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RESUMO

O presente trabalho tem como objetivo analisar a “perfei¢do”, enquanto conceito da teoria
do conhecimento elaborada por Hugo de Sdo Vitor, relacionando-a com a “iluminago” do
pensamento agostiniano e com as “ideias” plat6nicas, em consonédncia com a hipétese do
conhecimento a partir da prdpria inteligéncia, defendido pelos neoplatonicos, entre os
quais o préprio Hugo. Sera feita a contextualizagdo da época medieval, com o intuito de
entender suas concepgdes conforme a mentalidade do tempo em questdo, além de suas
influéncias principais, mostrando a relevancia do tema em estudo para a atualidade, bem
como suas ideias serdo relacionadas com as de outros autores que se aproximam ou se
distanciam do seu pensamento. Através da pesquisa bibliografica, sera possivel concluir a
importancia da perfei¢do proposta por Hugo, enquanto teoria do conhecimento e sua
aplicabilidade em qualquer contexto de reflexdo com a presenga ou auséncia da divindade,
o0 que permite a sua reflexdo mesmo no tempo atual.

Palavras-chave: Perfei¢do. Teoria do conhecimento. Hugo de Sdo Vitor. Idade Média.
Escolastica.



RESUME

Cette étude vise a analyser la perfection, abordant comme un concept de la théorie de la
connaissance développée par Hugues de Saint-Victor, relatif a la illumination de la pensée
augustinienne et le "idées" platoniques, en ligne avec I'hypothése d' connaissance de sa
propre intelligence, préconisée par néoplatoniciens, dont Hugues lui-méme. Sera faite au
contexte médiéval afin de comprendre leurs points de vue que la mentalité de I'époque en
question, en plus de leurs influences majeures, démonstrant la pertinence du sujet a I' étude
pour le présent aussi bien que leurs idées seront liés a d'autres auteurs qui abordent ou
s'éloignent de leur pensée. Grace a la recherche documentaire, vous pouvez comprendre
l'importance de la perfection proposé par Hugues, comme une théorie de la connaissance et
de son application dans un contexte de réflexion sur la présence ou I' absence de la divinité,
ce qui permet sa réflexion, méme aujourd’hui .

Mots-clés: Perfection . Théorie de la connaissance . Hugues de Saint-Victor . Moyen Age.
Scholastique .
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INTRODUCAO

O presente trabalho cujo tema ¢, de forma geral, a teoria do conhecimento da
Idade Média, visa investigar o conceito de perfei¢do defendido por Mestre Hugo de Sdo Vitor
(1095-1141), contido em sua obra magna a Didascalicon de Studio legendi, e relaciona-lo
com a iluminagdo de Santo Agostinho de Hipona, que segue o pensamento de Platdo. A
Didascalicon ostenta um itinerério a ser percorrido por quem queira alcangar a Sapientia que
exige de quem a procura o maximo de esforgo e dedicagfo. Sabendo disto, é possivel
delimitar alguns passos fundamentais que o homem medieval deveria dar para alcangar o mais
alto nivel de sua humanidade, a perfeicdo que consistia na amizade com a Divindade e sua
mente pura.

Hugo de Sao Vitor viveu no Século XII que é um dos periodos dureos da Idade
Média, no qual surgiram as grandes escolas destinadas a erudigdo dos leigos, uma vez que,
anteriormente, o aprendizado intelectual era restrito ao clero mondstico em suas abadias e
mosteiros, com imensas bibliotecas. Estas escolas sdo a primeira oportunidade das pessoas do
“velho mundo” adquirirem sabedoria e as mais famosas institui¢des deste tempo eram anexas
as abadias ou as catedrais. O periodo era impregnado pelo teocentrismo e pelo altissimo poder
da Igreja, destacando-se como poténcia moral, intelectual e mesmo financeira
(AGUIAR,2012).

Diante deste assunto pergunta-se: Que passos o homem medieval deveria dar para
alcangar a perfeicdo, conforme Mestre Hugo? Qual era a teoria do conhecimento que
ostentava sua obra? Qual o tipo de homem perfeito? Este assunto ainda vale na atualidade? A
estas perguntas € que este trabalho se propde responder. Pretende também ser uma forma de

" recolher e analisar os pormenores detalhados por ele ao longo de todo o texto que mostram o
itinerario de chegada ao cume do saber. E este objetivo € alcangado pela propria alma humana
que tem a capacidade de conhecer por si propria, pelo seu empenho e vontade como Hugo
defende ao longo de toda a Didascalicon.

O trabalho se desenvolvera comecando pela exposi¢do do contexto da Idade
Média e a dissertagd@o sobre os classicos que exerceram influencia no pensamento de Hugo de
Sdo Vitor, principalmente de Platdo, Aristételes e Santo Agostinho, bem como a concepgéo
de Homem na Idade Média. Depois serd analisado o conceito de Perfei¢éo e sua relagdo com
Deus e com o homem na ética de Hugo, seguido da vontade como caracteristica principal do

Homem Perfeito e dos degraus da subida para a perfeigdo. Por fim, a ideia de perfeigdo sera
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posta em debate levando em consideragdo autores favoraveis e desfavoraveis, estudando
também a possibilidade de se falar neste assunto na época atual.

Como a reflexdo acerca de Hugo de Sdo Vitor é quase rarissima, este trabalho
pretende resgatar o mérito deste grande sabio que viveu hd muitos séculos, e que é bem
esquecido na atualidade, mas cujo deposito intelectual e cultural valida seu nome de Mestre.
Néo obstante a escassez de recursos, este trabalho visa investigar a teoria do conhecimento em
Hugo e a forma de aperfeigoamento do homem que ndo consistia s6 de oragdo, mas de estudo
tedrico e técnico, e mostrar o quanto sdo atuais, e de forma alguma cairam de moda. E isso
tudo sera possivel, por meio da pesquisa bibliogréfica, principalmente na obra Didascalicon e

nas obras de outros autores que reforgam ou refutam as ideias de Hugo.
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CAPITULO I
CONTEXTO E INFLUENCIAS DO PENSAMENTO DE HUGO DE S. VITOR

Neste capitulo serdo expostas as influéncias que construiram o pensamento de
Hugo de S@o Vitor, bem como seu contexto histérico e o modo de entendimento quanto ao
homem que se tinha na Idade Média. Todas estas informagdes servirdo para clarificar a

reflexdo sobre a perfeigdo e sdo pressupostos para analisa-la no préximo capitulo.

1.1 Apresentacio histérica e contextualizacio de Hugo de Sdo Vitor e de sua escola.

Durante todas as épocas da histéria da civilizagdo, desde que o homem se
organizou em sociedade e tomou consciéncia de si, um dos seus principais afds foi a perfeigdo
em todos os sentidos possiveis. A propria evolugdo da espécie humana denota um processo de
aperfeicoamento no qual o homem do estagio primitivo avangou até o estdgio do Homo
Sapiens.

Isto se acentuou depois que o homem passou a dispor da escrita e dos livros como
utensilio propicio a vida de erudi¢do intelectual. Na Grécia Antiga, ocorreu o surgimento da
Filosofia e, consequentemente, a libertagdo do mito que por muito tempo dominou a
mentalidade popular, desde as mais remotas eras da civilizagdo. Ai surgiram os primeiros a
langar um olhar reflexivo para a realidade, de forma critica. Os primeiros destes tentaram
elaborar teorias quanto a geragdo do mundo, enquanto outros se voltaram para o problema do
homem, especialmente Sdcrates (470/469-399 a.C.) que foi o mais célebre dos filosofos. A
filosofia é neste sentido, ao contrario do mito, ndo a sabedoria em si, mas a amizade pela
sabedoria, uma vez que, por sua explicagdo fantastica e irreal o mito pretendia ser uma
resposta dogmadtica e incontestével para todos os problemas fundamentais da humanidade. Os
filésofos procuravam em sua especulagdo a humildade de reconhecer que nunca iriam

- apreender o total depésito do saber que era demasiado alto para a mente humana e que sé

poderiam buscar a verdade de forma desinteressada (REALE e ANTISSERI, 2007, p. 22).

E notério que, em toda cultura, se alguém torna-se seguidor da verdade ou mesmo

- se diz apropriar-se da verdade, ou mesmo se apresenta qualquer coisa diferente dos demais,
sempre aparecem discipulos, fendmeno este que perdura até o tempo presente’. Quando a

pessoa em questdo tem seriedade, normalmente guia seus discipulos para o estagio superior

! Isto & especialmente percebido no um florescer cada vez maior da religido, especialmente das seitas
neopentecostais, € um crescimento acelerado do niimero de fiéis destas seitas (NUNES. 2006, p. 127).
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em que elas proprias se encontram. Por isso, faz-se necessério a organizagdo de métodos
pedagdgicos e disciplinares que guiem o homem na via de erudigdo e aperfeicoamento.

Foi por este motivo que surgiram a Academia Platénica, o Liceu de Aristételes na
Grécia Antiga, e também o foi na Idade Média, periodo dureo da Escolastica, quando surgem
as instituicdes de ensino mais célebres, que tiveram seu forte no ambiente eclesial, como diz
Terezinha Oliveira (2005, p.245):

A Escolastica € filha dos conventos, das catedrais e mais tarde das
Universidades Medievais. Trata-se de algo novo. Mais do que isso, ela
responderia as questdes humanas, de sua época, revelando assim um impulso
vital que passa despercebido aos estudiosos que a Escolastica nada teria
criado.

A Idade Média ficou conhecida vulgar e pejorativamente por muitos como
“periodo das trevas”. Mas, € neste tempo que foi sistematizado de forma cristd o pensamento
dos classicos, o que faz deste periodo a época durea para o desenvolvimento do pensamento
cristdo e para sua racionalizag@o, isto €, foi aqui que a fé adquiriu um fundamento mais firme
por meio da unifio entre fé e razdo. E o que fazem Santo Agostinho (354 - 430) e Santo
Anselmo (1033-1109), Santo Tomas de Aquino (1225-1274), e outros que, posteriormente,
vieram. N#o obstante a acusa¢do de estarem em trevas, percebe-se nos autores deste periodo
um acentuado engenho intelectual e um pensamento muito refinado, para as primeiras
releituras dos classicos da filosofia a luz da fé em Deus, em especial, Platdo (427-347 a.C),
cujas ideias cristianizadas dominavam esta época.

Neste periodo, especificamente no Século XII, Guilherme de Champeaux (1070 —
1121), Coénego Regular de Santo Agostinho, fundou em Paris a Escola da Abadia de Sdo
Vitor, com o intuito de difundir a educag@o e disciplina vividas pelos seus monges.

A Ordem dos CoOnegos Regulares era fragmentada, isto €&, existiam varias
pequenas ordens, entre as quais a de Sdo Vitor; a unificagdo definitiva s6 aconteceu
recentemente, em 1959, por obra.do Papa Jodo XXIII (1881-1963). Anteriormente, no Sinodo
de Latrdo de 1059, foi exigida a unificagdo dos conegos, mas o que ocorreu foi somente a
obriga¢do de todos eles a Regra de Santo Agostinho, independente da Abadia ou Ordem
(CONEGOS, 2006). Quanto & Regra:

Com respeito a data da composi¢do da Regra, o ano 397 tem conseguido
uma ampla aceitagdo, como se a Regra tenha sido o texto que Agostinho, ja
como bispo de Hipona, escreveu para regular a vida dos monges desta
cidade. Nao obstante outros parecem indicar os anos 400-401, ao relacionar
a Regra com os monges rebeldes que viviam nas proximidades de Cartago e
que se negavam a trabalhar, argumentando que eles ndo podiam dedicar-se a
nenhuma outra coisa a ndo ser a oragdo. A este grupo de monges, a pedido
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do bispo Aurélio de Cartago, santo Agostinho lhes escreve sua genial obra
De Opere Monachorum. (ENLRQUE e EGULARTE, 2009).

Neste periodo, era essencial que todas as abadias, como a Victorina?, tivessem
anexas a sua estrutura uma escola que atendesse nio somente os monges, como se fazia antes
disso, mas todas as pessoas que tivessem necessidade de conhecimento. Somente 0s monges
tinham acesso aos livros, e escritos que por eles eram copiados e traduzidos nas imensas
bibliotecas abaciais, a fim de que adquirissem instrugio suficiente para ndo cair nas
armadilhas que vinham daqueles que eram contrérios as suas ideias, os hereges. Por este
motivo, faz-se necessario abrir este depdsito monacal de conhecimento aos leigos que

estavam cada vez mais sedentos pela instrugfo:

Da parte da Igreja, intensificou-se a preocupagdo com as escolas: toda
catedral e todo mosteiro deviam possuir a sua, pois era preciso preparar o
clero e os monges para a nova situagdo... Agora, requeria-se algo mais: era
preciso encontrar resposta para novas questdes, ser capaz de argumentar ante
inimigos da fé (...) formagdo de elite apta a enfrentar os desafios de uma
nova situagdo (BONNI, 2002, p. 21).

