: omne hoc, quod vides, quo divina
atque humana conclusa sunt, unum est: membra sumus corporis magni. Natura nos cognatos
dedit, cum ex isdem et in eadem gigneret. Haec nobis amorem indidit mutuum et sociabile
fecit. [Se posso comunicar-lhe sucintamente a formula dos oficios/deveres humanos: tudo
isto que vés, que abrange o divino e o humano, ¢ uma coisa s6: somos membros de um
grande corpo. A natureza nos fez parentes quando nos gerou a partir do mesmo e para o

mesmo. Ela nos implantou 0 amor mutuo e nos fez sociéveis.]m

O officium constitui, portanto, a propria condigdo humana, os homens, enquanto membra [...]
corporis magni, sao seres de officium.

R® Em 1934, Max Pohlenz, que devia se tornar um dos maiores estudiosos da Stoa, publica uma
monografia cujo subtitulo é “O De officiis de Cicero e o ideal de vida de Panécio”. Significativa
¢, porém, levando-se em conta a data da publicagdo, a escolha do titulo: Antikes Fiihrertum
[Lideranga politica na Antiguidade]. Segundo Pohlenz, o sentido dltimo da obra ciceroniana era
fornecer uma teoria do Fiihrertum, da lideranga politica, como “servigo prestado ao povo em sua
integridade [Dienst am Volksganzen]”. Escreve ele:

Cicero aderia ao ideal da época dos Cipdes, sonhava com um guia [Fiihrer], com um novo
Cipido, que, por intermédio da autoridade de sua pessoa, teria podido despertar a nova vida a
antiga constituigdo romana e o bom tempo antigo [...] a época da libera res publica, na qual
um homem politico podia guiar o estado apoiando-se somente no amor e na fidicia do povo,
havia desaparecido. Seria necessario um novo lider, que com um poder autoritario, mesmo
que fosse ainda nas antigas formas, pusesse fim as lutas de partido. O proprio Cicero sentia
que o ideal de lideranga politica [das Fiihrerideal], que ele reconhecia, ndo era mais

adequado ao presente. Dai o carater tragico do De oﬁ[ci[s.m

De qualquer modo que se queira ler o evidente paralelismo com a situagdo da Alemanha de seu
tempo, ¢ significativo que Pohlenz situe o officium no ambito da teoria do governo politico.
Officium ¢é Fiihrertum entendido como leitourgia, como servigo prestado ao povo.



6. A estratégia de Cicero se torna, nesse ponto, mais clara: trata-se de definir, entre a moral
e o direito, a esfera do officium como aquela em que estd em questdo a capacidade puramente
humana de governar a propria vida e a dos outros. Mas a ambiguidade dessa estratégia, que
explica a0 menos em parte sua influéncia sobre a ética medieval e moderna, ¢ que a defini¢ao
de tal esfera ¢ conduzida lado a lado com uma releitura a luz do officium daquela parte essencial
da ética antiga que é a teoria das virtudes. Desde o inicio, de fato, fixando os quatro loci do
honestum, Cicero afirma que de qualquer um deles nasce certo género de officia (“certa

officiorum genera nascuntur“)w-; mas esses officia sdo depois, no transcorrer do tratamento,
tao estreitamente intricados com as virtudes correspondentes que ¢ impossivel distingui-los destas.
O De officiis apresenta-se, assim, como um tratado sobre as virtudes: ndo somente o primeiro
livro ¢ constituido essencialmente de uma analise da justi¢a, da beneficéncia, da magnanimidade
e da temperanga, mas também, nos dois livros sucessivos, amplo espago ¢ dedicado a analise da

liberalidade e da fidelidade & palavra dada e 4 definigdo da virtude em geral 1231 Se o officium ¢
o que torna governavel a vida dos homens, as virtudes sdo o dispositivo que permite a esse
governo atuar. Esse tratamento dos oficios como virtude e das virtudes como oficio ¢ o legado
mais ambiguo que a obra ciceroniana devia transmitir ao Ocidente cristdo.

7. Que trés séculos depois, dispondo-se a escrever o que se apresenta como um tratado sobre
a ética dos sacerdotes, Ambrosio tenha decidido retomar ndo so o titulo, mas também a estrutura
e os temas da obra ciceroniana, pode certamente surpreender. O texto é de fato construido, desde
o inicio, em um tenaz paralelismo — e, a0 mesmo tempo, em uma igualmente manifesta, mas
bem menos real, tomada de distincia — com relagdo ao seu modelo pagdo.

O longo preambulo sobre o siléncio, articulado em torno de um minucioso midrash do Salmo
38 (“dixi custodiam vias meas, ut non delinquam in lingua mea” [“eu disse: cuidarei dos meus
caminhos para ndo transgredir com a minha lingua”]), serve, segundo as evidéncias, somente
para dar a entender que a ideia da composi¢ao do tratado tenha vindo quase por acaso enquanto
cle meditava sobre a silendi patientia [paciéncia para silenciar] e a opportunitas loquendi
[oportunidade de falar] em questio em um versiculo da Sagrada Escritura (“enquanto refletia
entdo sobre esse salmo, veio-me a4 mente escrever sobre os officia” — “successit animo de officiis
scribere”), mais do que da leitura do texto ciceroniano, bem familiar a quem, como Ambrosio,
chegou ao sacerdocio pelas aulas dos tribunais e pela administragdo publica (“raptus de

tribunalibus atque administrationis infulis ad sauerdutium”)w, Na realidade, a referéncia que
se segue imediatamente a Panécio e Cicero e o propoésito de dirigir-se aos seus “filhos no

Evangelho”, exatamente como Cicero havia se dirigido ao seu filho 1271 (“sicut Tullius ad
erudiendum filium, ita ego quoque ad vos informandos filios meos [...] quos in evangelio genui”
[“Como Tulio (se dirigiu) ao filho a ser ensinado, assim também eu (me dirijo) a vos, filhos
meus, a serdes formados [...] os quais gerei no evangelho”]), mostra para além de toda a davida
qual ¢ a estratégia do autor: trata-se de transferir o conceito de officium da esfera profana da
filosofia para aquela da Igreja cristd. Ele insere, com esse escopo, um pequeno conto
determinante, segundo o qual a composicao da obra derivaria de uma sugestio do Espirito Santo.

Enquanto justamente hoje lia o0 Evangelho, o Espirito Santo, quase como quisesse me exortar
a escrever sobre esse assunto [quasi adhortaretur ad scribendum], me fez cair a vista em



uma passagem que confirma que também com relagdo a nos se pode falar de officium [qua

confirmaremur etiam in nobis officium dici posse] 1198]

Nio ¢ por acaso que a passagem em questdo seja a versdo latina de Lc 1,23, um dos dois
lugares em que, como vimos, surge no Evangelho o termo leitourgia: ut impleti sunt dies officii
eius [quando se completaram os dias do seu oficio] (referido as fungdes sacerdotais de Zacarias).
“Entdo”, conclui Ambrosio, “lemos na Escritura que podemos dizer officium™ (um “podemos”
que, depois da exortagdo do Espirito Santo, soa antes como um “devemos”).

E ndo so6 na Sagrada Escritura, ele acrescenta imediatamente, mas também a razio prova
que os cristdos podem usar o termo, se ¢ verdade, segundo a etimologia que Ambrosio retoma de
Donato, que officium deriva de efficere (“quandoquidem officium ab efficiendo dictum” [visto que
se diz officium a partir do efetuar]). A etimologia tera sorte entre os autores cristdos, que a
retomardo, de Isidoro a Sicardo e Durando, acrescentando a formula tautologica (paronimica)
“quia unusquisque debet efficere suum officium” (que ndo significa “cada um deve fazer seu
dever”, mas antes “cada um deve tornar efetiva sua condi¢@o social”).

Desde o inicio sdo assim fixados, quase por si mesmos, os trés pontos essenciais da estratégia
de Ambrosio: 1) transferir para a Igreja e cristianizar o conceito de officium; 2) officium traduz
leitourgia e ndo somente kathékon; 3) ele remete aquela esfera da operatividade que Ambrosio,
com vimosH 1291 , sabe ser propria do mistério cristdo.

8. Exatamente como seu modelo ciceroniano, do qual os estudiosos sublinharam o carater

desorganizado e “improvisado"w, o livro de Ambroésio pareceu também aos leitores
modernos incoerente, repetitivo e, sobretudo, sem originalidade. Em realidade, o molde
frequentemente servil ao texto ciceroniano e a auséncia de originalidade deixam de parecer
surpreendentes se se compreende que eles sdo perfeitamente adequados ao objetivo que
Ambrosio se propde, que nio ¢ outro senio a introdugdo do conceito de officium na Igreja. E por
isso que ele pode seguir pontualmente a argumentagéo ciceroniana, substituindo, contudo, a cada
vezos exempla pagios por exemplos tratados pela Sagrada Escritura. Aos episodios da historia
romana e grega correspondem agora os eventos da historia dos hebreus; Abrado, Moisés, Davi,
Salomio e Jacé tomam na argumentacdo o lugar de Atilio Régulo, Catio, Pompeu, Cipido, Filipe
da Macedonia e Tibério Graco.

Bastante estreito ¢ o entrelagamento de officia ¢ virtude que os exemplos biblicos t€m a
tarefa de documentar. Assim como Cicero derivava das quatro partes do honestum outros tantos
géneros de oficios e virtudes, Ambrosio, retomando ponto a ponto o elenco ciceroniano
(prudentia, iustitia, fortitudo, temperantia), afirma que “dessas quatro virtudes nascem os géneros
dos oficios [ab his quattuor virtutibus nascuntur officiorum genera]”. Desse modo, através da
simples substituigdo dos exempla, os officia pagdos tornam-se cristios, as virtudes estoicas,
virtudes cristds, o decoro dos senadores e dos magistrados romanos, dignidade ¢ verecundia
[decoro] dos ministros cristdos.

Compreende-se entdo por que um mestre da prosa como Cicero e um orador sutil como
Ambrosio possam aparentemente cair em “fraseados desconexos” (segundo o editor de uma

recente edigdo italiana) e em uma “falta de coeréncia interna”: 2011 o significado dos dois livros
ndo estd nem na inventio nem na dispositio — os dois pilares da retorica latina. O que estd em jogo



¢, antes, em ambos os casos, essencialmente terminologico e politico: trata-se, assim, em um
caso, de fazer entrar e tecnicizar — com o pretexto de uma tradugdo do grego — na politica ¢ na
moral um conceito estranho a elas; no outro, de transferir pontualmente o officium ciceroniano
para a Igreja a fim de fundar a praxe dos sacerdotes. Mas, como geralmente acontece, uma
transformacgéo terminoldgica, se exprime uma mutagdo na ontologia, pode resultar tanto eficaz e
revolucionaria quanto uma transformagido material. Endossando as vestes e a mascara do
officium, ndo s6 as virtudes, mas, com elas, o inteiro edificio da ética e da politica suporta um
deslocamento do qual devemos talvezagora medir as consequéncias.

9. Nem Cicero nem Ambroésio ddo uma defini¢do do oficio. O primeiro, que no proémio da
obra afirma que toda discussido do problema devia comecar definindo quid sit officium, omite-se
depois de fazé-lo e limita-se a articular o tratamento por intermédio de uma dupla divisao; o
segundo declara explicitamente renunciar a uma defini¢do em favor da exemplificagdo. Na falta
de uma definigdo, convém agora, para Ambrosio, refletir sobre a etimologia do termo por ele
sugerida, que contém, talvez uma til indica¢do. Repetindo, como vimos, a etimologia de Donato
(ab efficiendo), ele acrescenta, porém, uma especificagdo singular: “officium ab efficiendo dictum
putamus, quasi efficium: sed propter decorem sermonis una immutata littera” [“julgamos se diz
officium a partir do efetuar, efficium por assim dizer: mas em fungdo da corregdo da fala, a letra

nao se modificou“]m. Desse modo, pela fabulagdo de um vocabulo inexistente (efficium), o
termo ¢ reconduzido forcadamente a esfera da efetualidade e do effectus (efficere significa
aliquid ad effectum adducere [“levar algo a efeito”]): o officium ndo ¢ definido pelo opus de um
operari, mas por um efficium de um efficere, é, assim, pura efetualidade.

Diezinger trouxe a luz a estreita correlagdo que os textos litirgicos estabelecem entre
officium e effectus. A agao litargica (o officium em sentido lato) resulta do concurso de dois
elementos distintos e, a0 mesmo tempo, inseparaveis: o ministerium do sacerdote — o officium em
sentido estrito, que age s6 como causa instrumental — e a intervengdo divina — o effectus —, que o
realiza e torna efetual. Uma série de textos extraidos dos antigos sacramentarios e do Missale
romanum engrandece quase obsessivamente essa correlacdo: “id quod fragili supplemus officio,
o potius perficiatur effectu [...] ut quod nostro ministratur officio, tua benedictione potius
impleatur |...] quod humilitatis nostrae gerendum est ministerio, virtutis tuae compleatur effectus
[...] ad piae devotionis officium et ad tuae sanctificationi effectu” [“o que no oficio suprimos de
modo tdo fragil é aperfeigoado pela tua efetividade [...] de modo que o que ¢ ministrado por
nosso oficio seja preenchido pela tua béngdo [...] o que deve ser executado pelo nosso humilde
ministério seja completado pelo efetividade da tua forga [...] visando ao oficio da santa devog¢do

¢ a efetividade da tua samificagéo”]w. E quanto essa correlagdo ¢ estreita e entendida como
uma verdadeira e propria biunidade resulta para além de toda divida do mais antigo formulario
para a degradacédo do bispo indigno: “Sic spiritualis benedictionis et delibationis mysticae gratiae,
quantum in nobis est, te privamus, ut perdas sacrificandi et benedicendi et officium et effectum”
[“Assim, no que depende de nos, privamos-te da béngado espiritual e do gozo da graga mistica, de
modo que perdes tanto o oficio quanto a efetividade do sacrificar e do bendimr”]M. Officium
e effectus sio distintos e, todavia, inseparavelmente conexos, de modo que sua biunidade constitui
aquela efetualidade da ago liturgica, da qual o bispo ¢ agora excluido.

10. Reflita-se sobre a paradoxal estrutura circular que resulta desses exemplos e sobre as



implicagdes que ela pode ter para a concepgdo da agdo humana e da ética. A agdo ¢é cindida em
dois elementos, sendo que o primeiro deles, o ministerium (ou officium em sentido estrito), define
somente o ser ¢ a agdo instrumental do sacerdote e, como tal, ¢ apresentado em termos de
humildade e imperfeicdo (“fragili officio [...] humilitatis nostrae ministerio”). O segundo, que
realiza e aperfeicoa o primeiro, ¢ de natureza divina e, todavia, é, por assim dizer, inscrito e
contido no primeiro, de maneira que o correto cumprimento da fungdo sacerdotal implica de
modo necessario e automatico a realiza¢do do effectus (reconhece-se aqui a dualidade de opus
operantis € opus operatum através da qual a escolastica definira o mistério litirgico).