E na Abadia dos Conegos Regulares de Sdo Vitor que ensinou Mestre Hugo,
nascido em 1096, no Sacro Império Romano-Germanico (atual Alemanha), que tendo
ingressado na comunidade monéstica em 1115, torna-se mestre apds o capitulo de 1135 e
faleceu em 11 de fevereiro de 1141. Seu depdsito literario néo € tdo grande em termos de
obras ainda restantes, comparado ao acervo de outros autores; porém sua obra mais célebre, a
Didascalicon de Studio Legendi, é sem divida um dos melhores retratos da via de erudi¢do
disseminada na Idade Média. E um dos mais bem detalhados métodos educacionais que se
tem desta época, embora ndo seja sob a Otica da educagdo que se pretende abordar o
pensamento de Hugo neste trabalho.

A meta do caminho indicado por Hugo aos alunos da sua escola abacial era uma
identificagdo profunda do pensar e do viver com a Sapientia®, que aqui remete unicamente ao
Espirito Divino que é a “mente viva e tinica razdo primordial das coisas” (HUGO DE SAO
VITOR, 2001, p.53). Esta identificagdo € o que aqui se denomina por “perfei¢do” que é
propriamente o objeto de estudo deste trabalho. Assim, o homem perfeito, que certamente era
o modelo cobigado pelos monges da Abadia Victorina e pelo préprio Hugo, era aquele que ao

longo de todo o texto Victorino vai ser retratado como amante da Sapientia. Amante e nunca

2 O adjetivo Victorino se refere & Abadia de Séo Vitor ou ao préprio Hugo de S#o Vitor.

* O termo Sapientia sera usado sempre na sua forma latina, em lugar de “Sabedoria”, devido ao fato de, na Obra
de Hugo, representar a “Mente Divina” e ndo somente a erudigdo ou a sabedoria, enquanto entendimento das
coisas, conforme sugere Marchionni (2001, p.10).
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proprietario, motivo pelo qual era requerida do aluno uma regra primordial da qual fala
Simone Nogueira (2013, p.53):

No texto Victorino é apresentada a “regra da humildade” como pressuposto
de todo saber. Neste sentido, no presente artigo, procura-se fazer uma
reflexdo sobre algumas normas estabelecidas em Da arte de ler, objetivando
mostrar que essas ultrapassam a ideia de uma mera normatividade e se
revestem, por sua vez, de uma verdadeira disciplina moral.

Mesmo tendo uma obra brilhante, Hugo de Sdo Vitor que se destacou muito no
seu tempo, pelas sistematizagdes teoldgicas e filosoficas, ndo teve seu pensamento muito
difundido, caindo quase no esquecimento, diferente de outros mestres medievais. Isso se deve
ao fato da unificagdo da Ordem de Santo Agostinho, que comegou desde o Concilio de Latréio
em 1059 e culminou em 1959, com a unido definitiva de todas as ordens que se intitulavam
“ordem dos conegos regulares” (CONEGOS, 2006), e também ao fato de a Abadia ter sido
destruida na época da Revolugdo Francesa, o que suprimiu quase definitivamente a Ordem
por estar ligada totalmente a Abadia’. Se a ordem perdurasse, certamente Hugo seria bem
mais notado, como foi com SZo Boaventura, Santo Tomaz e tantos outros cujas ordens

levaram a diante sua fama.

1.2 Influéncias de Platido, Aristoteles e Santo Agostinho na obra de Hugo de Sao Vitor.

E méxime lembrar que a Idade Média estava totalmente impregnada pelo
pensamento teocéntrico, isto €, com o centro da reflexdo em Deus, por isso a maioria dos
autores deste periodo abordam alguns aspectos da divindade ou da ontologia de Deus, ou
mesmo os preceitos morais que decorrem desta reflexdo acerca do Ser Supremo. Existem
alguns que propdem vias para se chegar ao contato com este Deus, isto €, caminhos misticos,
que elevam a alma, ou melhor, o homem na sua totalidade ao contato com Deus. E € preciso
fazer uma ressalva neste ponto; ndo se pode querer, por preconceito ou por qualquer que seja
o motivo desconsiderar a abordagem de Deus nas obras Victorinas ou em qualquer que seja o
pensador do periodo medieval. Fazer isto significa amputar o pensamento ja que, como
assinalado acima, o pensamento desta época era impregnado da ideia de Deus como centro de
tudo. Mas leve-se em consideragdo que Hugo aqui procura um processo de humanizagdo no

mais fundamental e primordial sentido da palavra, como se ver4 adiante. E € fato que Hugo de

4 A congregacio ligada a abadia de Sao Vitor de Paris foi supressa em 1790 durante a Revolugio
Francesa, a igreja foi transformada em pardquia secular em 1791, tendo seus bens vendidos como
patriménio nacional. Foi demolida definitivamente em 1811, deixando de existir completamente em
1840 quando seus ultimos vestigios foram destruidos. (ABBAYE, 2011). Os c6negos restantes foram
integrados a Ordem dos Conegos Regulares de Santo Agostinho.
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Sdo Vitor propde um caminho mistico que, na verdade, ¢ uma erudicdo intelectual e isto é
novo na Literatura Medieval (mas sobre este assunto se detera o segundo capitulo). Porém,
Hugo segue linhas de pensamentos que eram célebres no seu tempo, e que se néo fosse
usadas, o autor poderia ter descrédito. Ainda atualmente, um estudante ou escritor que no
segue linhas de pensamentos célebres em que tenha base sélida, normalmente, enfrenta a
desconfianga de quem o aprecia.

Hugo ndo somente seguia com sua abadia a Regra de Santo Agostinho, mas
também seu pensamento que por sua vez remonta a Platdo, embora ndo descarte alguns
elementos de Aristételes, pensando-os a seu préprio modo.

Como dito acima, o deposito literario de Hugo é pequeno porque a maior parte se
perdeu com o desaparecimento da Abadia Victorina, e com a integragdo dos Cénegos de Sdo
Vitor 2 Ordem de Santo Agostinho. Mas o que chegou ao tempo presente, demonstra o
posicionamento de Hugo na vertente de pensamento de Santo Agostinho, principalmente no
que diz respeito a iluminag@o que a inteligéncia recebe da mente divina, o que remonta ao
conhecimento que é obra da relembranca do “mundo das ideias” ou “Hiperuranio™ defendido
por Platdo.

O homem recebe a influéncia do mundo das ideias o que faz o conhecimento ser
do exterior para o interior, no caso de uma analise literal, isto €, sendo o mundo das ideias um
lugar fisico. Porém, ndo se pode jamais ler os filésofos antigos de forma literal o que
- empobreceria acentuadamente seu grande contributo. Com efeito, eles enxergavam realidades
tio supremas que ndo poderiam ser descritas com palavras e por isso usam como que
metaforas e mitos para descrever seu pensamento, ou mesmo de forma alguma foram escritos

por serem demasiado elevados. Referindo-se a tal fato, o proprio Platdo (apud: REALE e

ANTISERI, 2007, p.129) diz:

O conhecimento dessas coisas ndo € de forma alguma transmissivel como os
outros conhecimentos, mas apenas apds muitas discussdes sobre tais coisas e
ap6s um periodo de vida em comum, quando, de modo imprevisto, como luz
que ascende de uma simples fagulha, esse conhecimento nasce na alma e de
si mesmo se alimenta. Essas coisas sdao apreendidas necessariamente em
conjunto, como é em conjunto que apreendemos o verdadeiro e o falso
relativo a realidade no seu todo. Sobre essas coisas ndo ha nenhum escrito
meu e nunca havera.

Na linha de Sdcrates, de quem era discipulo, Platdo quer dizer com essa teoria que

o homem, ao ver as coisas, ndo tem possibilidade de conhecé-las, a ndo ser que retire o

3 Na defini¢do do Dicionério de Japiassu e Marcondes (1989, p.174), o mundo das Ideias, “em Platéo
entendido como tendo uma realidade auténoma em relagao ao mundo sensivel, do qual é modelo
perfeito quanto do pensamento humano, que o atinge pela dialética”.
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conhecimento do mais intimo de si, da sua inteligéncia. Entdo é na reflexdo que se deve
procurar o conhecimento e nfio somente na observagdo das coisas ou na busca ardorosa de
apreender completamente a verdade, o que para um filésofo & perca de tempo®. Para Platdo, as
coisas visiveis sd0 mera copia sombria das realidades verdadeiras que estéo no Hiperuranio e
s6 se pode adquirir sabedoria, rejeitando este aparato da sensibilidade e voltando a atengdo
para o inteligivel. Ou seja, de modo muito rudimentar e primitivo, Platdo acena para o
problema do conhecimento a partir da prépria razio humana e afirma que os sentidos
enganam. Por isso o Hiperurénio deve ser pensando nio como lugar fisico, mas como teoria
do conhecimento, em que o ser humano recorre a seu interior, 4 sua inteligéncia para
investigar a verdade.

Este pensamento de Platdo € fruto da Maiéutica de Socrates que consistia no parto
das ideias a partir do proprio intelecto. Elas estdo no interior do homem e sé a busca pela

sabedoria € que fard com que elas despertem, como ilustra o préprio Sdcrates:

Y los que me rodean de buen principio dan la impresiéon de ser unos
ignorantones. Pero cuando avanza nuestra convivencia da admiracion ver
cémo progresan todos ellos, aquéllos a los que el dios lo concede, al menos
segln les parece a ellos y a los demas. Y una cosa hay clara: que de mi
nunca han aprendido nada, sino que ellos por si mismos han retenido y
poseido muchas e bellas cosas. Tal Alumbramiento, si, se debe al dios y a
mi’. (PLATON, 1990, p. 87)

Por sua vez, Santo Agostinho faz uma releitura de Platdo, cristianizando o seu
argumento da possibilidade de encontrar a sabedoria, quando o individuo volta-se para sua
inteligéneia. A inteligéncia é iluminada por Deus e assim, a alma atinge a sabedoria.

Mas, Deus ndo seria um elemento objetivo na comunicagdo da sabedoria?
Naturalmente que sim, pois, pensando religiosamente, Deus € objetivo, pensa por si proprio e
basta-se a si proprio, ndo necessitando de nada além, segundo o que pensava Platdo, no
Filebo, ao falar da figura do bem perfeito, analoga ao Deus cristdo (PLATONE, 1847, p. 20).

A diferenca é o lugar onde este Deus € encontrado. Para Santo Agostinho, € intil
procurar a iluminagdo divina nas formas criadas por Deus, isto €, no externo. Estas revelam
que Ele existe, e que as criou, mas ndo O revelam; somente no interior do préprio homem,

dentro de si, no ato de recolher-se no préprio intimo € que € possivel encontrar a iluminagéo

de Deus, como se vé literalmente no seguinte trecho do bispo de Hipona:

% O fildsofo é consciente que jamais apreenderd completamente a sabedoria, por isso torna-se seu
amigo.

" E o0s que me rodeiam no inicio, ddo impressdo de que sdo ignorantes. Mas, com o decorrer da nossa
convivéncia, d4 admiragdo ver como todos eles progridem, aqueles a quem o deus conceder, a0 menos segundo
lhes parece a eles e aos demais. E uma coisas esta clara: que de mim nunca aprenderam nada, mas sim eles por si
mesmos tem coletado e possuido muitas e belas coisas. E tal feito se deve ao deus e a mim. (tradugdo nossa).
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Et €cce Intus eras, et ego foris, et ibi te quaerebam; et in ista formas aquae
fecisti, disformis irruebam. Mecum eras, et tecum non eram. Ea me tenebat

;(;rgg)e a te, quae si in te non essent, non essent’. (AGUSTINUS, 1880, p.

Com isto Santo Agostinho também sugere o mesmo que Platdo: no voltar-se para
dentro, isto €, para a inteligéncia e razio humana, é que se descobre a razdo divina, que
ilumina a consciéncia do homem que dela se aproxima. Hugo faz a releitura destas
proposig¢des como sera visto adiante.

De Aristételes (que na época Victorina era muito mal visto e tido até como fonte
de heresias, ja que os Padres da Igreja, especialmente Agostinho, se basearam em Platdo),
Hugo, de forma ainda muito discreta, extrai para si a tripla forma da alma que no Estagirita
estava disposta em cada grupo de seres: os vegetais, os animais e os homens. Em Hugo isto
esta diferenciado, porque o ser humano possui em si os trés tipos em forma de “poténcias”
que devem ser ativadas conforme o grau de estudo que possui. Naturalmente que, sendo
Platdo a via mestra do seu pensamento, mestre Hugo pensa as trés poténcias a moda de Platéo
e as coloca a servi¢o do conhecimento da Sapientia. Elas estardo em plena atividade quando
fizerem o homem chegar a0 maximo de contato com a mente divina e, consequentemente,

com o verdadeiro conhecimento das coisas, isto €, a perfeicao.