O effectus divino é determinado pelo ministério humano e este pelo effectus divino. Sua
unidade efetual é o officium-efficium. Isso significa, porém, que o officium institui entre ser e
praxe uma rela¢do circular, pela qual o ser do sacerdote define sua praxe e esta, por sua vez,
define o ser. No officium, ontologia e praxe tornam-se indecidiveis: o sacerdote deve ser o que ¢ e
¢ o que deve ser.

O que estd em jogo na estratégia de Ambrosio ¢, nesse ponto, perspicuo: trata-se de
individualizar — para além dos principios da ética antiga e, todavia, em continuidade com ela —
um conceito pelo qual pensar e definir a agdo do sacerdote e da Igreja em seu conjunto.

Se o problema da Igreja primitiva era conciliar uma dignidade espiritual (a posse dos
carismas) com a execuc¢do de uma fungdo juridico-burocratica e a celebragdo do mysterium
divino com o cumprimento de um ministerium humano, o conceito ciceroniano de officium, que
ndo designava um principio ético absoluto, mas um “dever em situagao” (segundo a formula que
Durando toma de Isidoro: “proprius vel congruus actus uniuscuiusque personae secundum mores
et leges civitatis vel instituta professionis” [“ato proprio ou congruente de qualquer pessoa segundo

os costumes e as leis civis ou da profissiao mstituida”])m, fornecia um modelo coerente para
fazer coincidir na medida do possivel os dois aspectos.

O que resta é, como vimos, um paradigma ético paradoxal, no qual o nexo entre o sujeito e
sua a¢do se rompe e ao mesmo tempo se reconstitui num plano diverso: um agir que consiste
inteiramente em sua irredutivel efetualidade e cujos efeitos ndo sdo, todavia, verdadeiramente
imputaveis ao sujeito que thes poe em ser.

11. Em uma passagem do De lingua latina, Varrdo distingue trés modalidades do agir
humano, que “por sua semelhanga sdo erroneamente confundidas por aqueles que creem se
tratar de algo unitario”: agere, facere, gerere.

Pode-se de fato fazer [facere] algo e ndo atui-lo [agere], como o poeta que faz o drama,
mas ndo o atua [agere significa também “recitar”]: ao contrério, o ator atua o drama, mas
nao o faz. Assim o drama ¢ feito pelo poeta, mas nao atuado, e pelo ator ¢ atuado, mas nao
feito. Ao contrario, o imperator [0 magistrado investido do poder supremo], com relagao ao
qual se usa a expressdo res gerere, nisso ndo faz nem age, mas gerit, isto ¢, assume e
sustenta [sustinet], termo transferido daqueles que levam os pesos (onera gerunt), na medida

em que o sustentam . 206

A distingdo entre facere e agere deriva, em ultima analise, de Aristoteles, que, em uma
célebre passagem da Ethica Nicomachea, opde um ao outro desta maneira: “o género do agir
[praxis] e aquele do fazer [poiésis] sdo diversos [...]. O fim do fazer, de fato, ¢ outro do proprio



fazer; o fim da praxe ndo poderia, ao contrario, ser outro: agir bem [eupraxia] ¢ em si mesmo o

ﬁm”m, Nova e tipicamente romana ¢, ao contrario, a identificagdo da terceira espécie de
agdo humana: o gerere.

Gerere, que equivale originalmente a “levar”, na linguagem politico-juridico significa
“governar, administrar, executar um encargo” (rem publicam gerere, gerere magistratum,
honores, imperium). Com uma analoga evolugido semantica, também o verbo sustinere adquire o
significado politico de “assumir um encargo” (munus sustinere in re publica). Enquanto, para
Aristoteles, o paradigma da acdo politica ¢ a praxe, gerere designa entdio o conceito
especificamente romano da atividade daquele que ¢é investido de uma fung@o publica de governo.
O imperator, o magistrado investido de um imperium, ndo age nem produz, sua acdo nido ¢
definida, como o fazer, por um resultado externo (a obra) nem tem em si mesma seu fim: ela se
define por seu proprio exercicio, por seu assumir e executar uma fun¢do ou um oficio. Nesse
sentido, Varrdo pode dizer que o magistrado “assume e sustenta” (sustinef) sua agio: vitalizando o
circulo efetual entre munus e exercicio, entre ministerium e effectus, a a¢do coincide aqui com a
efetua¢do de uma fungdo que resta a ela mesma definir. O gerere ¢, nesse sentido, o paradigma
do officium.

R Na ultima frase da passagem citada, o manuscrito mais relevante do De lingua latina (o
Laurenciano LI, 10) ndo ha onera gerunt, mas honera gerunt. Enquanto sustinere ¢ possivel dizer
também de pesos (onera), gerere ndo se usa nunca com onera, mas ¢ comum a €Xpressio
gerere honores. O escriba que no século XI copiou 0 manuscrito ndo conhecia o sentido classico
de gerere com relagdo a honores e substituiu esse termo pelo mais banal onera, esquecendo-se
de apagar o h. Corrigindo onera com honores, a passagem soaria: “termo transferido para
aqueles que exercitam as fungdes publicas, na medida em que as assumem e sustentam”, que da
um sentido certamente melhor.

12. A natureza do oficio e de seu gerere ilumina-se singularmente se a colocamos em
relagdo com a esfera do comando, ou seja, com o ato proprio do imperator.

Reflita-se sobre a natureza inteiramente especial do comando, que ndo é propriamente um
ato (por isso Varrdo pode dizer que aquele que comanda “ndo faz nem age”, porém assume e
suporta), mas tem sentido somente enquanto toma por objeto e assume sobre si a agdo de um
outro (que supostamente deve obedecer, isto ¢, seguir o comando). Assim, como fez notar

Magdclainm, o imperativo define o modo verbal proprio do direito (ius esto, emptor esto,
piaculum dato, sacer esto, exta porriciunto, paricidas esto), enquanto o estatuir da norma, em si
vazia, tem sempre por objeto o comportamento ou a ag¢do de um individuo externo a ela. Mas,
justamente por isso, ndo ¢ facil definir do ponto de vista semantico o significado do imperativo,
que, nas linguas indo-europeias, coincide morfologicamente com o tema verbal: ndo ha, de fato,
nenhuma diferenga substancial entre a a¢do expressada no plano constativo (“ele caminha”) e a
mesma agdo realizada em execugdo de uma ordem (“caminhe!”). E, todavia, o fim de uma
agdo realizada para seguir uma ordem nao ¢ somente aquilo que resulta da natureza do ato, mas
¢ (ou pretende-se que seja) também e antes de tudo a execugdo de uma ordem. (Por isso — ao
menos até os processos que se seguiram a Segunda Guerra Mundial — pensava-se que aquele que



obedece a uma ordem ndo deveria responder pelas consequéncias de seu ato).

Aqui se pode ver a proximidade entre a ontologia do comando e a ontologia do oficio que
procuramos definir. Tanto aquele que segue uma ordem quanto aquele que realiza um ato
litargico ndo sdo simplesmente nem simplesmente agem, mas sdo determinados em seu ser por
seu agir e vice-versa. O oficial — como o oficiante — ¢ o que deve e deve o que é: ¢, portanto, um
ser de comando. A transformagdo do ser em dever-ser, que define tanto a ética quanto a
ontologia e a politica da modernidade, tem aqui seu paradigma.

R A estrutura peculiar do officium se reflete em ambito candnico nas discussdes entre aqueles que
consideram o oficio um tipo objetivo e aqueles que o consideram um tipo subjetivo. Segundo os
primeiros, o oficio enquanto realidade institucional (ministerium, dignitas, honor) ¢ algo como um
elemento objetivo, definido por um esquema normativo de comportamento e substancializado
em um fitulus ¢ em um beneficium (um provento econémico); para os segundos, ao contrério, ¢
essencialmente um munus, uma atividade desempenhada por um sujeito no exercicio de uma
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Contudo, basta considerar com maior atengéo os termos da disputa para constatar que se trata, na
realidade, de dois aspectos de um mesmo fenémeno. Certamente a tradi¢do candnica parece
sublinhar a prioridade do elemento subjetivo do exercicio (“officium datur principaliter non

propter dignitatem, sed propter exercitium")m; mas que os dois elementos constituam os dois
polos de um tnico sistema, dentro do qual se fundem e definem um ao outro, resulta, para além
das oscilagdes terminoldgicas, da estreitissima correlagdo que os textos estabelecem entre
elemento objetivo e elemento subjetivo do officium. Assim, segundo Panormitano, a prelatura ¢
um encargo (honor) que ¢ conferido, porém, ndo para a honra, mas para o servico que implica
(“non datur propter honorem, sed propter onus”); exatamente por isso, todavia, ao prelado ¢

devida uma honra (“in consequentia praelato debetur honor”)m; ¢ na decretal que regula o
cerimonial da ordenagédo, sob a rubrica de sacra unctione [da santa ungdo], 1é-se que “caput
inungitur propter auctoritatem et dignitatem, et manus propter ministerium et officium”™ [“a cabega
serd ungida por causa da autoridade e da dignidade ¢ a mao por causa do ministério e do

ofic io"]m.

Quando os canonistas modernos, para conciliar as duas posi¢des, concebem o oficio como uma
“situagdo subjetiva” ou como uma “competéncia-dever”, que estabelece para um certo sujeito a
legitimagdo (e o dever correlato) para realizar certos atos em virtude de seu encargo ou fungéo,
eles ndo fazem sendo confirmar a circularidade que vimos definir a praxe liturgica.

R Compreende-se agora o pertencimento do conceito de causa instrumental, pelo qual Tomas
explica a a¢do sacramental. Assim como o instrumento, por defini¢do, age s6 na medida em que
¢ movido pelo agente principal, a eficdcia da agdo ministerial deriva ndo da pessoa do ministro,
mas da fungdo e do oficio que ele desenvolve. Nesse sentido, nas palavras de Varrdo, o ministro
ndo age, mas assume e “sustenta” a a¢do implicita em sua fungdo.



E interessante refletir nessa perspectiva sobre o conceito de “fungdo”, que parece estreitamente
conexo ao de oficio (officio fungi; munere, consulatu fungi [fungdes de oficio; fungdes do cargo,
do consulado]). Foi justamente observado que “funcionar significa agir como se fosse um outro,
na qualidade de alter ego de alguém, pessoa singular ou comunidade. Ter uma fungdo significa
ndo s6 ser competente para realizar atos dos quais outro leva, em confrontagdo com o agente, a

responsabilidade, mas agir reconhecidamente, claramente como tal’[2131 0 termo “fungdo”
nomeia a vicariedade constitutiva do oficio. A analogia com o paradigma da causa instrumental
em Tomas, no qual Deus age através daquele que exerce a fungdo sacerdotal, é evidente.

Limiar

O influxo talvez mais decisivo que o officium como paradigma da praxe sacerdotal exerceu
sobre a ontologia ocidental foi a transformagao do ser em dever-ser e a consequente introdugdo
do dever como conceito fundamental na ética.

Reflita-se sobre a singular circularidade que vimos definir o officium. O sacerdote deve
realizar seu oficio enquanto ¢ sacerdote e ¢ sacerdote enquanto realiza seu oficio. O ser
prescreve a agdo, mas a a¢do define integralmente o ser: isso e ndo outra coisa significa “dever-
ser”. O sacerdote ¢ aquele ente cujo ser ¢ imediatamente uma tarefa e um servigo — isto ¢, uma
liturgia.

Essa insubstancialidade do sacerddcio, na qual ontologia e praxe, ser ¢ dever-ser entram em
um duravel limiar de indiferenga, ¢ provada pela doutrina do character indelebile [carater
indelével] que, a partir de Agostinho, sanciona a ordenagdo sacerdotal. Como demonstra a
absoluta impossibilidade de identificar para ele um conteudo substancial, o character nao
exprime sendo um grau zero da efetualidade litirgica, que se atesta como tal ainda no ponto em
que o sacerdote foi elevado a divinis. Isso significa que o sacerdocio, do qual o character é a
cifra, ndo ¢ um predicado real, mas pura assinatura, que manifesta somente 0 excesso
constitutivo da efetualidade sobre o ser.

Dai a qualidade tendencialmente evanescente do sujeito que a assinatura marca e constitui.
Porque tem por ser o que faz e faz o que ¢, o sujeito do ato litirgico ndo ¢ verdadeiramente tal
(no plano teologico, isso se exprime na tese segundo a qual sua agdo, enquanto opus operatum, é
movida por um outro, isto ¢, por Cristo). Em realidade, qualquer um que cré dever um ato
pretende ndo ser, mas ter de ser. Pretende, portanto, resolver-se integralmente em liturgia. A
acdo como liturgia, e esta como relagdo circular entre ser e praxe, entre ser e dever-ser: esse ¢ 0
legado inquietante que a modernidade, do momento em que colocou o dever e o oficio no centro
de sua ética e de sua politica, mais ou menos conscientemente aceitou sem o beneficio de
inventario. B para essa transformagdo do ser em dever-ser — sobre a proximidade ontologica
entre comando e oficio nela implicita — que devemos agora orientar nossa investigagao.
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4.
ASDUAS ONTOLOGIAS, OU COMO O DEVER ENTROU NA ETICA

1. Quem percorre as paginas de Genealogia da moral nao pode fazer menos que notar uma
curiosa lacuna. As trés dissertagdes pelas quais Nietzsche articulou o livro tragam
respectivamente uma critica genealdgica da oposi¢dao “bem/mal, bom/mau”, da culpa ¢ da ma
consciéncia e, enfim, dos ideais ascéticos. Falta, todavia, uma genealogia do conceito talvez
fundamental — pelo menos a partir de Kant — da ética moderna: o dever. Este é certamente
evocado na segunda dissertagdo, a proposito da culpa, que ¢ reconduzida a nogdo de divida e a
relagdo credor-devedor (o termo alemao para “culpa” — Schuld — significa também “divida”);
mas Nietzsche concentra-se aqui sobretudo no nexo entre sentimento de culpa, ma consciéncia e
ressentimento. Que a importancia do conceito de dever ndo pudesse, naturalmente, ter-lhe
escapado estd provado pelos fragmentos que acompanham a redagdo da obra, nos quais lemos,
por exemplo: “O problema: Deve! Uma inclinagdo que ndo consegue dar fundamento a si
mesma, similar nisso ao instinto sexual, ndo cairia sob a condenagao dos instintos, mas seria, ao

contrario, o critério de valor e o juiz”m. E, todavia, malgrado essa e outras anotagdes
semelhantes, quarta dissertagdo sobre o dever nao foi incluida no livro.

As exclusdes tém em geral, boas razdes, que nesse caso eram perfeitamente conscientes. O
fato ¢ que justamente o mestre de Nietzsche, Schopenhauer, havia dedicado a genealogia do
dever um capitulo do escrito de 1840, “Uber die Grundlage der Moral” [Sobre o fundamento da
moral]. Aqui, sob a rubrica “Von der imperativen Form der kantischen Ethik” [“Sobre a forma
imperativa da ética kantiana™], lemos que o “teor da ética em uma forma imperativa, tal qual a
doutrina do dever [Pflicht], ¢ a ideia do valor e do ndo valor moral das a¢des humanas enquanto
cumprimento ou transgressio de deveres provém, juntamente com a obrigagdo [Sollen],

inegavelmente da moral teologica e primeiramente do Dccé]ogo”w, Segundo Schopenhauer,
o imperativo teologico, que tinha sentido somente em vista de uma punigdo ou de um prémio e
ndo podia ser separado destes, foi sub-repticiamente transferido por Kant para a filosofia, onde
assumiu a forma contraditoria de um “dever absoluto ou categorico”. Enquanto a moral kantiana
se funda, nesse sentido, sobre “pressupostos teologicos escondidos” — ¢, na verdade, uma
“teologia moral” (Moraltheologie) —, pode-se dizer que ela produziu “um resultado do que
deveria ser o principio ou a premissa (a teologia), e [...] por premissa o que deveria ser inferido
como resultado (o comando)”m.

Uma vez identificada sua origem teologica, Schopenhauer pdde desmascarar ou, a0 menos,
ler sob uma nova luz a definigdo do “conceito fundamental da ética kantiana, o dever: ‘a
necessidade de uma agao por respeito a lei’[ die Noth digkeit einer Handlung, aus Achtung vor
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dem Gesetz]”j“—]ﬂu O sintagma “necessidade de uma agdo” ndo ¢ outro, segundo Schopenhauer,
que a transcrigdo “artificialmente escondida e um tanto forgada™ da palavra “deve” (soll), que,



como tal, remete a lingua do Decélugom. Em consequéncia, a defini¢do citada, “‘dever ¢ a
necessidade de uma agdo com respeito a lei’, significaria em linguagem livre ¢ descoberta, sem
mascara: ‘dever ¢ uma acdo que deve ocorrer por obediéncia [aus Gehorsam] com respeito a
uma lei’. Esse é o niicleo”[ 2191,

A genealogia esbogada por Schopenhauer, muito provavelmente correta, mostra quao pouco
¢ feito quando se retira a mascara de algo, colocando-lhe a nu a origem escondida. Reportando a
ética kantiana a seu pressuposto teoldgico ndo se ganha muito, de fato, quanto ao que deveria
interessar em primeiro lugar, isto ¢, a compreensdo do paradigma pratico que ela produziu e a
estrutura e as caracteristicas especificas da agdo humana que nela esti em questio. Como
Foucault havia sugerido, fazer uma genealogia ndo significa “retirar todas as mascaras, para

minuciosa dos detalhes e dos episodios, das estratégias e das taticas, das mentiras e das verdades,
dos détours e das vias principais, das praticas e dos saberes, tentar substituir, no caso que nos
interessa, a pergunta previsivel “qual é a origem da ideia de dever?” pelas assaz menos 6bvias “o
que estd em jogo na estratégia que leva a conceber a agdo humana como um officium?’ e “qual
¢ a natureza de um ato litirgico, ou seja, de um ato que se deixa definir integralmente em termos
de officium?’.

2. Decisivo ¢ que, na tradigéo liturgica, o vinculo entre os dois elementos da agéo, o officium
e o effectus, seja concebido segundo o modelo poténcia-ato. Ndo somente, como vimos, effectus
traduz nas versdes mais antigas o grego energeia, mas nos missais ¢ nos sacramentarios o effectus
divino realiza e aperfeigoa (perficiatur, impleatur, compleatur... ) cada vez o que era de qualquer
modo em poténcia na a¢do do sacerdote. Segundo o apelo que o texto do Missale Romanum dirige
a Deus: “vere dignum [...] aeterne Deus, qui invisibili potentia tuorum sacramentorum mirabiliter
operaris effectum” [“verdadeiramente digno [...] eternamente Deus, que pelo teu poder invisivel

operas maravilhosamente a efetividade dos teus sacramentos™] 221]

Também aqui, todavia, a passagem do paradigma da energeia para o da efetualidade
implica uma novidade ndo desprezvel. Enquanto, em Aristoteles, dynamis e energeia eram duas
categorias ontologicas, dois “modos no qual o ser se diz’, que designavam como dois modos
diversos da presenga, agora estd em questdo o estatuto da praxe, a relagdo entre determinada
fung@o — o munus e o ministerium do sacerdote — e seu tornar-se efetual (o effectus).

Convira refletir sobre as diferencas e, a0 mesmo tempo, sobre as analogias entre 0 modelo

desvelar finalmente uma identidade prlmelra”j“—zol' significa, antes, através de uma analise

aristotélico e o cristdo. Se, no exemplo aristotélico do arquitetom, dynamis e energeia sdo 0s
dois modos distintos e homogéneos da presenga do ser-arquiteto, no caso do sacerdote, officium e
effectum sdo os dois elementos (heterogéneos) cujo concurso define a praxe liturgica. Em ambos
0s casos, porém, ¢ decisivo o problema que permite a passagem da poténcia para o ato e do
ministerium para o effectus. Na tradigdo aristotélica, o elemento que assegurava essa passagem
era a hexis (em latim, habitus) e o locus no qual o problema enfrentado era a teoria das virtudes
(isso explica por que em Cicero e em Ambrosio a analise do officium termina no tratamento das
virtudes). Uma arqueologia do officium devera, portanto, necessariamente confrontar-se com o
modo pelo qual os tedlogos, retomando a impostagao aristot¢lica, articulam a doutrina dos habitus
e das virtudes.



3. Uma compreensdo da teoria aristotélica das virtudes deve iniciar-se do trecho da Ethica
Nicomachea no qual elas sdo definidas como “habitos” (hexeis): “Porque na alma se produzem
trés coisas: paixdes [pathé], poténcias [dynameis] e habitos [hexeis], a virtude [areté] serd uma
dessas trés” 2231 A inscri¢do da virtude na esfera dos habitos, que se segue imediatamente, é
motivada somente por exclusdo: como ndo sdo nem paixdes nem poténcias, “resta que as

virtudes sio habitos”[224]. Virtude sera, por conseguinte, aquela hexis “a partir da qual [af” hés]
o homem se torna bom [agathos gignetai] ou fard bem sua obra [eu to heautou ergon
apodései]”w-,

A correta interpretagdo de um conceito ou de uma teoria depende da compreensdo
preliminar do problema com o qual estavam destinados a medir-se. Como acontece com
frequéncia, todavia, esse problema ndo pode ser individualizado somente permanecendo no
interior do tratado sobre a ética, mas exige um confronto com a teoria da hexis que Aristoteles
desenvolve no livro Teta da Metafisica. O tema desse livro ¢ a cisio do ser em poténcia
(dynamis) e ato (energeia). SO a partir dessa cisdo da ontologia ¢ possivel compreender por que a
ética aristotélica devia tomar a forma de uma teoria das virtudes, dos habitos (fexeis). Se o ser ¢
dividido em poténcia e ato, ocorrerd de fato algo que torne possivel, regular e operavel a
passagem de uma para outro. Esse elemento, que define e articula a passagem da poténcia da
mera generalidade (a poténcia segundo a qual dizemos que a crianga pode aprender a escrever
ou tocar flauta) para a poténcia efetiva daquele que ja sabe escrever ou tocar flauta e pode,
entdo, pd-la em ato, ¢ a hexis, o habito (hexis de echo, “ter”) da poténcia.

E nesse segundo modo de poténcia que Aristoteles concentra sua atengdo. No De anima, ele
opde assim aquele que exerce em ato um saber ou uma técnica dois modos (#ropoi) do ser em
poténcia:

Em um primeiro sentido, um ser ¢ sabio no modo em que dizemos sabio 0 homem em geral,
enquanto 0 homem como tal é capaz de saber e ter uma ciéncia. Em um segundo sentido,
dizemos sabio aquele que, por exemplo, tem [echonta] a ciéncia da gramatica. Ambos sdo
em poténcia, mas ndo no mesmo modo: no primeiro, em poténcia sdo o género ¢ a matéria
[to genos kai hé hylé]; o segundo, ao contrario, quando o decide, pode saber em ato [hoti
bouletheis dynatos theorein], se nenhum obstaculo externo o impede. Finalmente, ha aquele
que, exercendo o saber, estd em ato [entelecheiai on, possui-se em seu fim] e sabe em
sentido proprio que essa coisa ¢ a letra a. Os dois primeiros sdo sabios em poténcia [kata
dynamin]: mas o primeiro na medida em que se transforma através da aprendizagem,
passando muitas vezes de um hébito para seu contrario [isto €, para a privagdo, sterésis, que,
para Aristoteles, ¢ o inverso da hexis], o segundo, ao contrario, de outro modo, passando do
ter [echein] a sensag@o ¢ a gramatica sem exercé-la em ato para o exercé-la em ato [eis t0

energein] 12261

O habito ¢, entdo, o modo no qual um ser (especificamente, o ser humano) “tem” em
poténcia uma técnica, um saber ou uma faculdade, “tem” uma poténcia de saber e agir. Ele é,
portanto, o ponto no qual o ser transpassa a ter. Mas justamente isso constitui a sexis como um
conceito aporético. Essencial a teoria aristotélica do habito ¢, de fato, que esse “ter” se mantenha



em relagdo constitutiva com sua privagao (sterésis). Lé-se na Metafisica:

O que ¢ potente ¢ assim tanto porque tem algo quanto porque ndo esta privado [esterésthai].
Mas se a privagio [sterésis] ¢ de qualquer modo um hébito [kexis] [...] entdo cada coisa sera
potente através do ter [echein] um certo habito ou principio e através do ter a privagdo deste,

admitido que se possa ter uma privacio.m

Essa relagdo com a privagdo (ou, como ele ainda diz, com a adynamia, a impoténcia ou
poténcia de ndo) é essencial para Aristoteles, porque é s6 através dela que a poténcia pode existir
como tal, independentemente de seu passar ao ato. O significado estratégico do conceito de
habito ¢ que, nele, a poténcia e o ato sdo separados e, todavia, mantidos em relagao. S6 enquanto
o habito ¢ também habito de uma privagado, a poténcia pode permanecer e se controlar, sem se
perder sempre no ato. Por isso, a tese decisiva sobre a poténcia-habito soa: “Toda poténcia ¢
impoténcia do mesmo e segundo o mesmo [fou autou kai kata to auto pasa dynamis

adynamia]”w. Ter a hexis de uma poténcia significa poder ndo exercé-la. No De anima, o
habito ¢ comparado ao sono, no qual um homem tem a ciéncia, mas ndo a mente em ato: “A

vigilia ¢ similar ao saber em ato, 0 sono a um ter sem exercer [echein kai mé energein]”m,
Algo como um sujeito da hexis se constitui somente através dessa possibilidade de ndo usa-la.
Como Aristoteles ndo se cansa de repetir contra os megaricos, tem verdadeiramente uma

poténcia aquele que pode tanto coloca-la quanto ndo coloca-la em ato[2301,

R No trecho citado do livro Teta da Meta_ﬁsicam, a edi¢do Rossl2l traz “pasa dynamis
adynamiai”, “toda poténcia estd em impoténcia”, que, para o sentido, ndo ¢ muito diverso, mas
traduz o desconforto dos editores diante de uma afirmagdo tdo radical. Os manuscritos mais
relevantes e, significativamente, o comentario de Alexandre de Afrodisias trazem a ligdo
adynamia “toda poténcia ¢ impoténcia”.

R No seminario de Le Thor de setembro de 1966, Heidegger perguntou de improviso aos
participantes: “Qual ¢ o conceito fundamental de Aristoteles?”. Como ninguém respondeu, o mais
jovem dentre eles sugeriu, ndo sem temor, “Kynésis, 0 movimento”, resposta que se revelou
exata. A teoria da poténcia e do hébito ¢, na verdade, para Aristoteles, um modo de introduzr o
movimento no ser, e o trecho citado da Ethica Nicomacheal232L ¢ o prova. Aristoteles ndo diz “¢
bom™, mas “torna-se bom” (agathos gignetai): em questdo esta ndo sé a passagem do ser para o
ter, mas também do ser para o agir e do agir para o ser. Segundo um paradigma que marcou
com suas aporias a ética ocidental, o virtuoso se torna o que ¢ e ¢ o que se torna.

4. Somente se situada no contexto da teoria do habito, a concepgdo aristotélica das virtudes
adquire seu sentido proprio. Pelo conceito de hexis, Aristoteles havia dado realidade e
consisténcia a poténcia e feito possivel sua particular relagdo com o ato (uma poténcia que
passasse ja sempre cegamente ao ato ou que, como a poténcia genérica, ndo tivesse nenhuma
relagdo com o ato ndo podia lhe interessar); mas propriamente o que havia assegurado cidadania

filosofica a hexis, ou seja, sua relagdo com a privagdo, tornava agora problematico pensar



concretamente a sua passagem ao ato. Se o habito ¢ também privagdo, poténcia de ndo passar ao
ato, quem e o que serd capaz de determind-lo a essa passagem?

Mesmo assinalando ao habito um lugar essencial na relagdo entre poténcia e ato e situando
desse modo a hexis em certo sentido para além da oposi¢do poténcia/ato, Aristoteles ndo deixa
todavia de confirmar a supremacia do ergon e do ato sobre o simples habito. “O fim de toda
coisa”, escreve ele na Ethica Eudemia, “é o ergon: é evidente entdo que o ergon ¢ melhor que o

habito”[2331, E, ainda na Ethica Nicomachea, a imagem do sono como cifra daquele que tem
uma hexis, mas ndo a usa, retorna, mas com um significado inteiramente negativo:

Ha uma grande diferenga entre o por a coisa melhor na posse [en ktései] ou no uso [en

chrései], no habito [en hexei] ou no ato [en energeiai]. Porque pode haver um habito que

ndo produz nenhum bem, como ocorre em quem dorme ou em quem estd de outro modo
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inoperoso, mas para a energeia nao é assim: agira com necessidade e agira bem [2341

A teoria das virtudes ¢ a resposta ao problema da inoperosidadem do habito, a tentativa de
tornar governavel a relagdo essencial que o lega a privagao e a poténcia-de-nao (adynamia). Dai
a insuficiéncia ¢ as aporias da aretologia que Aristételes transmitiu a ética ocidental. A virtude
(areté) é, de fato, “um certo habito” (hexis tis)]ﬁ]- e, a0 mesmo tempo, algo que, no habito, o
torna capaz de passar ao ato e agir do melhor modo. Por isso, a defini¢do aristotélica da virtude
supracitada ¢, em certo sentido, dupla ¢ situa-se tanto no plano do ser quanto no da agdo: “a
virtude ¢ um habito a partir do qual (ou gragas ao qual: af” hés) 0o homem se torna bom [agathos
gignetai] e a partir do qual (ou gragas ao qual) fara bem a sua obra [eu fo heautou ergon

apodo'.xei]”w, A repeticio do af’ hés sublinha o duplo estatuto do habito-virtude,
conjuntamente ontologico (“torna-se bom™) e pratico (“fara bem a sua obra™).