1.3 Como o Homem era visto na Idade Média

A partir das teorias em voga no Periodo Medieval, € possivel ter nogéo da visdo
que os autores desta época, entre os quais, o proprio Hugo, tinham do homem em geral. Foi
dito, que este periodo estd impregnado pelo teocentrismo, € Deus ocupava o centro da
reflexdo filoséfica, histérica, cientifica e todas as areas do conhecimento que entdo existiam,
sendo a explicagdo incontestavel para tudo. Porém, o homem tinha seu lugar também na
reflexdio, sobretudo filoséfica, e a visdo antropoldgica da Idade Media foi formada desde o
periodo cléssico, na Grécia Antiga.

E sumamente importante lembrar, antes de tudo, que a Filosofia nasceu na Grécia
como rejeigdo ao mito, enquanto explicagdo da criagdo do universo € do homem. Embora

tenham existido varios filésofos no inicio, somente com Socrates € que a reflexdo acerca do

8 Eis que tu estavas dentro e eu fora, a te procurar; eu disforme, corria com pressa para as formas que Tu criastes.
Estavas comigo e eu ndo estava contigo. E aquilo que sem ti n#o existiria me mantinha longe de ti. (tradugéo

nossa)
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homem nasce e se firma. Embora j4 existisse a palavra alma °, Sécrates lhe confere um
sentido novo, colocando como “sede da greté!’ que permite medir o homem segundo a
dimens&o interior na qual reside a verdadeira grandeza humana” (VAS. 2001, p. 34). Estando
a areté presente no interior do homem, “alma” pode representar aqui apenas a dimens3o moral
do homem ou o homem na sua totalidade. Mesmo que Sécrates ndo tenha escrito nenhuma
linha sequer, foi ele que deu o pontapé inicial para a reflexdo sobre o homem. Mas é Platdo,
seu discipulo, que vai divulgar e enriquecer as reflexdes socraticas, colocando-as por escrito
em seus didlogos. Platédo aponta para a realidade transcendente na qual 0 homem est4 imerso e
com, a teoria das ideias, coloca a alma como entidade metafisica, que é a parte realmente
importante do homem, a parte espiritual, aquela que descende e chega ao conhecimento do
Hiperuranio. Segundo Vas (2001, p.36-37), a antropologia platonica é representada pela dupla
polaridade entre alma e corpo. A alma ¢é realmente importante e possui trés carateres, regidos
pelas suas respectivas virtudes, que s&o: o racional (Aoyi81k6c) regido pela Sabedoria (coia),
o irascivel (to Ovpoewdeg), regido pela Coragem (avdpein) € o concupiscivel (1o
gmbopuntikov), regido pela Temperanga (co@pooivn). A isto deve se acrescentar a concepgao
pessimista de Platdo em vista do corpo, isto €, a parte passageira do homem, a parte

corruptivel que € comparada em suas obras a um timulo, como se vé no trecho adiante:

Ainda assim, tal como a defines, terrivel coisa € a vida. Nao me admirarei

se falou certo Euripides, quando disse: ‘Quem nos dird que ndo é morte a
vida, e estar morto, viver?’ E possivel, até, que estejamos mortos; eu proprio
ja ouvi certo sabio declarar que estamos realmente mortos e temos por
sepultura o corpo. (PLATAO, [s.d.] p.46).

Sendo o corpo carcere da alma, deveria haver uma libertagdo ou uma “fuga do
mundo”, o que, na verdade vai significar uma vida de virtude, sem o mal que o mundo e o
corpo representam, o que fazia 0 homem assemelhar-se a Deus, ou melhor, & ideia de Bem.
Este pensamento estabeleceu o dualismo entre alma e corpo que foi disseminado pela Igreja e
por seus misticos nas épocas posteriores. Esta fuga do mundo permeou esta visdo
antropolégica e fez com que, por vezes predominasse a baixa autoestima entre as pessoas € a
hostilidade & propria personalidade. Por isso € que neste tempo os misticos estimulam muito a
peniténcia e a mortificagdo, como concretizagdo da fuga do mundo. Estas informagoes
demonstram que a antropologia platdnica consistia em uma figura de homem ético e justo,

que deve extinguir o que é passageiro em si e ascender aquilo que ¢ eterno.

? Alma: em grego Wuxi (transli‘feﬂragéo;-'-_p.sioh_t‘é)'_-a parte invisivel-e-néo sensivel do corpo.

10 «yperiy? (grego): significa E)C,célé}icia ou virtude que poderia;reriontar 4 agilidade dos her6is antigos ou a

retérica e engenho de pensamento dos sofistas. (VAS. 2001, p. 34):~ ecry
| §

| ot oseulx |
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Outro pressuposto para a antropologia da Idade Média € a concepgdo biblica de
homem, principalmente no Novo Testamento, especificamente a I Carta aos Tessalonicenses
(5,23), em que S&o Paulo diz que o ser humano na sua totalidade & formado de “espirito, alma
e corpo”. E embora este homem tenha sido manchado pelo pecado, foi salvo pela Graga,
representada pelo Sangue de Cristo (Romanos 5,9). Isto foi sistematizado de melhor forma
por Filon de Alexandria, para o qual o espirito é proveniente de Deus, sendo uma verdadeira
forga vital, acrescentando-o & configuragdo de ser humano que sé possuia alma e corpo
(REALE e ANTISSERI, 2007, p.404).

A ¢€poca medieval também foi influenciada por Santo Agostinho de Hipona, ndo
s6 na disciplina dos costumes, por conta da Regra, e na reflexdo sobre Deus, mas, sobretudo
na visdo de homem que se tinha durante o Século XII, época de Hugo. Com efeito, Santo
Agostinho enxergava o homem como neoplatdnico, isto €, vendo o corpo como algo ruim,
enquanto a alma era a parte boa do homem. Por meio da vida ética ele deveria voltar-se para
Deus e contempld-lo dentro de si para receber sua iluminagdo que lhe traria o
autoconhecimento e o conhecimento das coisas. Segundo Vas (2001, p.64), alguns criticos de
Santo Agostinho querem enxergar neste dualismo um, resquicio do tempo em que ele esteve
imerso no maniqueismo, embora também reconhe¢a que o homem inteiro, na sua totalidade ¢
salvo pela graga de Deus, conforme as crengas cristds. Mas, mesmo que possua este dualismo
herdado de Platdo, Agostinho une a estes dados a concepgéo cristd e biblica sobre 0 homem,
vendo-o como um ser criado para Deus: “Fecisti nos ad te et inquietum est cor nostrum donec
requiescat in te'"” (AGUSTINUS, 1880, p. 661). Com este trecho também ¢é possivel perceber
que o homem ¢ visto principalmente como ser criado por Deus e tinha Deus por sua
finalidade, sendo também o principal lugar da revelagdo divina. Ndo se deve procurar a
iluminagdo fora de si, nas coisas criadas, como exposto acima, mas sim dentro, na
interioridade, o que faz do homem uma espécie de ordculo da sabedoria de Deus. Por isso €
que o ser humano ocupa um lugar privilegiado na reflexdo de Agostinho. Isso ¢ de tal forma
visivel que, segundo Reale e Antisseri (2007, p.437), Agostinho fala muito sobre sua prépria
pessoa, inclusive escrevendo as Confissoes sobre sua propria vida. Assim pode ser notada a
figura de homem que Agostinho vai imprimir na Idade Média: um homem que foi criado a
imagem e semelhanga de Deus; que estd preso a um corpo mortal que ¢ inferior e passageiro;
que possui uma alma que ¢ superior ao corpo; que ¢ salvo pela graga de Deus; que tinha seu

interior como fonte da iluminag#o divina; que tinha Deus como finalidade.

' Fizestes-nos para ti, e nosso coragdo ¢ inquieto até repousar em ti (tradugéo nossa).
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A ideia principal deste tempo teocéntrico era, enfim, que o homem era inferior a
Deus, minimo, vil, desprezivel e abjeto, muitas vezes comparado até a um verme, diante da
grandeza divina. Isto era representado até nas artes, mais claramente na arquitetura, com as
famosas catedrais géticas medievais que eram faradnicos edificios que, pela enorme estatura e
porte, servia para lembrar a0 homem qual era seu lugar perante Deus, ou melhor, para que o
ser humano se reconhecesse minimo perante a grandeza de Deus. Neste estilo era a Igreja
Abacial de Sdo Vitor pelo que se percebe nas gravuras da época que a retratam.

Portanto, durante a época durea da Abadia Victorina, 0 homem era visto como
inferior a Deus na Criagéo, manchado pelo pecado e depois salvo pela graga no Sangue de
Cristo e a0 mesmo tempo, um ser que, no seu interior, tinha a capacidade de algar voo rumo
ao suprassensivel, ou seja, o inico na criagdo que poderia identificar-se com seu criador, o ser

perfeito.
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CAPITULO II
A PERFEICAO COMO UNIAO DO HOMEM COM A SABEDORIA

Neste capitulo sera elucidado o conceito de perfei¢do segundo Hugo, percebendo-
0 em Seus aspectos misticos, mas também antropoldgicos. Além disso serd analisada a relagdo
da vontade, termo de Santo Agostinho com a reflexdo de Hugo, para que se possa refletir
sobre os degraus que o homem deverd subir para encontrar com a Sabedoria e a Mente

Divina.

2.1 O Conceito de Perfeicio e sua relagio com Deus e com o Homem na 6tica de Hugo de
Sio Vitor
O tema central deste trabalho € a “perfeigdo”, que Hugo de Sdo Vitor coloca como
meta para os alunos da Ecole em que era mestre, atraindo tantos alunos na Franga do Século
XII, que acorriam sedentos pela busca da verdade e sabedoria, retratados na obra de Hugo
como o proprio Espirito Divino, e de serem perfeitos. Hugo (2001, p. 229) fala de alguns
degraus, dos quais, o ultimo € reservado somente aos perfeitos, que ndo se resume somente a
leitura e entendimento das coisas, mas na contemplag@o das coisas. A perfei¢do € reservada
somente aqueles que trabalham arduamente e sobem todos os degraus, com o auxilio divino.
. Segundo Hugo (2001, p. 231), esta perfei¢do se dar no fato de sempre subir, nunca descer,
em direcdo a Sapientia. O inspirador da ordem mondstica da qual Hugo fazia parte, Santo
Agostinho (1998, p.16), diz que Deus é “verdade, mediante quem, por quem e mediante
quem tudo o que € verdadeiro é verdadeiro”.

A defini¢do de perfei¢gdo em um Dicionério basico de Filosofia (JAPIASSU e

MARCONDES. 1989, p.192) € a seguinte:

Qualidade daquilo que é perfeito que estd completo, acabado, possuindo
todos os predicados correspondentes & sua natureza. Realidade plena.
Plenitude. O ‘ser perfeito’ em um sentido absoluto, total, € Deus, aquele que
possui efetivamente ‘todas as perfei¢des’, sem nenhum defeito ou limitagao.

‘Segundo esta definigo, o ser perfeito € Deus e, a perfei¢éo proposta por Hugo ¢
chegar préximo deste Deus, do seu Espirito que, em sua Didascalicom, recebe o nome de

Sapientia, na qual, conforme as palavras do proprio Hugo (1880, p.2), “in qua perfecti boni

O i )
forma consistir’'.

12« énela que reside a forma do bem perfeito” (Tradugdo Nossa).



22

Ao deparar-se com tantas citagdes do nome de Deus, uma pessoa, sobretudo se

estiver munida dos preconceitos do pensamento mais atual, que ndo considera importante a
abordagem de Deus na Filosofia, poderia dizer que Hugo é somente um mistico que ensina
vias supérfluas para chegar a lugar algum. E o que existe de diferente em Hugo? Ele ndo é
somente um mistico do qual a Filosofia, especificamente a metafisica jamais deveria se
importar?

A via de perfeigdo proposta por Hugo ndo consta somente de oragdio e ascese,
mas de estudo e trabalho intelectual, algo que seria possivel mesmo depois da moda do
atefsmo. Assim, a mistica de Hugo consiste em um avangar degraus de perfeigdo, niveis de
aprimoramento através da educag#o, especificamente da Leitura, Meditagé@o e Contemplagéo.
Quanto a este ponto, Gilson (2001, p. 371) defende Hugo da acusagfio de ser um mistico
qualquer, afirmando:

Pode-se ser um mistico elevadissimo, sem saber ler nem escrever; pode-se
ser um mistico elevadissimo mais ou menos instruido, sem integrar seu saber
a vida mistica; pode-se ser um mistico instruidissimo e preocupado em
tornar o saber contemplagdo. Hugo de Sdo Victor pertence a este dltimo
grupo, e € por isso que sua doutrina ndo é desprovida de interesse para a
histéria do pensamento medieval.

Depois, continua Gilson (2001, p. 373), defendendo que a mistica do Mestre
Victorino elabora uma filosofia que se pauta nos poderes extraordinarios da inteligéncia.
Antes, porém, de examinar propriamente a ideia de perfei¢do de Hugo, € preciso definir
alguns termos bdsicos para a compreensdo, que sdo “alma”, “inteligéncia” e “homem”. Para
Platdo, a alma ¢ a parte suprassensivel e imortal do Homem (REALE e ANTISSERI. 2007,
p.153), o que pode tomar como conceito platénico para definir o homem. Santo Agostinho
reconhece que a alma, unida ao corpo, forma o homem (REALE E ANTISSERIL 2007,
p.438). Nas duas definigdes, fica claro que sempre que falarem de “alma”, tanto Platéo,
quanto Agostinho se referem ao Homem em si, isto €, a pessoa humana, no seu entendimento
fundamental. Nesta mesma linha, Hugo usa a palavra “inteligéncia” para designar o homem
que, na Didascalicom deve aproximar-se da Sapientia para poder alcangar sabedoria. Hugo
(1880, p.742) diz que “Sapientia illuminat hominem ut seipsum agnoscat” . A inteligéncia,
segundo Hugo (1880, p.742), é a parte que conhece as coisas escondidas, invisivel das coisas
corpéreas, algo que se faz andlogo ao termo “alma” que Platdo usou'?, justamente porque

apresentou a alma como sujeito de conhecimento do mundo inteligivel. Também Santo

13 ¢A sabedoria deve iluminar o homem para que ele conhega a si préprio” (Tradugdo Nossa).
14 para Platio somente a alma incorpérea conhece o mundo das Ideias como se vé no trecho: “O cativo que sobe

a regiio superior e a contempla é a alma que se eleva ao mundo inteligivel” (1956, p.291).
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Agostinho (2000, p.266) confessa que a alma € criada por Deus recebe sua iluminago,
tornando-se bem aventurada, com a condi¢do de ndo mostrar-se ingrata ao seu criador. Como
dito anteriormente, Hugo n&o é discipulo diretamente de Platdo, porque em seu tempo, a
doutrina platdnica ja tinha sido “cristianizado” '° por Santo Agostinho, que ¢ a fonte de

inspiragdo de Hugo, uma vez que a regra e o pensamento do mesmo Santo Agostinho e por

isso pensa que a inteligéncia ¢ o homem na sua completude.

Ainda falando sobre a alma, Hugo de Sdo Victor distingue trés poténcias
presentes nela, analogas aos trés tipos aristotélicos. A diferenca é que ele aqui ndo distingue
trés tipos de alma, mas sim aborda as trés poténcias como propriedades da mesma alma
humana. Embora outros seres possam dispor delas, aqui sdo abordadas enquanto partes da
alma humana nas quais o homem deve progredir. S#o elas:

a) Poténcia de servir a criagdio, algo muito parecido com o que Aristételes
chamava de “Alma vegetativa”. Importante notar que Hugo fala que esta poténcia ndo tem a
capacidade de discernimento da razdo e dos sentidos (HUGO DE SAO VITOR. 2001, p. 55)
neste nivel o homem néo tem a capacidade ainda de pensar totalmente e raciocinar, por ser
este o nivel mais baixo da perfei¢do. Esta poténcia da alma, apenas serve a criagdo e nutre o
COrpo.

b) Poténcia de sentir, 0 que parece com aquilo que, nos termos de Aristételes
chama-se alma sensitiva. Esta segunda tem a faculdade de discernir as coisas que consegue
captar, limitando-se unicamente a elas. Conseguem englobar em si a poténcia anterior, e até
tém um pequeno grau de entendimento, mas néo passam disto, ndo podendo quase que
entender de forma perfeita aquilo que captam.

¢) Poténcia da razdo, o que para Aristoteles caracterizava a alma intelectiva ou
racional. Esta poténcia subjuga as anteriores € se ocupa de dedugdo das coisas a partir do que
é implicito. Capta com “pleno ato de inteligéncia” (HUGO DE SAO VITOR, 2001, p. 55), as
sensacdes e as imaginagBes, as coisas presentes e futuras, podendo investigar as coisas
desconhecidas bem como seu proprio ser, modo e motivo.

A partir desta visdo de Homem, a ideia de perfei¢do também em Hugo € muito

parecida com a “Iluminagéo” definida por Santo Agostinho. Para o Bispo de Hipona, a

iluminagio acontece gradualmente quando o individuo volta-se para si mesmo, € se abre ao

conhecimento de Deus. Esta ideia é uma releitura das reminiscéncias ou “anamnese” de

' No sentido de que Santo Agostinho fez uma releitura da tradigdo platonica a partir de uma dtica cristd. Para
ele, a alma conhece ndo mais o mundo inteligivel, mas sim o préprio Deus.
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i SEREALE ' ANTISERI, 2007, p. 146), segundo a qual a alma incorpérea capta o

ecimento, relembr : .
conh ’ ando o que antes havia contemplado no “mundo das ideias”.

Antes da conversdo, Agostinho era maniqueista e acreditava que o dualismo entre
0 bem € 0 mal, entre Deus e 0 Maligno era proporcionalmente igual, e a mesma grandeza que
um tinha, era propriedade do outro. Ao deparar-se com o platonismo, Agostinho interpreta a
ascensdo ao mundo das ideias como protétipo perceptivel da ascensdo a Deus. Sendo que s6
Deus proporciona o conhecimento e a verdade, ndo existe possibilidade de o mal igualar-se a
divindade. Portanto, Agostinho (1880, p.703) reconhece que somente em Deus se pode
alcancar verdade irrefutavel:

Quoniam tu illuminbis lucernam meam, Domine, Deus Meus, iluminabis
tenebras meas, et de plenitudine tua nos omnes accepimus. Es enim tu lumen
verum quod illuminat omnem hominem venientem in hund mundum, quia
non est transmutatio, nec momenti obumbratio. '°

Agostinho reconhece em Deus esta luz em que nfo existe obscuridade nem
mudanga, portanto, verdade imutével. E o encontro com esta verdade s6 é possivel com o
voltar-se para dentro, como o santo reconhece nas Confissdes dizendo “Et ecce intus eras, et
ego foris, et ibi te quaerebam” '’ (AGUSTINUS, 1880, p. 795).

Falando deste "procurar" dento de si, Santo Agostinho sugere que a alma que se
aproxima de Deus, € iluminada a4 medida que conhece a si mesma. Somente por este processo
se pode chegar até a verdade, ja que esta se encontra unicamente em Deus.'® Nzo é preciso
subir a alturas imensas ou procurar fora de si o conhecimento de Deus, mas sim apenas o
esforco de dentro de si, procurar a iluminagdo, da mesma forma como, abdicando dos
preconceitos, devia-se ir ao mundo das ideias de que falava Platdo. Conforme essa ideia, a

alma é autdnoma e pode conhecer a Deus. A este propdsito, diz Guillermo Fraile (2006):

En Hugo reaparece un tema que proviene de San Agustin (Solil. IT 1,1) (...)
Es el del conocimiento directo del alma por si misma. El a]mawconoce
inmediatamente su existencia, de suerte que no puede dudar de ella...

Nesta perspectiva, a perfeicio para Mestre Hugo consiste no esforgo de

aproximar-se da Sapientia, (o Espirito de Deus) para que ela ilumine a inteligéncia e a vida

de quem se propde a chegar ao alto cume da vida mistica. O diferente é que Hugo ndo propde

16Ty, meu Deus, iluminards minhas trevas, e todos participamos de tua plenitude, porque és a luz verdadeira que
] e e a .
ilumina a todo homem que vem a este mundo, porque em ti ndo ha mudanga nem a momenténea obscuridade.

(tradug@o nossa) i

Eis que tu estavas dentro e eu fora, a te procurar (tradugdo nossa).

Entenda-se com o seguinte silogismo: Deus é verdade; conhecer a Deus, € conhecer verdade; para conhecer a
Deus § preciso voltar-se para dentro; entdo para conhecer a verdade € preciso voltar-§e para dentro.
e vem de Santo Agostinho(...). E o conhecimento direto da prépria alma. A

m Hu aparece um tema qu 3
e - diatamente, de sorte que ndo se pode duvidar dela... (tradugdo nossa)

alma conhece a sua existéncia ime
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na Didascalicom uma vida i e ) )
propriamente “mistica” como os mestres de entdo, mas sim uma

disciplina de erudi¢@o, uma vida de estudos, na qual o aluno ou discipulo vai gradualmente
adquirindo, por obra da vontade graus que Ihe permitem ver 0 mundo de forma mais clara, a
luz da Sapientia.

Com todas estas informagdes é possivel concluir que a “perfei¢do” na perspectiva
de Hugo, equivalentemente, a “iluminagio” agostiniana € igual a clareza, j4 que a alma vai
conhecendo mais perfeitamente a4 medida que se aproxima da luz da verdade. A pessoa
iluminada rejeita a complicagéo e aquilo que & obscuro, aceitando a simplicidade e a clareza.
E muito comum pessoas, no inicio da vida mistica, usarem muitas palavras, mas no cume da
vida mistica, a clareza e a simplicidade fazem com que ndo se precise destes artificios,
usando-se poucas ou nenhuma palavra como dizem Jacques Serr e Olivier Clement (1977,
p.12): “Les paroles de sa priére sont simples (...) la multiplicité des mots que remplit le ceeur
et l'imagination dispersés, alors que la répétition d'un mot, recueille”?°,

Na sua Didascalicom, Hugo (2001, p. 141) diz que existem duas categorias de
escritos sendo que uns sdo “artes” e outros sdo “complementos das artes”. As artes de que
Hugo fala, s#o as artes liberais®' sujeitas & Filosofia (entendida aqui como amor a Sapientia),
bem como as artes mecénicas que Hugo incentivava a seus alunos e que a estes, podem
conferir um grau de perfeicdo. Uma inovagdo de Hugo neste ponto, é que as artes
mecéanicas?? eram oficios somente de servos e da plebe, na sua época e, aqui, sdo prescritas
juntamente com as artes liberais para se alcangar a sabedoria e a perfei¢do, o que é uma
inovagéo, pois durante varios anos, até épocas recentes, estas artes mecénicas, s6 eram
desenvolvidas por monges iletrados que ndo tinham acesso a educag¢@o; Hugo a prescreve
para qualquer aluno que queira trilhar bem o caminho do saber. Isso revela uma preocupagéo
da parte de Hugo e da escola victorina em formar seus alunos ndo s6 para a erudi¢do, mas
também para a construgdo de uma perfeita vida em sociedade, com saberes tedricos e

habilidades praticas. Quanto aos complementos, o segundo grupo de escritos, Hugo (1880,

p.769) diz que sdo supérfluos e que:
Nihil in se expetendum habeant unde lectorem invitent nisi traductum ab
artibus et accommodatum, neque quisquam in eis quaerat nisi quod artium
est. Quapropter mihi videtur primum operam dandam esse artibus ubi

% Que as palavras de sua oragdo sejam simples (...) a multiplicidade de palavras s6 enche o coragdo de

imaginag@es e o dispersa, enquanto a repetigdo de uma s6 palavra o recolhe. (t_radugiﬁo nossa) . .
2! Artes Liberais: “trivium” (gramética, l6gica e retérica) e o “quadrivium” (aritmética, geometria e musica,

astronomia). iy - , 1
2 Artes Mecanicas: artes dos servos: tecelagem, ciéncias das armas, navegagdo, agricultura, caga, medicina,

teatro.
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funda i :
e rrr:uexlllta sunt omnium, et pura simplexque veritas aperitur, maxime his
quas praedixi, quae totius Philosophiae instrumenta sunt.?®

O mé ~ ;
método de Hugo propde, portanto, abdicar dos preconceitos e dos

conhecimentos e complementos supérfluos para olhar mais pura e claramente todas as coisas,

através das artes. E o “homem perfeito”, segundo o que pensa Hugo, é o aquele que tem

clareza, simplicidade, ao contrario do imperfeito, que é complexo e obscuro; além disso, o
homem perfeito também € puro assim como a Sapientia, que, como frisado acima, enxerga
todas as coisas simples e claras. O homem perfeito, ou melhor, “erudito” refina-se ao
méximo entender as coisas como elas sdo, sem preconceitos e consegue viver
harmonicamente em sociedade, por meio das habilidades conferidas pelas artes mecanicas,
além de, desde o inicio de sua jornada de conhecimento, trilhar o caminho da perfeigéo tendo
em vista a regra da humildade o que demonstra que o Aluno Formado pela Ecole de Saint-
Victor era um homem totalmente integrado consigo mesmo, construtor da sociedade
harmonica, ético nos deveres, erudito por contemplar as coisas com clareza e simplicidades,
isto é, um homem, no sentido mais estrito da palavra, e, conforme o entendimento dos

medievais, um homem que realmente era e demonstrava ser a “imagem e semelhanga de

Deus”.
2.2. A Vontade como caracteristica principal do Homem Perfeito.