De que modo, entretanto, essa espécie de habito que é a virtude pode obter esse resultado
ndo ¢ definido de nenhuma maneira, sendo através do frequente exercicio que o transforma em
“habitude” (ethos). Em uma passagem da Ethica Eudemia, que devia exercer uma forte
influéncia sobre a escolastica, esse nexo entre habitude e tornar operativo do habito virtuoso ¢
expresso com veeméncia:

Como também seu nome mostra que ele deriva da habitude [ethos], um carater [Ethos] ndo
inato, pela educagio, pela via do frequente ser movido de certo modo, ¢ habituado a se
tornar ao fim operativo [energétikon], o que ndo vemos nos seres inanimados, porque se
joga para o alto milhares de vezes uma pedra, ndo se conseguira fazé-la mover-se sem

esfor(;o.u

E que o nexo entre virtude ética e habitude sirva para tornar o habito governavel em vista da
acdo e da passagem ao ato ¢ dito na definigdo do carater moral que se segue imediatamente:
“portanto o carater moral serd uma qualidade da alma capaz de seguir a razio segundo uma
racionalidade de comando [kata epiktatikon logon]”.

R Justamente porque Aristoteles pensa a agdo a partir da poténcia-habito, que mantém um nexo
originario com a privagdo e a poténcia de ndo passar ao ato (echein kai mé energein, ter sem



exercer), sua ética deve necessariamente terminar em uma aporia (isto ¢, em uma “auséncia de
via”). A teoria da virtude, que deveria tornar possivel a passagem, resta em sua esséncia uma
etologia, ou seja, uma teoria da habitude-carater, porque todos os elementos aos quais Aristoteles
recorre para governar, através da virtude, a a¢do (como a escolha, proairesis, e a vontade,
boulesis) sdo evidentemente acidentais e, pressupondo um sujeito externo a poténcia, ndo tém
nenhuma base no habito que deveriam guiar. Por isso a virtude aristotélica se apresenta ora como
uma propriedade ontolégica (uma modalidade do habito), ora como uma qualidade da obra e da
agdo, e uma mesma obra define tanto a hexis quanto a agdo e seu sujeito (“uma mesma obra
pertence tanto a coisa quanto a virtude, ainda que ndo do mesmo modo: assim, um sapato é obra
tanto da arte dos calgados quanto da agdo do sapateiro, pela qual, se ha uma virtude sapateira e

um bravo sapateiro, o bom sapato serd a obra de ambos”)m, Pela mesma razio, Aristoteles
pode afirmar que “o ergon ¢ melhor que a hexis” e, a0 mesmo tempo, sustentar, com perfeita

circularidade, que “quanto melhor ¢ a hexis, tanto melhor o ergon”w,

Dai resulta que o habito ¢ o lugar l6gico no qual algo como uma teoria da subjetividade poderia
ter nascido. O Bartleby de Melville, ou seja, por definigio um homem que tem a poténcia de
escrever, mas ndo pode exercé-la, ¢ a perfeita das aporias da ética aristotélica.

5. E sobre o fundo aporético da ética aristotélica que a teoria escolastica das virtudes em sua
relagdo com o officium torna-se plenamente inteligivel. A proximidade entre officium e virtude,
que, ja implicita em Cicero e Ambrosio, constitui a prestagdo especifica da ética da escolastica
tardia, possui, de fato, o escopo de conferir efetualidade a virtude no governo do habito e da
poténcia. Por isso, na Summa de Tomas, o tratamento das virtudes é precedido de uma teorizagio
do problema do habitusw, que articula e desenvolve de modo sistematico os apontamentos
esparsos na obra de Aristoteles.

Antes de tudo, o habito se apresenta aqui como a forma especificamente humana da
poténcia. Enquanto as poténcias naturais sio determinadas por uma so operagio (“secundum se
ipsas sunt determinae ad unum”) e, por isso, ndo precisam de um habito para poder passar ao ato,
a poténcia humana pode operar em modos e com fins diversos (“se habet ad multa) e precisa
entio de um principio que a disponha a operagdo. Esse principio, que determina a poténcia
humana, em si constitutivamente indecisa, a agdo, ¢ o habilusﬂL Mas o habito distingue a
poténcia humana da poténcia natural também por outra razio. A poténcia de um agente natural é
sempre e somente principio ativo de sua agdo, como se vé no fogo, que somente pode esquentar
(“sicut in igne est solum principium activum calefaciendr”). O ato de tal agente nido pode jamais
traduzir-se em um habito: “por isso as coisas naturais ndo podem nem contrair habitudes nem
perdé-las” (“et inde est quod res naturales non possunt aliquid consuescere vel dissuescere™). Os
atos humanos sdo, ao contrario, seja principio ativo, seja principio passivo de sua agdo e, nesse
segundo aspecto, produzem os hébitos. A passividade ¢ entdo o fundamento especifico do habitus
humano: “tudo que ¢ passivo e ¢ movido por outro esta disposto pelo ato do agente; portanto, pela
repeti¢do dos atos, produz-se na poténcia passiva que ¢ movida uma certa qualidade, que se diz
habito”[242],

O que define propriamente o habito ¢, segundo Tomas, sua conexdo essencial com a agdo.



Respondendo positivamente a pergunta “se o habito implica uma disposi¢do da agdo”, Tomas
afirma que todo habito, enquanto se refere a uma poténcia, ¢ constitutivamente ordenado ao ato

(“primo et principaliter importat ordinem ad actum )I“—“L E por essa proximidade essencial com
o ato que o héabito ¢ definido como “ato primeiro” (actus primus) com respeito & operagdo
concebida como actus secundusm. E, desenvolvendo a afirmagéo de Averrdis de acordo com
a qual “o habito ¢ aquilo por meio do que se age quando se quer”, a sede do habito ¢ colocada na
vontade:

Ocorre que na vontade e em toda forga apetitiva ha algo que a inclina em direg¢do ao seu
objeto. Com relagdo aquelas coisas em direg¢do as quais a natureza mesma da poténcia é
suficientemente inclinada, ndo ha necessidade de uma especial qualidade inclinante. Como,
porém, ¢ necessario para o fim da vida humana que a forga apetitiva seja inclinada em
dire¢do a um fim determinado, para o qual néo ¢ inclinada pela natureza da poténcia, que
nos homens ¢é disposta em dire¢@o a coisas multiplas e diversas, ocorre que na vontade e nas

outras forgas apetitivas ha qualidades inclinantes que se dizem habitos. 2451

A conexio aporética entre o habito e o poder ndo passar ao ato, que definia o echein kai mé
energein do dormente aristotélico, ¢ colocada, assim, entre parénteses.

6. E essa ordenagdo constitutiva do habito & agio que a teoria das virtudes desenvolve e
impele ao extremo. Desde o inicio do tratado sobre as virtudes na Summam, a virtude ¢
definida sem reservas — com um termo que recorda aquele (operatorius) com o qual Ambrosio
havia definido a operatividade do verbo de Cristo — “habito operativo” (habitus operativus). Se a
virtude é uma perfei¢do da poténcia e esta € poténcia seja de ser (ad esse), que concerne ao
corpo, seja de agir (ad agere), que concerne as faculdades racionais, a virtude humana se refere
s0 & poténcia de agir: “a virtude humana, da qual aqui falamos, ndo pode concernir ao corpo,

mas s6 ao que ¢ proprio da alma. Portanto ela ndo implica uma ordem ao ser, mas ao agir.

Pertence entdo a propria definicdo da virtude humana que ela seja um habito operativo”w.
Se, com relagdo a hexis aristotélica, o habitus tomista estava ja orientado em diregdo a agdo, a
virtude ¢ o dispositivo que deve garantir seu pertencimento ao ato, seu ser em todo caso
“operativo”.

Dado que, contudo, um habito pode ser operativo também com relagido ao mal, é necessario
que o habito virtuoso possa ser definido como “bom”. Com relagdo a simples poténcia, que pode
dispor-se tanto ao bem quanto ao mal, o habito bom se distingue do mau ndo porque tem um
objeto bom, mas porque estd em harmonia com a natureza do agente (“habitus bonus dicitur qui
disponit ad actum conveni naturae agentis” [“diz-se habito bom para aquele que dispde para

o ato condizente com a natureza do agcntc”])w. Do mesmo modo, a virtude implica a
perfeicdo de uma poténcia, mas o mal ndo conhece perfeigio e ¢, por assim dizer,
constitutivamente “enfermo” (“omne malum defectum quemdam importat; unde et Dionysios dicit
quod omne malum est infirmum” [“todo mal implica algum defeito; dai que também Dionisio diz
que todo mal ¢ enfermo”]). Portanto, se, em ultima instincia, “toda virtude ¢ necessariamente
ordenada ao bem, entdo também a virtude humana, que ¢ um habito operativo, sera um habito

bom e operativo do bem [bonus habitus et boni opemtivus]”m.



Decisiva ndo ¢ aqui a coeréncia do argumento, da qual se pode auferir a consequéncia de
que ndo o bem define a poténcia, mas a perfei¢do ou a imperfei¢do desta determinam o que ¢
bem e o que ¢ mal. Essencial, ainda uma vez, ¢ a efetualidade da virtude, seu tornar operativo o
habito. A bondade da virtude ¢ sua efetualidade, seu impelir e orientar a poténcia em dire¢do a
sua perfei¢@o. E esta ndo consiste, para o0 homem, no ser, mas no operar, e so através da a¢do o
homem se assemelha a Deus:

propria do homem ndo ¢ a virtude com respeito ao ser [virtus ad esse], mas s aquela
virtude que concerne ao agir racional, que ¢ proprio do homem [...]. E porque a substincia
de Deus ¢é sua agdo, a suprema assemelhagdo do homem a Deus ocorre através de uma
operagdo qualquer. Portanto [...] a felicidade ou a beatitude, através da qual o homem ¢é
maximamente conforme a Deus, que ¢ o fim da vida humana, consiste em um operar [in

operatione consistif] 12501

7. A defini¢do da virtude que se segue (que o artigo inscreve significativamente sob a
rubrica: “Existe uma defini¢do conveniente da virtude?”) repete observagdes ja feitas, sem
medir-se com os problemas e as aporias com as quais a argumentacéo havia se embatido. Tanto
o carater absolutamente operativo da virtude quanto sua indefectivel dire¢do ao bem sdo
confirmados; mas o que confere a virtude seu poder e o que a diferencia daquele outro habito
operativo que ¢ o vicio ndo ¢ explicado:

O fim da virtude, enquanto habito operativo, consiste na propria operacdo. Mas deve-se

notar que alguns habitos operativos sdo sempre direcionados ao mal, como os habitos

viciosos; alguns voltados para o bem e outros voltados para o mal, como a opinido, que pode

ser tanto verdadeira quanto falsa; ao contrario, a virtude ¢ sempre direcionada ao bem L2511

Por um lado, o fim da virtude consiste em sua propria operatividade, mas, por outro,
enquanto ¢ uma forma de hébito, ela se refere necessariamente a natureza do sujeito com o qual
deve convir. A propria expressdo “habito operativo” parece em si mesma contraditoria, na
medida em que remete conjuntamente a ontologia (o habito) e a praxe (a operatividade). A
virtude ¢ aquilo através do que o ser se indetermina em praxe e o agir se substancializa em ser
(ou, nas palavras de Aristoteles, aquilo gragas a que um homem “se torna bom” e, a0 mesmo
tempo, aquilo gragas a que “fazbem a sua obra”).

Nesse sentido, a definigdo da virtude apresenta mais do que uma analogia com a
circularidade que caracteriza a efetualidade do officium. O sacerdote deve realizar seu oficio
enquanto ¢ sacerdote, mas ¢ sacerdote enquanto realiza seu oficio. E, assim como o sujeito do ato
litargico ndo ¢ verdadeiramente tal, mas ¢ movido por Cristo ex opere operato, o sujeito do ato
virtuoso ¢ movido pelo habito operativo, tanto que Tomas pode escrever que, na virtude, “Deus

opera em nos sem n6s” (“Deus in nobis sine nobis aperatur”)m.

Nao surpreende, entdo, que, na pessoa do sacerdote, virtude e oficio entrem em uma tenaz
constelagdo. Por isso, ja a partir de Ambrosio, os tratados sobre o oficio sacerdotal sio também
tratados sobre as virtudes do sacerdote. Tanto o oficio quanto a virtude sdo retidos no mesmo
circulo: 0 bom (o virtuoso) ¢ tal porque age bem e age bem porque ¢ bom (virtuoso).

8. O lugar topico no qual virtude e oficio entram em um limiar de indeterminagdo ¢ a teoria



da religio. Aqui, na defini¢do do status religionis como virtude, a tradigdo litirgi'ca do officium e

aquela dos tratados morais sobre as virtudes unem-se na figura de uma virtude cujo contetido

essencial ¢ um dever e de um officium que se apresenta em todo sentido como uma virtude.
Considere-se o tratamento da religio na Summa, na qual a “religido” ¢ elencada entre as

“virtudes anexas a jusﬁga”w. Tomas inicia com uma breve analise da etimologia do termo,
aquela de Isidoro (que retorna a Cicero) de relegere (“religiosus a religione appellatus, qui
retractat et tamquam relegit ea quae ad cultum Domini pertinent” [“religioso se diz a partir de
religido, que retrata e como que relé as coisas pertinentes ao culto divino™]) e aquela agostiniana
de religare (“a religando, ut Agostinus: religet nos religio uni omnipotenti deo” [a partir de religar,
conforme Agostinho: a religido nos religa ao Deus uno onipotente”]). Em ambos os casos, a
religido designa uma relagdo especial e exclusiva do homem com Deus (“religio ordinat

hominem solum ad Deum” [“a religido ordena o ser humano somente a Deus”]). 254],

Mas ¢ no artigo 2, para responder a pergunta “se a religido seria uma virtude”, que a relagao
essencial entre virtude e dever ¢ formulada pela primeira vez Se a virtude, segundo a defini¢dao
aristotélica, “¢ o que torna bom aquele que a possui e boas as suas obras [virtus est quae bonum
facit habentem et opus eius bonum reddit]”, entdo toda agdo boa pertencera necessariamente a
virtude. E porque, segundo toda a evidéncia, devolver a alguém o devido (“reddere debitum
alicui”) ¢ um bem, a religido, que consiste no render a Deus a honra que lhe ¢ devida (“reddere
honorem debitum Deo”), é por exceléncia uma virtude.