Para os grandes misticos do passado, a iluminagdo ou, como no caso de Hugo, a
Perfei¢do, era resultado de um trabalho muito exaustivo, conforme Jacques Serr e Olivier

Clement (1977, p. 27) retratam: “L'éclairage ne vient pas toujours sans travail. Parfois, il

5 224
n'est donné & la fin d'une longue attente, aprés un grand labeur”™". Do mesmo modo, Hugo

(2001, p.43) aponta aqueles que alcangam a sabedoria, a iluminagdo sdo os que “buscam o
saber com tal afinco e insistem tdo obstinadamente no estudo (...) por obra da vontade™.
Em vérias partes da Didascalicom, Hugo usa esta palavra “vontade” ou “querer”

- quando se refere 4 aquisi¢do de instrugéo. Principalmente no trecho: “Uma coisa € ndo poder

aprender, ou melhor, ndo poder com facilidade, outra coisa é poder e ndo querer aprender”

(HUGO DE SAO VITOR, 2001, p.45). E nitidamente perceptivel que Hugo sujeita a procura

nvidativo para o leitor, mas somente alguma coisa tirada e adaptada das
coisa sendo o que tenha a ver com a arte. Por isso, sobretudo, ¢

o os fundamentos da verdade pura e simples sobretudo as sete artes

da a Filosofia. (tradugd@o nossa)

s6 é dada ao cabo de uma longa espera, depois de uma grande

% Nada possuem nada de desejavel e co
artes e neles a pessoa ndo procura outra
necess4rio dedicar-se as artes, onde estd
acima mencionadas que sdo os instrumentos de to
€A iluminag#o ndo vem, sem trabalho. As vezes,
labuta. (Tradugdo nossa).
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eicdo a vonta .
da perfeig de, tornando-a componente imprescindivel para a sua vida mistica,

mesmo que n’ao s.e disponha de dotes intelectuais ou materiais ¢ mesmo de engenho
intelectual. Além disso, propde a vontade como motor da vida de aprendizado na busca da
iluminag@o. E porque ser4 que ele insiste tanto na vontade?

Na época de Hugo, conforme narram Reale e Antisseri (2007, p.456-457), reinava
na filosofia a concepgdo voluntarista agostiniana, segundo a qual o ser humano tem a vontade
como capacidade paralela a raz#o, resolvendo a aporia do intelectualismo socrético, segundo
o qual bastava conhecer o bem para realiza-lo, isto &, vinculando o agir bem a razdo, o que
tornou-se um problema porque muitos, mesmo conhecendo a verdade, agiam perversamente.
Para resolver este problema Santo Agostinho (2002, p. 56) afirma que “nossa vontade é
sempre livre, mas ndo € sempre boa”; e também “é util o querer quando podemos € o poder
quando queremos”. Com isso ele sugere que a vontade & livre e n3o sujeita a razdo, sendo
que a pessoa pode querer independente de conhecer o objeto querido. Sendo a vontade
“sempre livre”, a pessoa pode optar por um caminho ou por outro, inclusive optar pelos
mandamentos de Deus ou pelos caminhos do mal. Com tudo isso, o Bispo de Hipona mostra
que a razdo ¢ inutil, quando ndo unida & vontade, para conhecer algo. Além disso, o
voluntarismo de Agostinho (2002, p.56) reforga o “livre-arbitrio™ da pessoa humana que
pode, se quiser o auxilio de Deus, que € sempre bom, tornar sua vontade boa e obedecer aos
mandamentos, crescendo em bondade, se desejé-lo com decis@o.

Da mesma forma como o Agostinho, Hugo super-enfatiza a vontade e a coloca
como condigio principal para sua mistica de unido com a Sapientia. Esta mistica ndo ¢
simplesmente feita de austeridade e oragdo, antes € composta pela aquisi¢éo e amizade com
essa Sapientia Divina, por meio de passos ou degraus, dos quais seré tratado adiante, e que
constituem um arduo trabalho e esforgo movido pela vontade. Hugo mostra que a sabedoria ¢
dada a quem com humildade busca a iluminag¢do sem se prender a qualquer coisa supérflua,
nem complementos das artes, nem condi¢des fisicas ou privagdes. E possivel tornar-se
erudito, “mesmo sofrendo fome, sede e nudez” ou “pobreza de patrimdnio familiar e recursos
escassos”. Estas ndo sdo desculpas para o ndo aprendizado, sendo que ele afirma que detestar

o saber é perversidade da vontade (HUGO DE SAO VITOR, 2001, p. 43). A ideia de Hugo

com relagdo a vontade pode ser entendida se usada a seguinte comparagdo das informagdes

acima: Santo Agostinho diz que a vontade é necessaria para a iluminag@o; quem quer €

ue o individuo tem de determinar, com base na consciéncia, sua prépria conduta;

25 ¢ - 0
L oo
i ——— duo (Dicionério JAPIASSU e MARCONDES, 1989, 152).

liberdade de escolha alternativa do indivi
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iluminado. Hugo de Sdo Vitor diz que a vontade € necesséria a erudigdo; quem quer é
erudito. Consequentemente, quem & erudito, é iluminado.

E a que esta vontade se destina? Seria melhor perguntar “a quem”. Com efeito,
Hugo aponta a vontade como ponte que liga a alma humana a Sabedoria Divina, que é o
proprio Deus. O termo “amor” pode ser usado aqui como realizagdo dessa vontade. Quem
ama algo, quer algo, sendo que este amor & entendido aqui como querer, isto €, a vontade que
se tem de algo. O amor a esta Sabedoria é 0 motor que fard com que a alma progrida nos
degraus e também a forma que moldard a alma na identificagdo com a Divindade. S6 o
homem que realmente dedicar sua vontade 4 Divindade & que sera digno de receber os frutos
do saber. E a Filosofia mesma, enquanto amor pela Sabedoria, caracteriza-se como realizagdo
desta vontade. O fil6sofo € aquele cuja vontade est4 direcionada para a busca da Divindade
isso porque, conforme Marchionni (2001. p.12), “Deus em, Da arte de ler, é definido por
Hugo sobretudo com a palavra Razdo (Ratio). Deus é em si, uma ordem, uma harmonia, uma
inteligéncia racional.” Sendo assim, quem quiser inteligéncia tem que recorrer a Deus.

E muito comum, escutar atualmente um ditado popular: “sé aprende algo, quem
quer”. Hugo pensa desta forma e exige primeiramente de seus discipulos a vontade para
aprender, ou melhor, o amor ao saber. Literalmente, Hugo pede que seus discipulos sejam

filosofos, amantes da sabedoria.

2.3. A Progressio: os degraus da subida para a Perfeicdo

A maioria dos misticos antigos também propdem graus de amadurecimento de
seus seguidores (ou leitores simplesmente), no final dos quais, o discipulo ter4 alcangado o
objetivo de sua busca ou a estatura do mestre. A Nuvem do Nao Saber (1987, p.29) de autor
desconhecido®® propde que existe o degrau “ordindrio” para quem inicia a vida de oragédo, o

degrau especial, o degrau singular para os que atingem estdo mais avangados na vida de

orag#o, peniténcia e soliddo, € finalmente o degrau perfeito. Também Santa Teresa de Jesus

(2002) propde sete moradas que a monja ou aquele que quiser progredir devera percorrer para
alcancar a tdo almejada perfeigéo. Mesmo na época dos Padres do Deserto, havia essa mistica

de “progressdo” da qual fala o monge Tedfanes (apud COMBLIN, 1985, p.11):

r”, um livro classico da literatura mistica do final da Idade Média, ¢
o Século XIV, segundo a hipétese de Comblin (1987, p.6). O autor
4o na divindade que € o ideal de

%6 0 autor da “Nuvem do Nao Sabe

provavelmente um cartuxo da Inglaterra do e o il
desta obra escreve uma mistica de desprendimento da realidade e absorg

qualquer monge cartuxo.
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No comego vem a ora

¢ ¢d0 sobrenaturalmente pur
o pura, de onde procede um calor

By, B erzx:a estranha e santa energia; em seguida as divinas
onde jorra a purificacy l:iaZ, qu’e.elas encerram, em todos os pensamentos de
e §40 do espirito. E a contemplagao dos mistérios divinos.

POIS dela indescritivelmente um ardor ¢ uma iluminagdo do coragdo
consumida por sua vez pela imperfeita perfeico.

Hugo esté na época durea da Idade Meédia, mas se difere destes misticos acima,
pela sua proposta néo ser somente de uma “erudicéio oracional”, mas sim uma “erudigéo
intelectual”. Ele propde uma mistica de procura da iluminagdo e da Sapientia, de forma que o
discipulo possa contemplar as coisas com clareza e simplicidade, tendo a vontade como
impulso de sua progressgo. “E ¢ pelo estudo que somos reerguidos”, escreve Hugo (2001, p.
51), para conhecermos nossa prépria natureza que estd dentro de nés e ndo fora. E esta
oportunidade de reerguer-se esta principalmente na Filosofia, que é a procura da “Mente
viva”, que conhece as coisas passadas, presentes e vindouras e que ¢ razdo primordial de
todas as coisas (HUGO DE SAO VITOR, 2001, p. 83).

Como ja foi dito, o método de Hugo ¢ diferente do de outros misticos que
colocavam uma via constituida apenas de orag¢do, Hugo (2001, p. 229), propde uma disciplina
curricular, que consta de leitura, meditagdo, oragdo e pratica, culminando com a
contemplagdo, sendo que para tal processo se exige dos alunos a virilidade e a coragem, que
jamais podem parar nos degraus intermedidrios, ndo podendo jamais descer, mas sempre
subir, tendo como meta a perfeig¢do propriamente dita.

A leitura, inicio desta escada, é o tema principal da Didascalicom. Neste nivel
estdo os principiantes, aqueles em quem a poténcia primeira (poténcia de servigo) predomina.
Estes necessitam comegar pela leitura que despertard a inteligéncia naquele cuja vontade
aplicar-se a progredir. Sendo este o principio da subida, Hugo indica um método para a
leitura que consta de trés regras principais:

a) O “objeto da leitura”, nas palavras de Hugo (2001, p.45) “o que se deve ler”
que j4 & evidente quando ele distingue quais so os escritos que devem ser lidos, a saber, “as
artes” e nfio o complemento das artes, que € coisa supérflua, como foi frisado acima. A arte
por exceléncia & a Filosofia, que é o amor e procura a Sapientia. E ¢ justamente o exercicio da

filosofia, enquanto especulagdo da verdade que d4 ao homem a possibilidade de recuperar sua

semelhanga com Deus. Pois, 0 homem é semelhante a Deus quando € sébio e justo, mesmo

que de maneira mutavel, enquanto Deus o é de maneira Imutavel, diz Hugo (2001, p.67).

Portanto, este primeiro passo, consiste em eliminar o que € supérfluo e evidenciar o que ¢

verdadeiramente importante na progressao.
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b) A “or St .
que se quer IZr. Paad;umg:i;:)?:rz 1q3u:) Coil | o WSrerquidaenielo
; . > P. » NA0 ter uma ordem hierarquica de leitura é 0 mesmo
que rfao ter lnte.resse pelo estudo. Sendo assim, vem em primeiro lugar, a suprema Filosofia,
que ¢ 0 essencial .do estudo, seguida das sete artes liberais, o trivium e o quadrivium; e se
houver tempo o leitor pode langar a vista em obras jocosas que o deleitem para que o estudo
ndo seja demasiado pesado, o que demonstra que Hugo estd sumamente preocupado com a
integragdo pessoal, que ¢ essencial no processo de aperfeicoamento do aluno: “As vezes
gravamos Com maior interesse uma frase, quando € encontrada dentro do conto de uma
fabula”. (HUGO, 2001, p. 143).
¢) E o “modo” de como se proceder a leitura, que consta principalmente de
“dividir” a leitura. Deve se partir das coisas finitas para as infinitas primeiramente, e isso
demonstra que Hugo tem o desejo que seus alunos comecem sua leitura pelas coisas mais
simples para somente depois alcangar as mais complexas, algo que é muito aconselhado ainda
hoje a alunos que fazem provas, exames etc, o que reforga o dito popular segundo o qual “Nzo
se d4 alimento so6lido as criangas que s6 tém condig@o de engolir o que é liquido”. E Hugo
(2001, p.145) diz que ao ler cada ciéncia, o aluno deve atentar para como a ciéncia deve ser
tratada, isto €, estudar procurando elucidar as regras e o método de determinada ciéncia, e
também para seus fundamentos € o modo de adapti-los e usi-los em qualquer campo do
saber. O exemplo dado por Hugo para tal é que certos autores podem versar sobre a
gramética, mas todos usam o fundamento da gramética para falar, escrever e estudar.

Depois o discipulo avanga para a medita¢io na qual terd um olhar mais
abrangente sobre as coisas, desprendendo-se totalmente dos complementos supérfluos. Neste
nivel estd a poténcia sensivel que apenas reflete naquilo que consegue captar, mas ja com o
poder de discernir uma coisa da outra, ainda que no ambito da sensibilidade. Aqui se comega
a contemplar a verdade, por causa do discernimento feito, como diz Hugo (2001, p.151): a

meditagio “fixa o olhar para a verdade a ser contemplada e deleita-se em examinar ora estas

= . z llr ,,.
ora aquelas causas, em penetrar as co1sas profundas, em deixar nada ambiguo e obscuro

Apbs isso, Hugo insiste que 0 discipulo deve unir oragéo e operagéo, os terceiro e
2
quarto degraus, para que obtenha o auxilio divino, o que é consumado por meio das artes
")

mecéanicas que, unidas as artes liberais, elevam o homem ao seu estado perfeito, conforme
2

Reale e Antisseri (2002, p. 507), o que demonstra que o aluno deve ser essencialmente

disciplinado e comprometido com 0 bem social, por meio da pratica. Note-se que a perfeigéo

vai sendo alcangada, como dito acima, se a alma volta-se para si mesma e por sua vontade
>

7 % =4 ot
. cada uma da
procura ardorosamente a unido com Deus, o que vai “ativando s poténcias e lhe
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dando aptiddo para encarar a realidade com os olhos da Sapientia, e conseguir a iluminagdo

divina. E esta ativagdo, pelo que foi dissertado atc aqui, s6 é possivel impreterivelmente
gragas ao estudo, em especial, a Filosofia,

Finalmente o discipulo alcanga o quinto degrau, a contemplagio como épice de
sua via de erudi¢do. Aqui o erudito contempla as coisas a partir da Mente Divina. Entende
todas as coisas claramente, sem precisar de complementos. Antes disso o espirito humano era
adormecido porque jazia nas paixes corporais que o arrastaram para o exterior, mas a partir
daqui, desperta, voltando-se totalmente para o interior, tornando-se iluminado, feliz e beato.
(HUGO DE SAO VITOR, 2001, p. 51).

E importante frisar que Hugo (2001, p. 53) afirma que os discipulos que chegaram
ao alto grau da erudigdo ndo sdo “sabios”, mas sim “filésofos”, isto é, amigos da Sapientia,
“a razdo primordial das coisas”. Isso porque é absurdo que um ser imperfeito e mortal, como
o discipulo, possa se apropriar totalmente da Sapientia, j& que ela basta-se a si prépria. O
discipulo s6 pode tornar-se amigo ou amante da mente divina, chegando o maximo que pode
na sua cercania € mesmo unir-se plenamente a ela, mas nunca apropriar-se dela, ja que, como
foi frisado anteriormente, a busca pela sabedoria requer a Humildade. Este supremo degrau, é
particularidade daquele que atingiu o nivel da alma intelectiva, e por meio do ardoroso
trabalho da vontade subiu ao mais alto que podia na vida de perfeicdo. Este degrau é
conseguido com a oragdo, operagdo, os degraus anteriores, € reta vontade, alinhadas a uma
vida disciplinada de estudos.

A contemplagio, ou melhor, a perfeicdo propriamente dita, consiste na unido
plena da alma com Deus, fonte de toda sabedoria, € a partir desta unido o pleno conhecimento
das coisas, algo muito parecido com o que Platéo afirma ser o mundo das ideias, onde a alma
conhece as formas e para alcangar sabedoria deve aniquilar-se a ponto de ascender ao mundo
das ideias. Neste nivel, pode ser afirmado, sem medo de errar que o homem ativou todas as
trés poténcias da alma e, portanto € plenamente homem, no sentido de que, originariamente,

“0 homem foi criado 4 imagem e semelhanga de Deus” (Gn 1, 27), o que caracteriza uma

harmonizago com o Criador, ou melhor, uma restauragfo da beleza origindria, conforme as
bl

palavras de Fraile (2006): «“Siendo el cuerpo y el alma, a su manera, los efectos de la belleza

9327

suprema de Dios, deben reflejar, cada uno a si mismo, que la armonia suprema

Por esta informagdo de Hug
contempla todas as coisas com os olhos iluminados por ela, vendo as

o & possivel concluir que o discipulo que se torna

amigo da Mente Divina,

€ssa suprema harmonia.
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coisas como ela prépria as criou. Justamente por isso, ¢ que o discipulo terd clareza e
simplicidade, pois a Sapientia as criou claras e simples. Voltando-se para dentro de si, o
discipulo contempla as coisas “ad intra”, por dentro na sua total clareza. Além disto, o
homem alcanga o que os antigos misticos chamavam de “deificagdo™® isto é, a conversio do
ser do homem no ser de Deus, coisa que Hugo acena ao escrever “e esta Sapientia transfere
para todo tipo de almas o primor de sua divindade e as traz de volta para sua prépria forga e
pureza natural”. (HUGO DE SAO VITOR, 2001, p.53). Com estes degraus, portanto,
conforme Antdnio Marchionni (2001, p. 11) o homem chega a conhecer a Sapientia Divina
«com o ato de ler, seguido pelo ato de refletir e enfim pelo ato de contemplar” e por este

conhecimento, 0 homem, também, torna-se capaz de conhecer as coisas, na sua simplicidade e

clareza, tal como a mente divina as criou.

* Deificagao: tornar-se semelhante a Deus.
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CAPITULO 111
APERFEICAQ POSTA EM DEBATE

Depois de clari i i
P arificados o conceito de perfei¢do e a progressao com a qual se

atingird a Mente Divina, & preciso colocar relacionar esta ideia victorina com as de outros
autores, levando em consideragdo a forma do conhecimento, a figura antropologica e,

principalmente a possibilidade de aperfeigoamento. Nio se procura dizer aqui quem se
posicionou a favor ou contra Hugo, mas apenas perceber pontos de convergéncia ou

divergéncia entre os autores. Poder-se ia pensar que se opera aqui um anacronismo com as

ideias dos filésofos, mas ndo & intengdo descarta-las, em nome das de Hugo, mas apenas
compard-las para conseguir dados que aproximem ou distanciem tais filésofos do mestre

victorino.

3.1 A Perfei¢ao na ética de autores favoraveis

Agora urge colocar esta ideia victorina de perfeicdo em confronto com outras
ideias parecidas pensadas por outros autores e, relacionando-as, descobrir pontos em comum
que reforcem a perfeicdo victorina. N@o se procura aqui mostrar quais pensadores foram
influenciados por Hugo ou por sua Escola, mas sim relacionar as ideias que lhes sdo comuns.
Ainda que os significados para um e outro autor venham a divergir, certamente existem

. pontos iguais, principalmente nos que seguem o pensamento de Platéo.

3.1.1 Sdao Boaventura de Bagnoregio.
Um pensador quase contemporaneo de Hugo de S&o Vitor € o cardeal franciscano

S&o Boaventura de Bagnoregio (1217/1221 — 1274)” que segue a mesma via platonica da
Ecole de Saint-Victor. A doutrina do Doctor seraphicus se baseia no pressuposto de que a

- alma humana tem uma tendéncia natural ao amor de Deus, atingindo esta meta pelo itinerario

sobre o qual fala a seguir:
Beatus vir, cuius est auxilium abs te, .ascensiones.in corc.le' suo disposuit in
valle lacrymarum, in loco, quem posuit. Cum beatitudo nihil aliud sit, quam
summi boni fruitio; et Summum Bonum sit supra nos: nullu_s potest ef'ﬁc}
metipsum ascendat, non ascensu corporali, sed cordiali.

beatus, nisi supra s o ' :
Sed s;pra nos levari non possumus nisi per virtutem superiorem nos

: : 5 \
% Existe imprecisdo quanto & data do nascimento de Sdo Boaventura. Alguns biégrafos o situam em 1217,

enquanto outros sé o colocam em 1221.

B e ——————
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cComo a que i €m a
> q Hugo Propoe. Com efeﬁo, ambos reconhec
> 7 com i i
zlumma§00 Y fOIIIla de COIlheClIIleIltO das coisas e que [)l()[)()lCi()llala’ ao individuo uma

contemplag@o clara das coisas, com simplicidade, diversa da complexidade que a experiéncia
sensfvel oferece, algo que refor¢a o platonismo boaventuriano e victorino. Para isto é exigido
que a mente se torme pura, esvaziando-se dos desejos e paixdes, segundo o mesmo S#o
Boaventura (1994, p.86) afirma: “Si hoc vides in pura mentis simplicitate, aliqualiter
perfunderis aeternae lucis illustratione™'. Segundo Gilson (2001, p.544), este designio de
elevar-se a Deus proposto por Sdo Boaventura realiza-se pela filosofia, assim como também
Hugo insiste que impreterivelmente o aluno deve tornar-se filésofo, ou melhor, amigo da
Sapientia para poder alcangar o conhecimento perfeito das coisas. Por possuir a mesma raiz
comum, o pensamento de Hugo e Sdo Boaventura sdo muito parecidos, diferindo-se apenas,
na proposi¢do quase que exclusiva da disciplina de estudos que Hugo requer dos seus alunos,

enquanto o Doctor Seraphicus se preocupa majoritariamente com a uniéio mistica.

3.1.2 René Descartes.

No Século XVI, em plena Modernidade, quase ndo se fala mais de fé, embora a
Igreja ainda ocupe um dos lugares de maior importancia no cendrio europeu, mesmo com
Humanismo, o Renascimento e a Reforma Protestante (século XIV). Mas a filosofia comega a

sair da sombra da religifio e passa a racionalidade e ciéncia;

Com seu cogito ergo sum, O francés René Descartes (1596-1650) propde que tudo

seja examinado rigidamente para que s€ chegue a uma certeza indubitavel:

Notei que, enquanto assim queria pensar que tudo era falso, era necessério
que eu, que pensava, fosse alguma coisa. E notando que esta verdade, penso
logo sou, era tdo firme e tdo segura que as ma1§ extrgvagantes supo’sm:oes
dos céticos ndo podiam abala-la, julgava que podia aceita-la, sem escripulos
como primeiro principio da Filosofia que buscava. (DESCARTES. 2001,

p.38).

. isp0 coragdo, neste vale de lagrimas,
30 u amparo; € que s€ dispds em seu )
Bem Aventurado o homem que te tem por se . k. N
ascender para junto de ti. A bgaﬁtude ndo é outra coisa senao a fruigdo do Sumo gem sobrelnés e <:.‘lstanc(i)?i ele
acim: FaraJu % de ser feliz se ndo sobre acima de s mesmo, néo de modo corporal, mas e~m (o)
§i 1onos, ningucém pode s podemos nos elevar acima de nés mesmo sendo por uma

c;ordial (com o coragdo, isto ¢ espiritual. N;g;x:zz:zos disponhamos interiormente a esta ascensao, nada
or¢a superior que nos eleva. Isso porque,

odemos fazer sem o auxilio divino. (Tradrgiégul:lzslzz de Iuz, de alguma forma, pela Divina Iluminago.
Se considerares isto com mente pura, ¢

(Tradug#o nossa)
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certeza das coisas,

Comprovagdo (ZILLES. 1991, p.26).

Para demonstrar a existéncia de Deus, que segundo Hugo é tinica fonte de
perfei¢do, € necessaria, no método cartesiano, uma ideia clara e distinta que possa dar uma
evidencia, 0 que, segundo Zilles, (1991, p.27) s6 pode ser consumado por meio da esséncia de
Deus, que € clareza e distingio que ja sdo inatas ao homem. Aqui estd um ponto muito
andlogo ao pensamento victorino, pois Hugo e Descartes reconhecem Deus como ser perfeito
e fonte de perfeigdo. Descartes, com efeito, reconhece uma ideia inata de perfei¢do e que ndo
pode ser concebida partindo de algo visivel. Além disso, Deus é completo, independente,
claro e distinto, enquanto o homem ¢ sempre o contrario. (DESCARTES, pi123).

Isso demostra que Descartes se aproxima do pensamento de Hugo, pois sua ideia
de perfeicdo denota clareza e distingdo, assim como a perfei¢do conferida aos alunos
formados pela Ecole de Saint-Victor os faz enxergar as coisas com clareza e distingso como
elas foram criadas pela Sapientia. Outro ponto em comum entre o Carfesius, Hugo e até Santo
Agostinho, é a Ideia inata. O Bispo de Hipona mostra que o ser humano conhece a partir do
momento que se volta para dentro com o intuito de receber a iluminag@o, como foi dito
anteriormente. O proprio Hugo (2001, p.51) reconhece que, quando o aluno € reerguido pelo
estudo, passa a procurar a sabedoria dentro de si, em vez de fora. Da mesma forma, Descartes

(p. 120) insiste que a ideia de Deus esta dentro do intelecto do homem, e 14 foi infundida pelo

Criador no ser humano que foi criado sua imagem € semelhanca.