A objegio de que a virtude pressupde uma vontade livre e nio uma obrigagido como aquilo
que define o servigo que 0 homem deve a Deus, Tomas responde que “também um servo pode
voluntariamente fazer o que deve a seu patrdo, fazendo assim da necessidade virtude [et sic facit
de necessitate virtutem]; do mesmo modo, exibir a Deus o servigo que lhe ¢ devido [debitam
servitutem] pode ser um ato de virtude”. E, “enquanto opera as coisas que diretamente e
imediatamente sdo ordenadas em honra a Deus, a religido ¢ a mais eminente das virtudes morais

[praeminet inter alias virtutes momles]”m.

Reflita-se sobre o singular paradigma pratico que estd em questdo aqui e parece constituir de
qualquer maneira o modelo do “dever de virtude” (ZTugendpflicht) kantiano e pré-kantiano. No
conceito de uma virtude cujo unico objeto é um debitum, de um ser que coincide integralmente
com um ter de ser, virtude e officium coincidem sem residuos. O “dever-ser” ¢, portanto, o
dispositivo que permite aos tedlogos resolver a circularidade entre ser e agir na qual restava presa
a doutrina das virtudes. O ato realizado gracas a inclinagdo operativa do hébito virtuoso ¢, na
realidade e na mesma medida, a execugdo de um dever. Fazendo literalmente “da necessidade
virtude”, o religioso ¢, a0 mesmo tempo, inclinado ao dever e obrigado a virtude.

9. Um indicio do processo que leva a coincidir tradigdo litirgica com tradi¢do ética é a
evolugdo do conceito de “devogdo”. Os tedlogos ndo perderam jamais a consciéncia da origem
paga da devotio, com a qual o comandante consagrava a propria vida aos deuses infernais para
obter a vitéria em uma batalha. Ainda Tomas sabe perfeitamente que “olim, apud gentiles, devoti
dicebantur qui se ipsos idolis devovebant in mortem pro sui salute exercitus” [“desde sempre,
entre os gentios, chamam-se devotos aqueles que se devotaram aos proprios idolos na morte,

fazendo-o para sua salvagéo”]m ¢ que, portanto, “se dizem devotos aqueles que se votam de



qualquer modo a Deus, de maneira a sujeitar-se totalmente a ele”. E, todavia, ja a partir de
Tertuliano e Lactancio, enquanto o termo votum mantém seu sentido técnico originario, o
significado do termo devotio se transforma progressivamente para designar tanto a atividade
cultual do fiel quanto a atitude interior com a qual ¢ realizada. Os estudiosos da escola de Casel,
que analisaram o uso do termo nos sacramentarios mais antigos, falam a esse proposito de dois
significados do termo, um moral e um litirgico (assim, em Ledo Magno, devotio significa

algumas vezes simplesmente a celebragdo da eucaristia)m. Na realidade, ndo de dois
significados se deveria falar, mas de dois aspectos de um tnico significado, um pratico e exterior
e um psicoldgico e interior. Para além dos textos liturgicos em sentido estrito, de fato, o termo,
em particular em ambito monastico, designa sempre mais frequentemente a incondicionada
dedicagdo interior que acompanha a realizagdo dos atos exteriores da vida religiosa e, nesse
sentido, a devogdo ¢ assimilada a uma virtude. Nas Institui¢des cenobiticas, de Cassiano, a
devogdo ndo apenas se apresenta como a diligente abnegac¢do com que sdo realizados os oficios

monasticos (“quae explere tanta devotione et humilimle”)m, mas, como tal, ¢ classificada
entre as virtudes, ao lado da fé e da justica (“fantae iustitiae, tantae virtutes, tanta fides atque
devotio”)m-.

Nio surpreende, entdo, que, em Tomas, o tratamento da devogdo siga imediatamente
aquele da religio. Ela faz parte dos atos interiores da religido e designa nesse sentido a prompta
voluntas, o entusiasmo diligente e a prontiddo na realizagdo dos atos do culto divino: “Pertence a
uma mesma virtude fazer algo e ter uma pronta vontade de fazé-lo. Proprio da religido ¢ operar
os atos que pertencem ao culto divino, portanto também ter uma vontade pronta a segui-los, e isso

significa ser devoto [quod est esse devotum]”m-. Como na religio da qual fazparte, na devogao
o officium se torna imediatamente virtude.

10. O problema da religio-virtude, ao qual Tomas dedica na Summa uma s6 questdo, assume
em Suarez as dimensdes de um tratado em trés livros. Segundo a estratégia caracteristica do
tedlogo espanhol, 0 De natura et essentia virtutis religionis [Sobre a natureza e a esséncia da forga
da religido] ndo é somente — como de fato ¢ — um comentirio minucioso e fiel do texto da
Summa, mas sim seu pontual e quase imperceptivel deslocamento em um novo contexto
sistematico-juridico. Acima de tudo, o conceito de debitum, que em Tomas mal era formulado,
torna-se a definigdo formal da religido e o nicleo em torno do qual gira todo o tratado.

Ja no proémio o escopo declarado do tratamento ndo ¢ a analise tedrica da esséncia da
religio, mas a exibi¢do pratica e juridica do debium que esti em questio. Como a divina
sabedoria ndo se limita a iluminar a mente com a consciéncia, mas fornece também uma norma
a vontade, assim a teologia seria menos louvavel se se limitasse a iluminar a mente, sem dirigir
os costumes (“si mentem illustraret, non mores dirigeret”). “Por isso”, conclui Suarez “nio pude
fazer menos que adentrar-me na explicagdo daquelas questdes, que nos ensinassem a render a

Deus o culto que lhe ¢ devido [quae nos Deo debitum cultum edocerent]“w.

As citagdes de Isidoro e Agostinho, as quais Tomés remetia para a etimologia do termo
religio, Suarez acrescenta uma de Lactdncio, que possui em seu centro a nogdo juridica do
vinculum que liga o homem a Deus (“religionem dictam esse ab illo vinculo naturali, quo Deo
obligamur” [“a religido se refere ao vinculo natural pelo qual somos ligados a Deus”]). A



defini¢do da religido que se segue une estreitamente dever e habito na ideia de uma virtude que
¢, a0 mesmo tempo, um officium:

o nome da religido se pode assim explicar corretamente: porque a criatura racional é ligada
por um débito natural ¢ por uma intima inclinagdo a oferecer um culto ao seu autor, ela ¢
ligada novamente [religatur] por uma escolha voluntaria ¢ por um habito a ela acrescida.

Por isso a virtude que cumpre esse officium pode-se chamar religinjﬁl

Gragas a essa coincidéncia de virtude e dever, nos capitulos sucessivos o debitum pdde ser
constituido como “defini¢do e objeto formal” (“ratio et objectum formale™) da religido. Assim, o
que define a religio como virtude nao ¢ simplesmente o fato de que, através dela, sdo prestados a
Deus culto e honra, mas que estes lhe sdo prestados somente na medida em que sao devidos: “a
fungdo da justica ¢ render o devido, mas a religido ¢ parte da justiga [...] portanto, a honra e o
culto de Deus reingressam na religido s6 na medida em que sdo devidos [honor et cultus Dei non

cadit in religione, nisi ut ei debizus]”w. Por isso, contra aqueles que distinguem o dever
religioso (que se deve a Deus em razio somente de sua exceléncia) do legal (que deriva também
de um preceito juridico), Sudrez afirma a natureza propriamente legal do debitum religionis: “a
religido [...] rende a Deus o culto que lhe ¢ devido por seu direito [iure proprio illi debitum] e
portanto o dever que ela cumpre ndo ¢ genericamente moral, mas proprio e legal [non utcumque
morale, sed proprium et legale]”M. Na ideia de um ser que se resolve integralmente em um
débito, em um ter de ser, direito e religido coincidem necessariamente.

11. Dois pontos do tratado de Suérez nos interessam de modo particular. O primeiro ¢ aquele
em que ele especifica a natureza legal do vinculo que une na religio o homem a Deus com o
termo “respeito” (reverentia, a mesma palavra com que Kant traduzrd, na Metafisica dos
costumes, o termo alemao Achtung, que define o “sentimento nao empirico” que o homem prova
diante da lei moral). O respeito ndo coincide com a obediéncia, porque, enquanto o primeiro se
refere a exceléncia da pessoa (“directe respicere personam excellentem”), a segunda concerne

somente a norma concreta que emana dela (“personae excellentis praeceptum”)j“—ml Se
recorda-se que, para Sudrez, o dever religioso tem carater juridico, tanto mais singular ¢ a
sutileza com que ele distingue o respeito (que ¢ devido, por assim dizer, a lei como tal propter
excellentiam, independentemente do contetido concreto das normas) da obediéncia, que se refere
somente a determinado contetido normativo. A religido ¢ aquela virtude que se refere a Deus por
meio de um dever que deriva ndo de uma norma, mas do respeito que a lei como tal — ou, antes,
o legislador — inspira.

O segundo ponto ¢ aquele em que Sudrez define o dever religioso como um “débito infinito”.
A diferenga dos outros deveres humanos, o débito que esti em questio na religio nio pode ser
satisfeito de uma vez por todas, porque ¢ inexaurivel em sua esséncia:

Nao pode acontecer, de fato, que a matéria e o débito da religido possam ser exauridos
[exhauriri possit], porque é proprio dessa virtude que seu débito ndo possa nunca ser
absolvido ou cumprido [tmplerz soluttone] seja porque se trata de um débito de qualquer
modo infinito [debi: finitum], seja porque ele cresce com sua propria
satisfa¢do, enquanto por meio deste 0 homem recebe um beneficio ulterior. Isso ndo ocorre




na justica com respeito aos homens, cujo débito pode ser extinto com a satisfagio, de modo
que ndo haja lugar para exibir posteriormente a justica. Através dos atos da religido, ao

contrario, o homem ndo pode jamais exaurir o débito que possui diante de Deus.[266]

Na figura de uma virtude que ndo pode satisfazer completamente seu débito, faz sua
primeira apari¢do na ética ocidental a ideia — tdo cara aos modernos — de uma tarefa ou um
dever infinito. Como escrevera Kant quase dois séculos depois, “a virtude é sempre progressiva,
na medida em que com ela ocorra toda vez refazer-se do inicio. E sempre progressiva, porque,
considerada objetivamente, ¢ um ideal inatingivel, para a qual se tem, contudo, o dever de
aproximar-se constantemente”[ 2071,

Aqui se vé com clareza que a ideia de um “dever-ser” ndo ¢ somente ética nem somente
ontologica: ela liga, antes, aporeticamente ser e praxe na estrutura musical de uma fuga, na qual
o agir excede o ser ndo apenas porque lhe dita sempre novos preceitos, mas também e antes de
tudo porque o ser mesmo ndo tem outro contetdo além de um puro débito.

12. Na genealogia da ideia de dever, a carta de Samuel Pufendorf a Christian Thomasius de
17 de julho de 1688 ocupa um lugar particular. B nela que encontramos, de fato, afirmado pela
primeira vez com clareza, ainda que ligeiramente, o principio segundo o qual a categoria que
deve guiar o tratamento da ética ndo ¢ a virtude, mas o dever. Pufendorf escreve ao amigo:

Alias, considero um argumento forte para as pessoas razoaveis que ndo se deve organizar a
moral segundo as onze virtudes de Aristoteles, a partir do momento em que posso
demonstrar que elas sdo adequadas apenas a um certo género de republica. E em geral [in
universum] minha opinido ¢ que ndo se deve organizar e tratar a moral segundo virtudes,
mas segundo deveres [die Morale nicht secundum virtutes, sed secundum officia einrichten

und tractiren soll] L2681

Visto que essa tese peremptoria marca o ingresso na ética moderna daquela ideia de dever
que ndo devia mais abandona-la, serd util demorar-se nas modalidades e no contexto de sua
enunciag¢do. Antes de tudo, a obje¢do contra as virtudes ¢ articulada em dois momentos, um mais
especifico e outro geral (in universum). O primeiro se refere ao fato de que, como Pufendorf
havia sugerido na carta imediatamente precedente de 19 de junho, Aristoteles, ao formular sua
ética, tinha em mente na realidade as democracias gregas, que detinham o melhor género de
republica. A essa formulagdo restrita segue-se a afirmagdo mais general, segundo a qual a ética
ndo deve ser tratada segundo virtudes, mas sim deveres.

E caracteristico das cartas de Pufendorf que se apresentem frequentemente como uma
série de digressdes (introduzidas cada vez com um apressado sonsten, “alids”), que, a0 menos em
aparéncia, ndo parecem ter nenhuma conexao entre si. Nesse caso, o trecho precedente, do qual
o paratatico sonsten deveria tomar distincia, contém uma critica feroz do pensamento de
Espinosa. Pufendorf, que na carta de 16 de junho havia evocado seu encontro com o filosofo,
definido ironicamente como “ein leichtfertiger Vogel [um tipo leviano], deorum hominumque
irrisor [que zomba dos deuses e dos homens], que havia reunido em um s6 volume o Novo

~ »[269 .
Testamento e o Cordo M, mostra conhecer bem seu pensamento, porque aponta a raiz de seu
“desavergonhado ateismo” (“welcher ein unverschimter Atheist ist’) no conceito de causa



imanente: “na medida em que chama a Deus causam immanentem omnium rerum [causa
imanente de todas as coisas], ele ndo diz nada de diverso do que haviam dito Orfeu segundo
Aristoteles, Apuleio no De mundo e Virgilio no livro VI da Eneida”.

Os trés trechos em questio (em particular os ultimos dois) ndo contém de modo nenhum
uma negag¢do da existéncia de Deus, mas uma formulagdo radical do panteismo (“omnia Iove

plena esse” [“todas as coisas estdo repletas de Jupiter”] nas palavras de Apuleiom; a citagdo
de Virgilio remete ao célebre “spiritus intus alit, totamque infisa per artus/ mens agitat molem et
magno se corpore miscetf” [um sopro vivifica interiormente (o céu, a terra etc.) e o espirito
espalhado pelos membros (do mundo)/move a massa inteira e se mistura com esse grande

corpo"]w) Ateu, no discurso filosofico da época, ndo designa aquele que nega a existéncia de
Deus, mas aquele que nega o governo divino do mundo, ou seja, a providéncia. E nesse sentido
que Leibniz podia escrever de Espinosa que “ele era verdadeiramente ateu, isto ¢, ndo admitia a
existéncia de uma providéncia dispensadora de bens e de males segundo justica”. Ha, talvez, um
nexo entre a critica a Espinosa e a afirmagdo da centralidade do officium para a ética, que
convira agora indagar.