3.1.3 Blaise Pascal.
Passando para outro francés, Blaise Pascal (52516520 queisCHEmONIEE el CR

sua “aposta” na existéncia de Deus, 0 ponto de convergéncia com Hugo &, na verdade, o esprit

g «espirito de fineza”, € preciso atentar para a
de finesse. Antes, porém, de passar para este “€Spl L&D

disting&o que Pascal faz das verdades de fé e das verdades da ciéncia, sendo que as primeiras

s80 irrefutdveis e imutaveis, a0 passo que as segundas, sd0 expansivels € sempre adaptaveis.
2

Além disso, conforme narram Realle € Antisseri (2005, p. 175-176 -
“arte de demonstrar” sendo que para esta ultima existe 0 método geométrico
(<) ]

), Pascal distingue a “arte

de persuadir” e a
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. ey (G ER kb .
¢ “espirito geOmMELriCo™ que pretende elucidar as verdades

cientificas, enquanto o mé i
3 1 > me
esta para a arte de persuadir e consiste em: - tagglicen

emonstra¢do, sempre substituir mental
ns mente 0s term
efinigdes. (REALE e ANTISSER], 2005, p 176). "

Para Pascal, segundo o que diz Reale e Antiseri (2005, p.177)

definidos pelas d

- . somente o espirito
que ndo esta obscurecido por paixdes e desejos ¢ atento e vigilante e, consequentemente, pode

intui intuicio é : 32 .
intuir. E esta Intuicdo € o esprit de finesse™, que sera a mente intuitiva, e que contem

principios 6bvios, de uso comum a todos, mas, a0 mesmo tempo sutis e que, por sua enorme
quantidade, podem ser despercebidos e de forma alguma alcangados pelo espirito da
geometria (PASCAL, 1973. p. 41).

E justamente neste ponto que Pascal se assemelha a Hugo de Sdo Vitor, porque
seu esprit de finesse exige uma mente vigilante, atenta e esclarecida, livre de desejos e
paixdes, isto €, uma mente que seja tdo clara e pura a ponto de compreender o que é mais
obvio e ndo podera ser percebido pelo complexo espirito geométrico. De igual forma a
perfeicdo de Hugo procura uma clareza de mente que possa entender as coisas claras e

simples, sem a complexidade da ciéncia e o turbamento dos desejos e paixdes.

3.1.4 Immanuel Kant.

O filésofo prussiano Immanuel Kant (1724-1804) também tem alguns pontos no
seu pensamento que sdo proximos da perfei¢do proposta por Hugo. Trata-se da ideia de
religido invisivel que € puramente moral. Segundo Sofia Rovighi (2000, p. 592), para Kant, o

homem é um ser sensivel e sente necessidade de sentir a moral de modo tangivel, exterior,

sendo que existe a igreja visivel para lhe representar a moral de forma concreta, lhe

lembrando dos preceitos de Deus e as normas de piedade. Para Kant, a religido, enquanto

credos ou confissdes, especificamente o cristianismo, é somente algo pedagogico, estatutario

de que o ser humano precisa enquanto néo atinge o estado do homem auténomo. Neste nivel,

o homem j4 possui inteiro dominio de si, e ndo age mais coagido pela lei, mas é bom

endo recompensa ou nao, havendo san¢@o ou nao.

universalmente, em todas as situagdes, hav
por Kant (2008, p.51): “Age de tal

Isso se d4 a partir do imperativo categdrico formulado

a ir4 interpretar todas as realidades 6bvias com clareza
da ciéncia, por serem estes principios tdo claros que,
bé-los, sdo comuns a todos. Porém sdo sutis de tal

da pela paixdo e desejo.

3 : o o etri
20 espirito de fineza, antag6nico ao espirito da geom

€ simplicidade. N#o seré preciso recorrer a comple:iuda::ifc :
conforme Pascal (1973, p. 41), qualquer pessoa poce pregna
forma que néo serdo percebidos se a mente estiver imp
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modo que a maxima de tua vontade Possa sempre valer
uma legislagdo universal”,

a que precisa do amparo i
: ¢ | paro dos pais para poder andar. Esta comparagéo deve ser entendida
de forma que a crianga seja 0 homem i i
€ 0s i3 i i
; ¥ ) . pais a religifo. Assim quando o homem terminar
volvi i ia, ni

seu desen mento, atingir a autonomia, n3o necessitard mais da religisio pedagdgica e
estatutaria, mas tera dentro de si, a igreja invisivel e universal, que ser4 valida para toda e
qualquer pessoa, sem o limite das atuais crengas, que para Kant ([s.d.], p.103) ndo substituem

a verdadeira religido que é:

Slrpples ld.eia c!a unido de todos os homens retos sob o governo divino
universal, imediato e moral, de modo que ela serve de arquétipo a todas
aquela que os homem se propdem instituir. (KANT, [s.d.], p.96).

Além disto, Kant (2008, p. 201) postula a existéncia de Deus, como sumo bem,
melhor dizendo, a medida daquilo que se chama de bem, de perfeitamente moral, um
arquétipo da moral. Partindo deste ponto, pode se entender que a autonomia adquirida pelo
homem, como idade adulta da vida moral, é anéloga a identificagio com Deus, o sumo bem,
pois o homem ir4 agir bem de forma imediata, sem necessitar de amparo pedagdgico da
religido, o que também € analogo a perfeicdo que Hugo propde aos alunos, sendo que na
Ecole de Saint- Victor, a perfeigdo esta ligada ao conhecimento, enquanto em Kant, ela esta

para a acdo.

3.2 A perfeicido vista com desconfianga

Existem autores que discordam desta ideia de perfei¢do, enquanto estdgio de

erudicio e integragio do homem. Estes autores ndo discordam direta e declaradamente das

ideias de Hugo, mas foram contra sua ideia de que o homem pode, com auxilio divino, passar

de um estado imperfeito para o perfeito, por meio da erudigo, ou melhor, da cultura.

Pelo fato de Hugo estar imerso num ambiente teocéntrico muitos dos que vdo

’ o M i I
contra suas ideias e convicgdes o fazem por desconsidera
ara Hugo, segundo o que foi tratado anteriormente, o

em o problema de Deus e sua

participagdo no ato de conhecer. P |
homem conhece pela unifo da vontade com 0 auxilio divino, além de VOl.taI‘-S? para si Tnejsmo,
para seu {ntimo a fim de conseguir a iluminagao, que nos lermos; VIGtortos a{D el an
passo que para muitos dos filésofos que serioempingrados adiante; DD GREE ERR S

o homem, ndo existe perfei¢do muito menos Deus.

conhecimento no interior d
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3.2.1 Baruch de Espinosa
O holandés Baruch de Espinosa (1632-

1677 foi influenciad iti
F et 0 pelo estudo critico
da biblia e da religido judaica que herdara de seys pais e que, na idade adult

: ulta, comegou a
consequen
refutar, quentemente, sendo expulso da comunidade que fazia parte, sendo considerado
por este moOtivo um pensador livre, sem rédeas d

a religido ou de qualquer doutrina. Foi

. . riel Acosta (1585 — 1640), que ensinava a
ndo beatitude eterna, contrariando a Biblia, fato que fez com que ele fosse agoitado

também profundamente marcado pelas ideias de U

publicamente, sob o olhar, inclusive, de Espinosa que tinha oito anos de idade na época
(CHAUL, 1997, p.6). Por ser Judeu, Espinosa experimenta um terrivel conflito entre a religizio
que herdara de seus pais, e a Igreja Catolica, o que o leva a buscar uma maior liberdade de

pensamento, que ndo se parecesse com nenhuma de ambas, tampouco aderindo ao calvinismo

que era a religido burguesa da época.

Espinosa leva até as ultimas consequéncias o racionalismo, pensando-o de forma
absoluta a partir das ideias de Descartes e Leibniz. Com efeito ele une a res cogita de
Descartes a monadologia de Leibniz, gerando assim a ideia panteistica de que existe uma
Unica substdncia no mundo, e que tudo que é visivel é somente atributo, melhor dizendo,
manifestacdo desta mesma substancia, que € eterna e que é chamada de Deus. Espinosa (1997,

p.35) mesmo explica esta concepgdo dizendo:

Deus contém eminentemente aquilo que € encontrado formalmente nas
criaturas, isto é, Deus tem tais atributos que todas as coisas criadas estdo
contidas nele da maneira mais eminente. (...) Por exemplo: concebemos
claramente a extensdo sem nenhuma existéncia e assim como por si ndo tem
nenhuma forca para existir, demonstramos que foi criada por Deus. (...) Deus
se conhece a si mesmo e a todas as coisas, isto &, tgmbém tem em si
objetivamente todas elas; Deus ¢ a causa de todas~as coisas e opera apenas
pela liberdade absoluta de sua vontade. O que sdo o ser da esséncia, da

existéncia, da ideia e da poténcia.

Isto de forma alguma sera compativel com a ideia de perfeigdo pensada por Hugo,

visto que se tudo o que existe € Deus, tudo sera substancialmente perfeit
endo assim, ndo seria necesséria a subida dos degraus

0, € esta perfeigé@o é

eterna, isto ¢, sem comego e sem fim. S

da erudig#o, nem que o ser humano fosse gradualmente deificado, por ja ser atributo de Deus.

< T PP c icdo” Espinosa, mas nunca sera comparavel ao
Pode até existir a ideia de “perfei¢do” em LESP J

Zogue ca ideia central de Hugo,
E] ’ '
é apenas criatura, € mesmo deificado, nunca chegaré ao nivel

£ . que defende que o homem, mesmo sendo
aperfeicoamento

imagem e semelhanga de Deus,

do criador na totalidade.
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3.2.2 Ludwig Feuerbach

3 A antropologia de Ludwig Feuerbach (1804-1872) gira em torno de uma
c?ncepgao de ser humano perfeito, que deve se libertar da religido e da crenga em Deus que
séo frutos do medo e dependéncia humana, que criam o Deus que na verdade s@o seus desejos
hipostasiados, absolutizados e mistificados. Com efeito, o homem cria a religido para ter
atendidos seus desejos impossiveis, ainda que de forma iluséria. Neste ponto, até,o animal
irracional seria mais inteligente que o préprio homem, por ndo possuir iluséo de religizo:

A esséncia do homem, em contraste com a do animal, n3o é apenas o
funfiamefnto, mas também o objeto da religido. Mas a religido € a consciéncia
go infinito; assim, néio & e nio pode ser nada mais que a consciéncia que o

omem tem da sua esséncia nio finita, ndo limitada, mas infinita. Um ser
realmepte finito ndo possui a minima ideia, € muito menos consciéncia, do
que seja um ser infinito, porque a limitagéo do ser & também a limitagdo da
consciéncia. (FEUERBACH, 2007, p. 36).

De fato, Feuerbach procura que o homem tenha consciéncia que ndo precisa de
Deus para atender seus proprios desejos. E 0 mesmo que fundar uma espécie de religido, que
culminard no ateismo como humanizagfo, uma volta ao préprio homem, ou seja, para ser
melhor e mais integrado, o ser humano deve ndo procurar a Deus algum, de forma alguma,

mas sim procurar seu lugar na realidade, livrando-se deste Deus que &, na verdade, uma

criaggo da sua inteligéncia para suprir caréncias:

As qualidades fisicas do homem transformaram Deus num ser fisico — num
Deus-pai que € criador da natureza, isto €, que € a esséncia personificada,
humanizada da natureza — As qualidades intelectuais transformaram-no num
ser intelectual; as morais, num ser moral. A desgraca do homem ¢€ o triunfo
da misericérdia divina; a vergonha dos pecados € o prazer da sacralidade
divina. Vida, fogo, afeto s6 chegam a Deus através do homem. Com o
pecador teimoso ele se encoleriza; com o pecador arrependido ele regozija.
O homem é o Deus revelado — Sé no homem Deus se realiza, atua a esséncia
divina como tal. Na criagdo da natureza sai Deus para fora de si mesmo,
relaciona-se com um outro, mas no homem ele volta para si: O homem
conhece Deus porque Deus se encontra e se conhece nele, se sente como

Deus. (FEUERBACH, 2007, p. 229).