13. Em 1673, Pufendorf publica o De officio hominis et civis [Sobre o dever do homem e do
cidaddo], no qual sintetizava, organizando em torno do conceito de officium, os resultados de sua
obra-prima, o De iure naturae et gentium [Sobre o direito natural e direito dos povos] (1672) e, ao
mesmo tempo, realiza o projeto depois enunciado na carta a Thomasius de uma ética articulada
segundo deveres e ndo segundo virtudes. No livro de 1672, a esfera dos fendmenos ético-
juridicos foi definida como aquela dos entia moralia, isto ¢, com uma terminologia tomada por
empréstimo justamente do ateu Espinosa, aqueles “modos” que se aderem aos entes fisicos
“para dirigir e temperar a liberdade das a¢des humanas voluntarias e para conferir a vida

humana ordem e decoro” 2721, E, assim como as substincias fisicas pressupdem um espago em
que consistam ¢ se movam, aos entes morais corresponde um “estado” (status) em que eles
“exer¢am suas agdes e seus efeitos”. A ag¢do dos entes morais (em particular, das pessoas) na
esfera do “estado” ¢ definida por sua imputativitas, isto é, pelo fato de que ela e seus efeitos
possam e devam ser imputados aos agentes. A obrigagdo que nasce dessas agdes ndo coincide
com a coagdo externa, mas penetra na propria vontade do agente, como uma espécie de sentido
moral intrinseco (“obligatio vero moraliter voluntatem afficiat et peculiari quasi sensu eandem

intrinsece imbuat”)@-, que o impele a conformar-se ao prescrito pelo norma.

No De officio, “dever” (officium) ¢ o termo que designa a agdo humana na medida em que
se conforma a obrigagdo que nasce do prescrito pela lei natural (“officium [...] vocatur actio
hominis, pro ratione obligationis ad praescriptum legis recte attemperata”). O principio
fundamental da lei de natureza, a que o officium deve conformar-se, ¢ a socialitas, que se enuncia
nestes termos: “cada homem deve por quanto esti em si cultivar e conservar a sociedade
[cuilibet homini quantum in se colendam et servandam sncietatem]"jﬂ. E para fundar esse
preceito e conferir-lhe forga de lei que Pufendorf precisa nao somente de um Deus, mas de um
Deus transcendente que governe o mundo com sua providéncia: “para que esse preceito tenha
forga de lei [vim legis obtineat], ¢ necessario pressupor que Deus exista ¢ governe todas as coisas

com sua providéncia [deum esse et sua providentia omnia regere]”m. A diferenga das outras



criaturas, de fato, o homem ¢ constituido de tal modo que nao pode sobreviver como ser humano
sem a sociedade (“citra socialem vitam™): “o homem foi obrigado por Deus a observar a lei
natural, ndo como um meio cogitado pelo arbitrio dos homens e mutavel segundo seu prazer, mas

constituido expressamente por Deus para obter esse fim”[2761. por isso, ndo ha diferenga entre
negar que Deus exista e negar que Deus tenha cuidado das coisas humanas: “ambas essas teses

abolem integralmente toda religido [cum utrumque omnem religionem plane tullat]”m. Ha
entdo um nexo entre a critica ao espinosismo e a posi¢do do dever como categoria fundamental
da ética: trata-se, em ambos os casos, de afirmar a solidariedade entre governo divino do mundo
¢ imputabilidade das a¢des humanas. A triparticdo dos deveres em deveres em relagdo a Deus,
em relagdo a si mesmo e em relagdo aos outros sanciona essa solidariedade. Situado no vértice
entre a socialitas humana e a providéncia divina, o officium torna possivel e garante a efetividade
do governo.

R A contribui¢do especifica da obra de Pufendorf ¢ ter feito confluir no conceito de officium a
tradigdo do jusnaturalismo. Antes dele, Hobbes ja havia declarado, no prefacio ao De cive [Do
cidaddo], que o objetivo de seu tratado era definir “os deveres [officia] dos homens, primeiro
enquanto homens e depois enquanto cidaddos”, e é provavel que o proprio titulo do livro de
Pufendorf ndo seja mais que um compéndio desse programa. Mas, como Strauss demonstrou ja
em uma recensdo de 1933 e depois no livro de 1936 sobre a Ciéncia politica de Hobbes, Hobbes
substitui na realidade a nog@o de dever por aquela de direito (o direito & conservagdo da vida,
fundado nédo sobre um preceito divino, mas sobre 0 medo dos homens diante da morte violenta).
Naturalmente, esse direito pode ser apresentado também como um dever, como toca por vezes
a0 proprio Strauss: “ndo ha em Hobbes sendo um s6 fundamento do dever: o medo da morte

violenta”[ 2781

R® Em Jean Domat, a articulagdo do direito em termos de dever ja estd completa. Quando, no
inicio de seu tratado sobre direito publico (1697), o grande jurista francés define com o termo
devoir o fundamento da police générale d’un Etat [policia geral de um Estado], o que ele
denomina com esse termo nao ¢ outro, porém, que o officium do qual procuramos reconstruir a
genealogia. Escreve ele:

Tout le monde sait_que la societé des hommes forme un corps dont chacun est membre, et
cette verité que I’Ecriture nous apprend et que la lumiére de la raison nous rend évidente, est
le fondement de tous les devoirs qui regardent la conduite de chacun envers tous les autres et
envers le corps. Car ce sort de devoirs ne sont autre chose que les fonctions propres aux
engagements ou chacun se trouve par le rang qu’il tient dans le corps. [Todo mundo sabe que
a sociedade dos homens forma um corpo do qual cada um é membro, e essa verdade que a
Escritura nos ensina ¢ que a luz da razio nos torna evidente ¢ o fundamento de todos os
deveres que concernem a conduta de cada um para com todos os outros e para com 0
corpo. Pois essa espécie de dever ndo ¢ outra coisa sendo as fungdes proprias dos

engajamentos em que cada um se encontra pela posi¢ao que tem no corpo] L2791

Por isso, o termo devoir [dever] é estreitamente conexo em Domat com o de conduite [conduta]:



a vida e a a¢do dos homens na sociedade ¢ sempre “conduzda”, isto é, objeto de um guia e de
um governo.

14. Que o paradigma do oficio encontre sua extrema e mais aporética formulagao na ética
kantiana deveria ser previsivel a essa altura. Visto que este ndo ¢ certamente 0 espago para uma
investigagdo exaustiva da ética kantiana a luz do oficio, limitamo-nos, portanto, a indicar as
conexdes mais evidentes, que outros poderio integrar em detalhes.

E na ultima obra que Kant dedicou a moral, a Metafisica dos costumes, de 1797, que essas
conexdes se mostram com clareza também no plano terminologico. No centro de seu tratamento,

Kant pde o conceito de “dever de virtude” (Tugendpflicht), isto ¢, o conceito de “um escopo que ¢

20 mesmo tempo um dever”m. Trata-se, identificando dever e virtude, de fazer coincidir a
dimensdo da ética com aquela de uma agdo cujo unico motivo e impulso (7reibfeder) ¢ o dever.
Mas isso ¢ exatamente o que define o paradigma do oficio, em particular naquela sua figura
extrema que é a religio, na qual, como vimos, a teoria das virtudes foi solidamente unida ao
oficio litirgico, abrindo caminho para o projeto, ja claramente formulado em Pufendorf, de uma
ética fundada sobre os deveres. Se toda a tradigdo teologica que examinamos, de Ambrosio a
Suarez, tende em ultima analise a atingir uma zona de indiferenga entre virtude e oficio, a ética
kantiana, com seu “dever de virtude”, ¢ a realizagdo completa desse projeto. Aqui, porém, nio se
trata tanto de verificar as conexdes genéticas imediatas (a ideia de um “dever da virtude” —
Pflicht der Tugend — ja esta explicitamente formulada em Crusius ¢ Meier, ¢ Kant ndo precisava
extrai-la novamente da teoria da religio em Sudrez) nem de compreender que, se a ideia
aberrante de uma acéo realizada unicamente por dever (isto é, em obediéncia a um comando, e
ndo por uma inclinag@o natural) pode penetrar e se impor na ética, foi somente porque a Igreja,
através de uma praxe e uma teorizagdo secular, havia elaborado o oficio como modelo da
atividade humana mais alta, encarnada no oficio do sacerdote e, antes ainda, no sacerdocio de
Cristo. Nesse sentido, o “dever de virtude” ndo ¢ outro sendo a defini¢do da vida devota que Kant
havia assimilado através de sua educagio pietista.

R Em sua Diretiva para viver razoavelmente (1744), Crusius havia definido deste modo o conceito
de um dever de virtude: “o fundamento da necessidade moral jaz em uma lei e em nossa
responsabilidade de observa-la: chamamos portanto o dever correspondente de um dever de

virtude [Pflicht der Tugend ]”M,

15. Se no oficio a garantia da efetualidade da agdo litirgica ex opere operato esta em Cristo,
o que em Kant toma o lugar de Cristo como garantia da efetualidade do dever ¢ a lei. Na
Fund. do da isica dos costumes, o dever se define, de fato, como “a necessidade de

agir por puro respeito a 1e”2821 0 nexo essencial entre dever ¢ lei ¢ constantemente

confirmado por Kant: “O conceito de dever ¢ imediatamente ligado a uma lei”. 283

resolve, portanto, em “uma obrigagdo [Nothigung] ou constri¢ao [Zwang] exercida pela lei sobre
o livre arbitrio”[2841.

Porque a constricdo que estd em questdo na lei moral nio é, como no direito, uma forga
externa, mas uma autoconstri¢do (Selbstzwang), que deve superar a resisténcia das inclinagdes

; 1SS0 se



naturais, Kant precisa de um dispositivo que torne operativa a autoconstricio do dever moral.
Esse dispositivo ¢ o “respeito” (Achtung, reverentia), ou seja, o proprio vinculo que, segundo
Suarez, une imediatamente na religio o homem a Deus.

Quando Kant introduz o conceito de respeito na Fi ¢do da metafisica dos ¢
definindo-o como a contraparte subjetiva da lei, deveria sentir-se tio pouco seguro que o
acompanha de uma longa nota, na qual se preocupa em prevenir as possiveis obje¢des contra
esse “sentimento obscuro”, cuja proveniéncia da esfera teolégica devia lhe ser de qualquer
maneira familiar. “A mim pode-se objetar”, escreve ele, “que com a palavra ‘respeito’ tento
refugiar-me em um sentimento obscuro, ao invés de esclarecer o problema fazendo apelo a um

7,

conceito da razio”[2831 As explicagdes racionais que ele fornece nesse ponto arriscam-se,
contudo, a ser ainda mais obscuras que o “sentimento” que deveriam esclarecer. Este ndo ¢, de
fato, a diferenga dos outros sentimentos relacionados a uma inclinagdo ou a um temor, “um

sentimento siibito” (ou patologico), mas “um sentimento que a razio produz de 57 [2861 A Critica
da razdo prdtica confirma essa origem andémala, dizendo que o respeito pela lei moral “é um
sentimento que vem produzido mediante um principio intelectual” e que ¢, portanto, o Unico

) o a[2 . o
sentimento “que conhecemos absolutamente a priori 12871 Tal sentimento a priori ndo ¢, na

realidade, um sentimento, mas “exprime simplesmente a consciéncia da subordina¢do da minha

vontade 4 lei”[2881. Assim, ndo ¢ nada além do reconhecimento ¢ do efeito da sujeicdo a um
comando, que define a forma propria da lei:

Somente o que ¢ ligado @ minha vontade simplesmente como principio e nunca como efeito,
o que ndo ¢ servo da minha inclinagdo, mas a domina ou ao menos a coloca inteiramente
fora de jogo na escolha, em suma a simples lei por si mesma, pode ser objeto de respeito,

portanto de um comando [2821

O que reconhego imediatamente como lei para mim reconhego-o com respeito [...]. A
determinagdo imediata da vontade por parte da lei e a consciéncia do que recebe 0 nome de

respeito, que ¢ assim o efeito da lei sobre o sujeito e néo a causa da lei. 290

Como a reverentia em Suarez, que ndo ¢ devida a uma norma concreta (praeceptum
personae excellentis), mas a exceléncia da pessoa como tal (persona excellens), o respeito nao se
refere a um comando especifico, mas a lei em geral, a conformidade & qual deve se tornar o
Gnico motivo da agdo: “Se se desnuda a vontade de todos os impulsos que possam vir do que
segue a observéncia da lei, ndo resta sendo a conformidade da ag¢do a lei em geral [...] ou seja,
devo comportar-me de modo a poder também querer que minha mdxima se torne uma lei
universaP’ 2211

16. Na primeira parte da Metafisica dos costumes, Kant define a natureza do comando e do
dever a partir do direito nos termos de uma constrigdo externa e, logo depois, transfere essa
definicdo a moral na forma da autoconstricdo (Selbstzwang). A estrutura do imperativo e do
dever citada na definicdo — a constri¢do do livre querer através de uma lei — resta, todavia, a
mesma, independentemente do fato de que provenha de fora (constri¢do juridica) ou de dentro

(constrigdo ética) 2221,



O paradoxo da autoconstri¢do, que torna necessaria a introdu¢do determinante do conceito
de vontade, consiste em que ela deve ter a forma objetiva da constrigdo e, a0 mesmo tempo, a
forma subjetiva de um impulso (7riebfeder):

Assim, porém, como o homem ¢ um ser /ivre (moral), o conceito de dever, se se considera
a determinagdo interna da vontade (o impulso), ndo pode conter outra constrigdo sendo
aquela que nos impomos por nés mesmos (apenas com a representa¢do da lei). Somente de
tal modo é de fato possivel conciliar essa constri¢do [Nothigung] (ainda que seja externa)
com a liberdade da vontade, mas agora o conceito de dever reentrarda no dominio da

ética 2231

Na Critica o dever ético (o “dever de virtude”) ¢ definido como aquele que, gragas ao
respeito, apresenta-se ao mesmo tempo como um impulso: “o conceito de dever requer entdo na
acdao, objetivamente, o acordo com a lei, mas na maxima desta, subjetivamente, o respeito da lei,

como o Gnico modo de determinagdo da vontade mediante a lei”[224], precisamente por isso,
todavia, Kant é constrangido, para poder definir o monstrum de um dever que é também um
impulso e de uma vontade que se deixa livremente determinar pela lei, a conjugar entre eles os
verbos modais de modo paradoxal: o homem “deve assim sentir-se capaz de poder fazer

[konnen] o que a lei Ine comanda absolutamente dever fazer [dass er thun soll]"w. O dever
ético é “poder o que se deve”. Na Fundamentagdo, essa conjugacio paradoxal alcanga sua
formulagdo extrema: se todos os imperativos, tanto juridicos quanto morais, sdo expressio de um
dever (Sollen), verdadeiramente ético sera aquele dever que terd a forma de um “deve-se poder
querer [man muss wollen konnen]”: “Deve-se poder querer que uma maxima da nossa agdo se

torne uma lei universal: eis o cdnone do juizo moral em geral”w, O verbo “poder”, que
exprime a possibilidade de uma agdo, um poder fazer, ¢ subordinado de modo contraditorio a um
“dever” e tem por objeto ndo um fazer, mas um “querer”: e é esse vacuo, entrelagamento
ininteligivel das categorias modais, que define o paradigma do comando da lei moral. Coligados
nessa formula, os verbos moda

se sustentam e se anulam um ao outro. Quando se considera a
centralidade da nogdo de vontade em Kant, ¢ melhor ndo esquecer que ela tem seu fundamento
nesse entrelagamento paradoxal.

17. Procurando, na Critica, dar um contetdo emotivo a esse sentimento vazio (que consiste,
por assim dizer, somente na eliminagdo de todos os contetidos emotivos e todas as inclinagdes),

. . i : o[ 29 4 B Po—
Kant néo encontra sendo aquele “efeito simplesmente negativo’ M, que ¢ a humilhagdo: “O
efeito dessa lei sobre o sentimento € simplesmente uma humilhagdo, que, portanto, conhecemos
certamente a priori, mas na qual ndo podemos conhecer a forga da lei pura pratica como motivo,

mas apenas a resisténcia aos motivos da sensibilidade”[228]. 0 respeito ¢, assim, o sentimento —
puramente negativo e em si privado de todo prazer — da sujei¢do a um comando: “Ele, entio,
como sujeigdo a uma lei, isto ¢, como comando (que significa violéncia para um sujeito afeito
sensivelmente) ndo contém nenhum prazer, mas antes, nesse sentido, desprazer pela agdo em
si'2991 o respeito ¢, assim, o grau zero do sentimento, ou aquele sentimento (ou aquele
desprazer) que resta quando todas as inclinagdes naturais e todos os sentimentos “patologicos”



(isto &, passivos) foram excluidos como motivos da agéo.
Nesse ponto, Kant pode coligar respeito (Achtung) e dever (Pflicht). A agdo realizada
unicamente por respeito a lei chama-se, assim, “dever”:

A consciéncia de uma sujeicdo livre da vontade a lei, ligada, todavia, a uma coergdo
inevitdvel que ¢ afeita a todas as inclinagdes, mas s6 mediante a propria razio, ¢ o respeito
da lei[...]. A agdo que, segundo essa lei, com exclusdo de todos os motivos determinantes, &
objetivamente pratica, chama-se dever; o qual, por essa exclusdo, contém em seu conceito
um constrangimento pratico, isto ¢, uma determinagdo das agdes, ainda quanto mal
volentieri ele trag&m
Nio surpreende que Kant deva confessar que o sentimento de respeito assim definido
permaneca “impenetravel para a razio especulativa”, malgrado as explicagdes que lhe forneceu
e as fungdes decisivas que ele desempenha na ética, e remeta, em Ultima analise, a uma
constatagao ficticia tdo simples quanto improvavel. Escreve ele na Critica da razdo pratica:

ndo ha por que se maravilhar se acreditamos impenetravel [unergriindlich] para a razio
especulativa esse influxo de uma ideia simplesmente intelectual sobre o sentimento e se
devemos nos contentar com isso, que se pode conhecer a priori que um tal sentimento é

indivisivelmente ligado a representagdo da lei moral em todo ser racional finito 3011

Se, ainda na Metafisica dos costumes, a origem do respeito permanece “imperscrutavel”

(unerforschliche Urspmng)m, isso acontece porque ele, exatamente como o dever, ndo tem
outro conteudo sendo a sujei¢do ao comando da lei. Por isso Kant deve insistir na precedéncia do
respeito sobre o dever e colocar-se em guarda contra o circulo vicioso que de outra maneira se
verificaria entre respeito ¢ dever: “Fazer dele um dever seria, entdo, fazer um dever do dever

mesmo [zur Pflicht verpflichet]” 3031 Como sentimento vazio ou de grau zero, o respeito ndo é
sendo a sombra que o dever — isto é, que a coergdo diante do comando da lei — projeta sobre o
suj eito.

R Em 1963, Jacques Lacan, em um célebre ensaio, propunha uma leitura paralela de Kant e

Sade 3041 na qual o objeto da lei e o objeto do desejo reprimido eram identificados. Podemos
nos perguntar se, como Gilles Deleuze sugeriria cinco anos depois, a subversdo da lei kantiana ja
ndo teria sido realizada por Sacher-Masoch de maneira mais eficaz que por Sade. O virtuoso
kantiano e o masoquista coincidem, de fato, precisamente naquilo que ambos encontram seu
elemento proprio unicamente no dever e na humilhagdo, ou seja, na execugao de um comando.
Nesse sentido, a ética kantiana — ¢, com ela, grande parte da ética moderna — ¢ essencialmente
masoquista. A primeira vista, no entanto, o masoquista difere do virtuoso kantiano, porque,
enquanto para este o comando ndo contém nenhum prazer, aquele encontra seu prazer na
humilhagdo. Nio basta dizer, contudo, que o masoquista sente prazer no ser humilhado pelo
comando da lei; cumpre acrescentar que o masoquista sente prazer no fato de que a lei sente
prazer em humilha-lo. O masoquista, de fato, ndo sente prazer na dor e na humilhagao, mas no
provocar ao sadico um prazer, que consiste no infligir dor e humilhagdo. O masoquista — nisto



consiste a sutileza de sua estratégia — faz gozar a lei (personificada pelo sadico) e s6 desse modo
alcanga o prazer. A lei ¢ mantida e seu comando ¢ seguido com zelo, mas ela ndo possui em si
nada de respeitavel, porque seu comando contém o prazer. Enquanto a operagdo do homem de
Sade se volta, assim, imediatamente contra a lei como tal, a do masoquista ¢ voltada contra o
respeito, que mina sua base e a destr6i. Vitoria efémera, todavia, porque, como mostram
eficazmente as modernas massas masoquistas, que ndo respeitam o lider que aclamam, elas ndo
podem certamente dizer-se mais livres por isso. A queda do chefe, que lhes descerra a
possibilidade do vilipéndio, ¢ também a sangdo de sua serviddo.

18. Na Introdugdo a metafisica, Heidegger afirma que o processo que conduz a separagio

entre ser (Sein) e dever-ser (Sollen) encontra em Kant seu cumprimentom_ O dever-ser, que
esta em questdo nessa separac¢do, ndo ¢, porém, algo “que vem consignado e referido ao ser a

partir ndo se sabe de onde”, mas provém do ser mesmol326l |5 chegado 0 momento de tentar

interrogar, na perspectiva da arqueologia do oficio que nos interessa, o sentido ontologico e as
estratégias historico-filosoficas implicitas nessa separagdo, que ¢ também, ¢ na mesma medida,
uma articulagdo. O que em Kant atinge a realizagdo na forma do dever-ser ¢ a ontologia da
operatividade, cujas linhas fundamentais buscamos reconstruir. Nesta, como vimos, ser e agir
indeterminam-se e contraem-se um no outro € o ser torna-se algo que ndo é simplesmente, mas
dever ser atuado. Ndo ¢ possivel, no entanto, entender a natureza e as caracteristicas proprias da
ontologia da operatividade, se ndo se compreende que esta ¢, desde o inicio ¢ na mesma medida,
uma ontologia do comando. A contragdo de ser e dever-ser tem a forma de um comando, ¢
essencialmente e literalmente um “imperativo”. O dever-ser nio ¢, nesse sentido, um conceito
juridico ou religioso que se alcanga de fora do ser: ele implica e define uma ontologia, que se
afirma progressivamente e se pde historicamente como a ontologia da modernidade.
Considere-se a forma linguistica do imperativo, que evocamos ha pouco. Meillet observa
que, nas linguas indo-europeias, ela coincide frequentemente com o tema do verbo e sugeria que

ela poderia representar, portanto, a forma “essencial” do verbo3971 o que define o imperativo
do ponto de vista semantico é, porém, que ele ndo se refere denotativamente ao mundo, ndo
descreve nem enuncia um estado de coisas: limita-se a comandar e exigir (em regra, a agdo do
outro). Nem mesmo a agdo daquele que obedece ao comando pode ser considerada um
contetido seméntico do imperativo; como Kelsen fez notar,

quando um homem, com um ato qualquer, manifesta sua vontade de que outro homem se
comporte de certo modo [...] o sentido de seu ato ndo pode ser descrito dizendo que o outro
se comportara daquele modo, mas somente dizendo que o outro deve [soll] comportar-se

daquele modo[2081

Tomaés ndo exprimia nada diferente, dizendo que o comando ndo tem como objeto a agdo
do outro, mas sua livre vontade. O imperativo pressupde como seu fundamento e, a0 mesmo
tempo, como seu objeto ndo um ser, mas um querer.

Se a ontologia na tradigdo da filosofia classica tem carater substancial, no sentido que o ser
implica um denotativo entre as palavras e as coisas, o imperativo, como forma primitiva do
verbo, pressupde uma outra ontologia, que pretende referir-se ndo ao mundo “como ¢”, mas



como “deve ser”. Nesse sentido, apesar da identidade entre as duas formas, “ele caminha” e
“caminhe!”, esti ¢ esto sdo — ou pretendem ser — do ponto de vista ontologico essencialmente
heterogéneos.

Significativo ¢, entdo, que o imperativo defina o modo verbal proprio do direito e da religido.
Naio apenas as leis das XII Tabuas (sacer esto, parricidas esto, aeterna auctoritas esto [seja santo,
seja parricida, seja autoridade eterna]) e as formulas dos negdcios juridicos (emptor esto, heres
esto [seja comprador, seja herdeiro]) estio no imperativo, mas também o juramento, talvez o
mais antigo dos institutos juridico-religiosos, implica um verbo no imperativo (martys esto Zeus,
isto Zeus [Zeus seja testemunha, Zeus veja]). E ¢ supérfluo recordar que, nas religides
monoteistas, Deus ¢ um ser que fala no imperativo e ao qual se retorna, no culto e nas oragdes,
no mesmo modo verbal.

Compreende-se, nessa perspectiva, porque as formulas juridico-religiosas (das quais o
juramento, o comando e a oragdo sio um exemplo eminente) possuem carater performativo: se
o performativo, através de seu simples proferimento, realiza o proprio significado, é porque ele
ndo se refere ao ser, mas ao dever-ser, pressupde uma ontologia do est e nao do esti.

Ha, portanto, na tradi¢do ocidental, duas ontologias, distintas e coligadas: a primeira, a
ontologia do comando, prépria do dambito juridico-religioso, que se exprime no imperativo e tem
carater performativo; a segunda, propria da tradi¢do filosofico-cientifica, que se exprime na
forma do indicativo (ou, em forma substantivada, no infinitivo ou no participio — esti, einai, on,
“¢”, “ser”, “ente”). A ontologia do esto ¢ do “seja” remete a um dever-ser; aquela do esti e do
“¢” se refere ao ser. Claramente distintas e, por muitos aspectos, opostas, as duas ontologias
convivem, confrontam-se e, de qualquer modo, ndo cessam de entrelagar-se, hibridizar-se e
prevalecer, de vezem vez, uma sobre a outra na historia do Ocidente.

R No pensamento do século XX, uma verdadeira antropologia do comando foi desenvolvida por
Arnold Gehlen. Segundo esse autor, que tende, em ultima analise, a fundar uma teoria da
institui¢do, a fungdo central do imperativo nas sociedades humanas derivaria da auséncia no
homem de uma conduta instintivamente preestabelecida. O homem ndo vive simplesmente,
como os outros animais, cuja conduta ¢ regulada pelo instinto, mas deve “conduzir sua vida [sein
Leben fiihren]”. A instituicdo, com suas leis e seus imperativos, situa-se precisamente nesta
lacuna:

O imperativo ¢ entdo a forma na qual a entidade ¢ pensada como valida e obrigatoria ¢ na
qual se torna autébnoma, transcendendo a simples representagdo que dela se tem. Ele [...]
exonera a vontade da escolha: o comportamento ja estd preliminarmente decidido e é
independente da situagdo afetiva, do estado de dnimo no qual se encontra de vez em veze
das circunstancias [...]. Essa ¢ a tnica forma — além daquela da habitude obtusa — gragas a
qual um comportamento pode ser vertido duravel: o imperativo ¢, virtualmente, o ser-ja-

realizado da agio.m
E 4 luz da situagdo especifica de caréncia instintiva do homem que Gehlen pretende fazer valer

incondicionalmente sua justificagdo social do imperativo e do comando, com uma radicalidade
com respeito a4 qual uma maior consideragdo da propria adesdo juvenil incondicional ao



nacional-socialismo deveria talvez aconselhar com mais prudéncia:

A modalidade obrigatéria, o ser-ja-decidido do comportamento, a inibigdo da ratio analitica,
a componente da reciprocidade social: sio todos momentos do imperativo, mas também da
dindmica dos residuos instintivos humanos, quando se imaginam transpostos na consciéncia
de uma entidade que age ao proprio arbitrio. Um rito elementar, por exemplo: “Isso ¢ tabu!
Vetado tocar!”, seria, por assim dizer, andlogo a uma auténtica inibi¢do, instintiva e
rigidamente dirigida a um sujeito especifico, supondo que, naturalmente, uma inibi¢do

similar existisse no homem 3101

Nessa perspectiva antropoldgica, Gehlen explica ainda o imperativo categorico kantiano: “Ja
Kant havia reconhecido como o imperativo responde a uma precisdo social e, privando-o de todo

contetido, havia feito do simples interesse pela validade universal [...] o contetido do dever"BLLL

19. Kant representa 0 momento que a ontologia do comando e do dever-ser atinge sua
elaboragdo extrema e, penetrando na ontologia da substincia e do ser, procura transformaé-la do
interior. Se isso ¢ evidente no que diz respeito a ética, menos 6bvio ¢ que também a Critica da
razdo pura possa ser lida nessa perspectiva. A possibilidade da metafisica coincide aqui com o
uso da razio “pura”, isto é, sem referéncia ao ente e a experiéncia. A substituicdo do “nome
glorioso de ontologia” por aquele de “filosofia transcendental” significa, justamente, que uma
ontologia do dever-ser ja tomou o lugar da ontologia do ser. O objeto transcendental e o nimeno
ndo designam, portanto, um ente, mas um x, “do qual ndo sabemos nada, nem em geral [...]
podemos saber nada”. Eles sdo ndo seres, mas exigéncias, ndo substancias, mas imperativos, a
que nada pode corresponder no plano da experiéncia. Do mesmo modo, as ideias da razio sdo
ideias “reguladoras”, “comandos”, e ndo palavras denotativas. O dever-ser corresponde, assim,
na ética kantiana, a fun¢do que o nimeno e a coisa em si desempenham na metafisica: assim
como estes impdem ao pensamento a abertura de um espago, que, no entanto, deve permanecer
vazio, o imperativo categérico comanda a razio pratica de modo determinante e, todavia, nao diz
nada (ndo surpreende, nessa perspectiva, que Schopenhauer tenha podido identificar a dimensdo
da vontade com a da coisa em si e intitular um dos suplementos a sua obra principal de
Consideragdes transcende sobre a de como coisa em si).