Justamente por considerar a abdicagdo de Deus como uma forma de tornar o

homem mais integrado consigo mesmo ¢ mais ainda por achar que o homem possui em si
mesmo o necessario para viver, ndo carecendo do sobrenatural, é que Feuerbach se diferencia

de Hugo, primeiro por néo considerar Deus, nem como fonte de perfei¢do, nem como coisa
>

alguma e, segundo, por ndo reconhecer a necessidade de aperfeicoamento do homem, mas
) H)

considerar este processo uma total frustragao.
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3.2.3 Karl Marx

espirito, considerada absurda por Marx, dado que a sociedade do seu tempo clamava por uma

transformagdo histérico-social. Sua dialética se baseia na luta de classes e caracteriza o

avango da histéria. E para a integragdo e criagdo de melhores condicdes de vida para o ser
humano, Marx ordena a abdicagdo da religizo, Pois para ele, acreditar em Deus ¢ fugir da
realidade que € impregnada de miséria, Opressdo, pobreza, ou seja, apenas uma ilusdo. A
crenga em Deus € imaturidade e infantilidade, sendo que a total rejeicdo a isto caracteriza a
“humanizagdo do préprio homem” (no sentido de que a religido opera a fuga do homem de si
mesmo). Tudo isto estd sintetizado na frase a seguir:

A religido € o suspiro do ser oprimido, o intimo de um mundo sem coragdo e
a alma de situagdes sem alma. E o Opio do povo. A miséria religiosa
constitui a0 mesmo tempo a expressdo da miséria real e o protesto contra a
miséria real. O banimento da religido como felicidade iluséria dos homens &
a exigéncia de sua felicidade real. O apelo para que abandonem as ilusdes a
respeito de suas condigdes é o apelo para abandonarem uma condigdo que
precisa de ilusdes (MARX, 2001, p. 45-46).

Isto € totalmente o oposto de Hugo de Séo Vitor que vé unicamente na deificagéo,
na ascensdo do homem a Deus, um processo valido e eficaz para a acima dita humanizago. O
homem € originalmente a imagem e semelhan¢a de Deus, conforme visto nos capitulos
anteriormente, e por isso para que ele atinja 0 maximo de sua esséncia, deverd, por meio da
erudico intelectual chegar até o nivel de Deus. Para Marx, isto seria absurdo, uma vez que

aderir a Deus significa fugir da realidade, sair da esséncia do homem e aliend-lo em todos os

sentidos.

3.2.4 Jean-Paul Sartre
Para o francés Jean-

homem, e nem existe, sendo que a unica coisa realmente relev
i iniciado por Kierkegaard e o modelo antropologico

Paul Sartre (1905-1980), ndo ¢ importante a esséncia do
ante é a existéncia. Isto ficou

conhecido como existencialismo, que fo

desta corrente de pensamento € 0 seguinte: O .
o homem é nada. Ndo existem ideias inatas, anteriores ao

sce : i e

Quar_ldo rtls dc; homem e destinadas a orientar sua vida, indicando que
en vl ; s
surg.mll] cle deve seguir. As ideias, 0 homem extrai de sua experiéncia
5 e primeiramente existe; torna-se isto ou aquilo, quer

oal. O individuo pr
giezsesr adquire sua esséncia. (PENHA. 1996, p. 63)
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pensamento de Hugo especialmente pelo

da inexisténcia de ideias ;
fato € 1deias inatas e da sua real fonte ser a experiéncia. Enquanto que em

ugo, como também em & :
Hugo, Platdo, o conhecimento se dava a partir do interior, onde encontrava-

se a Sapientia, Sartre faz estre processo inversamente, partindo

h i que o homem diz possuir é
construida por ele préprio: “O homem nada mais ¢ do que aquilo que ele faz a si mesmo”
(Sartre, 1987, p. 6). E diz mais:

}(1) e?(.{sten‘mahsmo afirma ¢ que o covarde se faz covarde que o heroi se faz
erol; existe sempre, para o covarde, uma possibilidade de nio mais ser
covarde, e, para o herdi, de deixar de o ser (Sartre, 1987, p. 14).

Com efeito, a esséncia do homem para Hugo € ser imagem e semelhanga de Deus
e como Sartre desconsidera este possibilidade, mesmo ndo sendo ateu militante, é impossivel
pensar a esséncia victorina de homem segundo a antropologia existencialista, o que também

torna impossivel a busca pela perfeigdo sob as regras da Ecole de Saint-Victor.

3.3 Ainda € possivel se falar de Perfei¢io atualmente?

O atual contexto que se descortina diante do mundo tem se tornado cada vez mais
alarmante devido a grande abrangéncia que o niilismo e o relativismo alcangaram. A maior
parte das pessoas tem perdido o sentido da vida, tem abandonado a verdade, tornando-a; os
niveis de stress tém sido altissimos, bem como os indices de depressdo ou doengas
psiquidtricas, acrescentando as filas das clinicas de psicélogos mais e mais pessoas
desequilibradas. Acrescente-se também que as relagbes humanas t€m se tornado cada vez
mais dificeis, ao ponto de nem vizinhos mais préximos se falarem nem mesmo uma vez por
semana. Para comprovar estas informagdes, basta ver a realidade do cotidiano ou ter contato

com algum meio de comunicag@o veiculador de noticias. O planeta a cada dia que passa, esta

cada vez mais descendo ao nivel do caos. Em um século a humanidade presenciou duas

grandes guerras mundiais, a primeira de 1914 a 1918 e a segunda de 1939 a 1945, sem falar

i i éci como o Nazismo, o Apartheid
nos piores conflitos entre seres da mesma especie humana, ; p A

entre outros.

Depois da Modernidade, prin
s6fica ndo teve mais Deus por objeto, sendo desconsiderada e até

cipalmente com os pensadores que endossaram o

ateismo, a reflexdo filo

ridicularizada a metafisica tradicional. A verdade tornou-se relativa e a ciéncia empirica foi
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a da atuali i
de mass idade) caracterizam a chamada pds-modernidade. Nio se pode negar que

: trouxe um grande : N
i$S0O g beneficio a todos, principalmente pelo encurtamento das distAncias

iversas ¢ : e
entre d ulturas e a maior possibilidade de uma pesquisa com mais recursos
conseguidos através do mundo virtual.

Num contexto destes, sera ainda possivel falar em perfeigso?

Primeiramente, a perfeigdo de Hugo pode ser entendida simplesmente como a
integragdo do homem consigo mesmo, sendo que Hugo propde o “aproximar-se de Deus”,
para que o ser humano recupere sua imagem e semelhanga divina perdida pelo pecado. Isto,
ao contrario dos demais mestres medievais e dos Padres anteriores, néio & conseguido com um
itinerdrio exclusivamente espiritual, isto €, somente com a orag&o, ou mesmo com a oragdo e
operagdo, como no caso de S&o Bento de Nursia (2012. p.92-93) que diz: “A ociosidade &
inimiga da alma; por isso, em certas horas devem ocupar-se os irméos com o trabalho manual,
e em outras horas com a leitura espiritual”. Além disso. O caminho proposto pelos monges,
abades, e padres anteriores a este tempo era basicamente uma fuga mundi, que consistia na
quase aniquilagc@o pessoal. Hugo, de forma diversa, propde uma construgdo de saber como
forma de alcangar a integragdo, o que ¢ bem evidente no fato de ele, embora proponha um

arduo trabalho intelectual, ndo excluir as leituras jocosas da disciplina de seus alunos:

Depois disso, sobrando um tempo, leiam-se também os outros escritos, pois
as vezes as coisas sérias, quando misturadas com as jocosas agradam mais e
a raridade torna precioso o bom. As vezes gravamos com maior interesse
uma frase, quando é encontrada dentro do conto de uma fabula. (HUGO,

2001, p. 143).

Deve ser lembrada também a preocupagéo de Hugo em que seus alunos aprendam

cas, tipicas da plebe de entdo. Hugo procura que o aluno erudito

€ exercitem as artes mecani
ico, 0 que demonstra que o homem

ndo tenha somente saber intelectual, mas também tecn

perfeito estd apto para a vida social, ndo como um simples expectador e sim como um

mantenedor e sujeito ativo para o bem da sociedade.
Estes dados colocam Hugo & frente de seu tempo, quando se aspirava tanto pela

aniquilagiio da carne e a figa mundi, € neste contexto, propor u
o do mundo”, com elementos de aprimoramento

2 .~ 113
através de uma disciplina de erudigdo, “dentr '
te uma novidade que nunca saiu de moda. Além disso, mesmo

ma via de unido com Deus,

da harmonia social, é certamen

que se exclua a figura de Deus do discurs ' 1
pois em nenhum tempo foi descartada a integragéo pessoal

o de Hugo, ainda é possivel estudar e viver

conforme a prescrigdo victorina,
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do homen, tdo almejada por alguns, e a retiddo social, que tem sido tao esquecida, seja pelo

costumeiro desrespeito aos bens comuns, em oposigio ao saber técnico conferido pelas artes
mecénicas, seja pela corrupgdo social tio presente no dia a dia.



44

CONCLUSAO

. e » seja pelo fracasso e efemeridade da
Abadia Victorina que devido a sua destrui¢do sepultou consigo muitas informagGes

preciosissimas sobre a cultura e o saber da Idade Média.

Mesmo assim, a partir de tudo o que foi exposto neste trabalho, é possivel tirar
proveito, primeiramente, da atualidade do método de Hugo que se manifesta com todo
frescor, dada a novidade que causou no seu tempo. Justamente pelo fato de ser uma proposta
de deificagdo que ndo exige a fuga do mundo e a aniquilagéio das caracteristicas humanas,
algo que por muito tempo foi norma de algumas correntes da Igreja Cat6lica (especialmente
as que seguem a Imitagdo de Cristo™ e a Nuvem do ndo-saber), que incentivam a errdnea
vis@o que a parte sensivel do homem ¢€ vil e desprezivel (KEMPIS, [s.d.], p. 51), da qual Hugo
transcende, chegando até a sugerir que € mais facil e deleitoso o aprendizado por meio da
unido de textos sérios e cientificos a textos jocosos e agradaveis. Tanto € que a Pedagogia
utiliza muitas informagdes do processo victorino de erudigdo. Certamente este método,
diferente de muitos outros, era aplicdvel aos monges que buscavam a perfei¢do na vida
consagrada, a conversdo dos costumes e a unido total com a divindade, sendo também
inclusivo aos leigos que poderiam por meio dos estudos resgatar a esséncia de sua

humanidade, que havia sido perdida pelo pecado, se entendida por um leitor cristdo, ou, no
caso de um n#o-cristdo, pela complicagédo € a confusdo operada pela inumera quantidade de

informagdes desnecessarias que se propagam pelo mundo.

Naturalmente que, s€ entendida dentro do contexto teocéntrico medleval, a via de
2
m Deus, dado o sucesso de suas aulas que eram

Hugo era eficaz, enquanto via de unido co
ARQUIONNI. 2001, p.10). O éxito

sempre repletas de alunos de todas as partes da Europa M
de suas ideias ressoou na voz de seus sucessores na catedra magistral, que apenas

pensamento.

complementaram algo de seu brilhante | i
por muitos, inclusive por Aristételes, como

A teoria das ideias platonicas era tida

absurda, dada a possibilidade de conhecimento a partir de si préprio, principalmente a partir

® Lo, lo XV
" Livro de espiritualidade medieval, publicado no Século 2V
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chamado Hiperuranio, j4 - _
do P Ja que Aristételes considera a experiéncia sensivel. Santo Agostinho

geelaborou estes conceitos e percebeu que Deus se manifesta no intelecto, e de 14
)

perfeltos. I:ugo de Sa.o .Vltor pensa da mesma forma que o homem pode receber iluminago
que parte da mente divina. E acrescenta seu método tio simples feito de leitura, meditaggo,
oragdo, obras e contemplagio que ¢ o ultimo estagio no qual o homem percebe as coisas com
os olhos da Sapientia que cria as coisas simples e puras, que por sua vez, sdo deturpadas pela
cultura ou pela propria evolugéo biolégica. Ao aproximar-se da mente divina, o ser humano
podera ter esta visgo.

E ao falar de leitura, poderia surgir uma tltima pergunta: se a leitura é principio
da erudic@o, este processo ndo se daria de fora para dentro? Dentro da prépria pergunta estd a
refutagdo, pois a leitura € o principio do saber, isto €, a forma imperfeita da especulagio. O
erudito s6 o &, por causa da mente divina, que se manifesta no interior da inteligéncia. E
portanto dentro de si mesmo, que o aluno victorino terd a capacidade para adquirir a
perfeigdo.

E para quem ndo acredita em Deus, nédo perdera nada ao trilhar a via da
Didascalicon, pois ao voltar-se para seu intelecto, o homem tem a capacidade de conhecer a si
proprio, as suas proprias limitagdes e potencialidades, além de, pela operagdo, com o auxilio
das artes mecanicas, ird contribuir para a harménica construgao da vida social.

De um modo ou de outro, vale a pena trilhar este método, da mesma forma como

a aposta de Pascal é sempre boa. Que optar por este caminho de perfei¢do, com ou sem Deus,

nunca ter4 prejuizos, mas sempre proveitos.
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