No limiar da modernidade, quando a teologia ¢ a metafisica parecem ceder definitivamente
o campo para a racionalidade cientifica, o pensamento de Kant representa o ressurgimento
secularizado da ontologia do estd no seio da ontologia do es#, o ressurgir catastrofico do direito e
da religido no seio da filosofia. Diante do triunfo da consciéncia cientifica, Kant procurou
assegurar a sobrevivéncia da metafisica, enxertando e deixando agir a ontologia do comando e
do dever-ser naquela do ser e da substincia. Crendo assegurar desse modo a possibilidade da
metafisica e fundar, a0 mesmo tempo, uma ética ndo juridica nem religiosa, ele, por um lado,
acolheu sem dar-se conta a hereditariedade da tradi¢do teologico-litirgica do officium e da
operatividade e, por outro, demitiu permanentemente a ontologia classica.

A “revolug@o copernicana” operada por Kant ndo consiste tanto no ter posto o sujeito no
centro, em vez do objeto, mas antes — e as duas prestagdes sdo, na verdade, inseparaveis — no ter
substituido por uma ontologia do comando a ontologia da substincia; e ndo se compreende a




historia da filosofia pos-kantiana se ndo se sabe discernir nela o evento das interse¢des, dos
conflitos e dos compromissos entre as duas ontologias, que atinge com a fenomenologia ¢ com
g

Ser e tempo seu provisorio acerto de contas, em que 0 esto e 0 esti, 0 “seja!” e o “é”, parecem
indeterminar-se por um instante.

R Durante o processo de Jerusalém, Eichmann declarou a certa altura “ter vivido toda a sua vida
segundo os preceitos da moral kantiana, em particular de acordo com a ideia kantiana de dever”.
Instado a precisar o que pretendia dizer, ele acrescenta, mostrando assim ter efetivamente lido a
Critica da razdo pratica: “Quando falei de Kant, pretendia dizer que o principio da minha vontade

deve ser sempre tal a poder se tornar o principio de leis universais” 2121,

Curiosamente, Arendt, que, entretanto, ironiza essa “versdo de Kant para o uso caseiro do
homem ordinario”, parece pensar que a tese de Eichmann é tomada de algum modo seriamente.

Boa parte da assustadora precisio com que foi implementada a solugdo final [...] se pode
justamente reconduzr a estranha ideia, de fato muito difundida na Alemanha, de que ser
leal & lei ndo significa simplesmente obedecer, mas também agir como se fosse o legislador
que escreveu a lei a que se obedece. Seja qual for o papel que Kant tenha tido na formagao
da mentalidade da “pobre gente” na Alemanha, ndo ha a minima divida de que em uma
coisa Eichmann segue realmente os preceitos kantianos: uma lei ¢ uma lei e ndo pode haver
excegdes a ela 3131

A cegueira de Kant ¢ ndo ter visto que, na sociedade que estava nascendo com a Revolugdo
Industrial, na qual os homens seriam sujeitados a forgas que ndo poderiam de modo nenhum
controlar, a moral do dever os havia habituado a considerar a obediéncia a um comando (pouco
importa se externo ou interno, porque nada ¢ mais facil que interiorizar um comando externo)
como um ato de liberdade.

20. Que a ontologia kantiana seja, na verdade, uma ontologia do comando alcanga em
Kelsen sua maxima evidéncia. Ele parte de uma absolutizagdo sem reservas de Sein e Sollen, ser
e dever-ser, assumida incondicionalmente como um postulado dualista:

Minhas investigagdes partem do pressuposto de separar duas oposi¢des fundamentais: ser e
dever-ser, o conteudo e a forma. Tenho consciéncia de que uma concepgdo monista ndo
pode nem deve reconhecer como definitivo o dualismo entre ser e dever-ser, contetido e
forma. Se, contudo, ponho aqui em exame principios opostos e penso dever renunciar a
coligar ser e dever-ser, forma e contetido, num plano superior que compreenda esses dois
conceitos que se excluem mutuamente, como justificacdo desse meu ponto de vista ndo

encontro, no fundo, outra resposta sincera sendo esta: eu ndo sou um monista.w

A diferenca entre ser e dever-ser ndo pode ser ulteriormente explicada: ¢ um dado imediato
da nossa consciéncia.

Ninguém pode negar que dizer “uma coisa existe” (afirmac¢do com que se descreve um
objeto real) ¢ essencialmente diverso de dizer “qualquer coisa deve ser” (afirmagdo com



que se descreve uma norma); e ninguém pode negar que do fato de que algo existe ndo
possa derivar que algo deva ser, assim como do fato de que algo deve ser ndo pode derivar

que algo 63151

A teoria pura do direito pressupde, assim, duas ontologias, irredutiveis uma a outra e, como
Kant, escolhe como ambito proprio a do comando e do dever-ser. Ela é “pura”, porque pretende
manter-se constantemente na esfera do Sollen, sem jamais transpassar para aquela do Sein. O
dever juridico ndo coincide, de fato, com um ser ou com um estado de coisas, isto ¢, com um
comportamento devido, mas exprime somente o fato de que um certo comportamento ¢
estabelecido por uma norma, e que essa norma remete a outra norma (a sangdo coercitiva) e
esta ainda a outra:

O dever juridico [...] ndo é (ou melhor, ndo ¢ diretamente) o comportamento devido.
Devido é somente o ato coercitivo que funciona pela sangdo. Se se diz que quem é
juridicamente obrigado a um certo comportamento deve [soll], com base no direito,
comportar-se de tal maneira, ndo se faz sendo exprimir o fato de ser devido [...] do ato

coercitivo, posto como consequéncia do comportamento oposto e a servigo da ceagio,M

A relagdo entre norma e comportamento ndo ¢, assim, uma relagdo de ser, mas uma
relagdo de dever. As normas, consideradas em si mesmas, ndo sio fatos concretos, mas
“significados [Sinngehalte] e, precisamente, o sentido dos atos nos quais se estabelecem normas.
Esse sentido ¢ um Sollen. Tanto a ética quanto a jurisprudéncia sdo ciéncias normativas, tendo

por objeto normas que contém um Sollen [Soll-Normen], entendidas como significados”m.

E, assim como o sentido da norma nao se identifica com o comportamento factual prescrito,
o comando, que estd em questio nela, ndo coincide com o ato de vontade do qual constitui o
sentido, que tem ainda a forma de um ser; a norma ndo quer que um homem se comporte de
certo modo, mas s6 que ele deva [soll] comportar-se de certo modo.

O programa kelseniano de construir uma teoria do direito sem qualquer referéncia ao ser
ndo pode ser completamente realizado. As duas ontologias (o ser e o dever-ser), embora
claramente distintas, ndo podem ser totalmente separadas e referem-se e pressupdem-se uma a
outra. Isso aparece com clareza na teoria da san¢do e da pena. Dizer que a norma que estabelece
a sangdo afirma que o carrasco deve aplicar a pena, ¢ ndo que a aplica de fato, retira todo o
valor da propria ideia de uma sangdo. O problema da violéncia — como o do prazer — ndo se
deixa expurgar facilmente do direito e da ética e constitui um ponto de tangéncia entre as duas
ontologias. Como em Kant, ser e dever-ser sdo articulados conjuntamente na teoria pura do
direito no modo de uma fuga, na qual a separagdo remete a uma tangéncia e esta novamente a
uma separagao.

Limiar
Chegou talvez o momento de tentar ler a ontologia da operatividade e do comando, que

procuramos aqui definir através de uma arqueologia do oficio, em paralelo com a “metafisica da
vontade” que Ernst Benz reconstruiu em um livro cuja importancia para a historia da filosofia



ocidental esta ainda longe de ser plenamente apreciadam. As pesqu
o conceito de vontade, que na filosofia grega da idade classica ndo tem um significado
ontologico, foi elaborado (provavelmente desenvolvendo motivos tratados pelos textos
herméticos) pelo neoplatonismo e, depois, pela teologia cristd a partir do século VI, para explicar
o processo de hipostasiagao do Uno e a articulagdo trinitaria do Ser supremo.

Se no inicio desse processo esta o produzir-se no Uno de uma inclinagdo em diregdo a si
(neusis pros heauton), esta ¢ definida, no tratado da sexta Enéada que traz o significativo titulo
Liberdade e vontade do Uno, como “vontade” (thelésis, boulésis) e “amor” (agapé, erds): “tudo
entdo era vontade e ndo havia no Uno um ndo querido ou um antes da vontade: ele era antes de

s de Benz mostram que

tudo vontade [proton ara he boulésis auto]”m. A vontade, que ¢ originalmente vontade de si,
nomeia assim o movimento intradivino, através do qual o Uno, voltando-se em dire¢do a si,
constitui-se como intelecto (nous) e da-se realidade e existéncia nas trés hipOstases primarias.
Nessa perspectiva, vontade e poténcia se identificam: “a poténcia (do Uno) ¢ absolutamente

soberana sobre si [hautés kyrian] e é o que quer [touto ousan ho thelei]” 3201 E nao somente a
poténcia ¢, em sua esséncia, vontade, mas também o bem ndo ¢ sendo vontade de si (“a natureza

do bem ¢ a vontade de si [thelesis hautau]”)w-. Com um gesto em que se pode distinguir o
nascimento da moderna metafisica da vontade, Plotino identifica assim, por Gltimo, a vontade
com o proprio ser: “vontade [boulésis] e substancia [ousia] devem ser compreendidas como uma
sO coisa, ¢ o querer [fo thelein] em si mesmo coincide necessariamente com o ser em si

mesmo”.
Por essa identificagdo de ser e vontade, o progressivo distender-se da unidade divina nas

hipostases esta ja concebido “de modo homousico"w, como serd na teologia cristd. A vontade
¢, ao mesmo tempo, a origem do movimento das hipostases, e o principio que consente

reconduz-las a unidade. E ¢ precisamente essa “voluntarizagdo” (Voluntarisiemng)w da
metafisica grega que, transformando pelo interior tanto a imagem do mundo do Timeu quanto o
motor imovel aristotélico, tornara possivel a elaboragao do paradigma criacionista cristdo.

Com uma andlise rigorosa, Benz pode mostrar nesse ponto como seria propriamente a
assimilagdo do modelo plotiniano — através de Mario Vitorino, a gnose, Ireneu, Origenes e
Atanasio — que permite aquela articulagdo da teologia trinitiria e, ao mesmo tempo, da
antropologia cristd, que encontrara sua formulagdo completa na triade agostiniana de memoria,

intelecto e vontade 3231,

Unicamente preocupado com a argumentagdo de sua arqueologia da vontade, Benz, que, no
entanto, ¢ perfeitamente consciente de que a doutrina das hipdstases implica uma “concepgido

dindmica” do ser divinom, ndo parece interessar-se pela defini¢do dos caracteres da nova
ontologia operativa que aqui estd em questdo. O que nossa arqueologia pretendeu demonstrar é,
ao contrario, que s6 uma defini¢do pontual desses caracteres permite explicar o surgimento ¢ a
centralidade do conceito de vontade. Nao se trata somente do fato de que aqui o ser venha
“mobilizado” e posto em movimento (o que estava ja realizado na ontologia aristotélica): o que ¢
decisivo ¢ que o movimento do ser ndo se produza aqui por si e por natureza, mas implique uma
energeia e uma incessante “posigdo-em-obra”, isto ¢, seja pensado como um ergon que remete



a efetuacido por parte de um sujeito, que sera identificado, em primeira e Gltima instincia, com a
vontade. Isso ¢ perfeitamente evidente em Plotino, que pdde escrever: “Se entdo atribuimos [ao
Uno] operagdes [energeias], estas operagdes se produzem de qualquer modo por sua vontade
[hoion boulései autou], porque ndo pode pér-em-obra sem queré-lo [ou gar aboulon energeil:
essas operagdes sdo portanto de qualquer modo a sua substancia [ousia] ¢ a sua vontade e a sua

substancia serdo a mesma coisa”[3271.
E ¢ por isso que, segundo a teologia cristd, tanto o processo da auto-hipostasia¢@o trinitaria
quanto a criagdo do mundo sdo produzidos ndo a necessitate naturae [por necessidade da

natureza], mas a voluntate divinae maiestatis [pela vontade da divina majestade] 328], o
economia trinitaria e a criagdo sdo pensadas segundo o modelo do posto-em-obra e da energeia,
e ndo como um processo natural impessoal. Dai, também, a necessidade de identificar a poténcia
de Deus com sua vontade: “haec semper voluntas a Deo et in Deo est potentia” [“esta vontade a
partir de Deus e em Deus sempre ¢ poténcia”]w,

Quando a metafisica da vontade encontrar sua extrema expressdo no pensamento moderno,
em Schelling (“Néo se d4 em ultima e suprema instdncia outro ser sendo o querer [Wollen]: o
querer ¢ o ser originario [ Ursein]. Toda a filosofia tende a encontrar essa suprema formulagdo”),
ndo se deve esquecer que o conceito de vontade foi introduzido na ontologia entre os séculos III e
IV, porque a concepgdo do ser vinha progressivamente se transformando em sentido operativo.
Como o dever foi introduzido na ética para dar um fundamento ao comando, assim a ideia de
uma vontade foi elaborada para explicar a passagem da poténcia para a efetualidade. Se o ser ¢
algo que deve ser atuado, se isso implica necessariamente uma posi¢do-em-obra, cabera supor
uma vontade que a torne possivel. Essa exigéncia ¢ ja embrionariamente presente em
Aristoteles, para quem o conceito de vontade aparece pela primeira vez em um contexto
ontologico precisamente para explicar a passagem da poténcia ao ato: aquele que tem a hexis de

uma poténcia pode passar ao ato “quando o quer [hoti bouletheis]” 330 ; no mesmo sentido,
porque a poténcia humana, enquanto poténcia racional, pode produzr uma coisa e seu contrario,
“ocorrera que o elemento soberano [kyrion] seja outra coisa qualquer, que chamamos vontade

ou escolha [orexin e'prouiresin]”MA

Ontologia do comando e ontologia da operatividade sdo, portanto, estreitamente ligadas:
assim como a posigdo-em-obra, também o comando pressupde uma vontade. Segundo a formula
que exprime o comando do principe (sic volo, sic iubeo [assim quero, assim ordeno/ordeno o que
quero]), “querer” pode somente significar “comandar” e “comandar” implica necessariamente
um querer. A vontade é a forma que o ser toma na ontologia do comando e da operatividade. Se
o ser ndo ¢, mas deve realizar a si mesmo, entdo ele, em sua propria esséncia, ¢ vontade e
comando; vice-versa, se o ser ¢ vontade, entio ele ndo ¢ simplesmente, mas deve ser. O
problema da filosofia que vem ¢ aquele de pensar uma ontologia para além da operatividade e
do comando e uma ética e uma politica inteiramente liberadas dos conceitos de dever e vontade.
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