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Nao saias de ti, volta-te para ti mesmo,

a verdade habita no homem interior.

AGOSTINHO, De verarel., 39, 72



RESUMO

O pensamento de Santo Agostinho € a evolucao espiritual de um homem em
busca da verdade de sua vida. Como poderemos observar, trata-se de uma
inteligéncia que abre precedéncia para a fé e uma vontade que se abre para a agéo
da graca. Com isso, Agostinho travara batalhas intelectuais gigantescas com outros
pensadores, a exemplo de Mani e Pelagio, bem como usard dos ideais e
terminologia de outras correntes de pensamentos, como o platonismo, neo-
platonismo e autores cristaos, principalmente Sao Paulo.

Somente depois de freqlentar varias dessas correntes é que Agostinho chega
ao cristianismo e tenta fundar sua préopria concepcéo filoséfica, denominada por ele
mesmo de filosofia cristd. Com ela, ele busca a no¢do de verdade, encontrar o que
por tanto tempo buscou de forma infrutifera e sem nenhum progresso. De acordo
com o préprio Agostinho, foi no cristianismo e na revelacdo biblica que ele se
deparou com a verdade de modo incontestavel, manifestada e garantida através da
autoridade da Igreja e fundada sobre o Cristo, filho de Deus.

A partir dessa descoberta, Agostinho fard de sua vida e sua doutrina um
caminho para ajudar outras pessoas a viver de modo reto, ensinando-lhes a
humildade, a continéncia, a caridade e o amor mutuo. Em suma, trata-se de um
exemplo capaz de remeter as almas a si mesmas e de conduzi-las em direcdo a

Deus.



ABSTRACT

Saint Augustine’s thought traces the path of his spiritual evolution; a man in
search for the truth of his own life. As we shall see, it concerns an intelligence open
to his faith and a will open to Grace. In this, Augustine will struggle against other
thinkers like Mani and Pelagius, using the language and the ideals of other traditions,
like Platonism, neo-platonism and Christian authors, like Saint Paul.

Only after dealing with these different currents of thought, he becomes
Christian and tries to base his own philosophical work, termed by himself as Christian
philosophy. There, he searches for the notion of truth, which he had tried to find for
so long in many unfruitful ways. In his own perception, it was in Christianity and the
biblical revelation that he has found the truth in an uncontested way, manifested and
granted through the authority of the Church and founded in Christ, the Son of God.

Experiencing this discovery, Augustine will make of his life and teachings a
path to help other people to live the right life, teaching them humility, continence, and
love to one another. In Augustine we find a model capable of return the souls to
themselves and to lead them to God.
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INTRODUCAO

A sabedoria cristd, da qual Agostinho é eminente representante na fé, faz
uso dos caminhos da razdo que, ao ser possuida, vai coincidir com o velho problema
e o0 proprio escopo da Filosofia greco-romana da busca da felicidade na vida pratica
humana. Porém, esse saber na fé percorre outros caminhos, evitando os erros dos
filosofos pagédos que, como dird Agostinho, tentaram construir uma vida boa por
suas proprias forcas. Esse entre outros, € o ponto que o diferencia dos platdnicos,
dos maniqueistas, dos céticos e dos pelagianos®.

Santo Agostinho foi mais importante e decisivo que qualquer outro autor
cristdo, pois a formulagédo dos principais problemas dessa filosofia bem como as
tentativas de soluciona-la passam pela pena do Santo Doutor. Assim, como toda a
tradicdo, o objetivo da filosofia agostiniana, denominada por ele mesmo de “filosofia
cristd”, é o de buscar e encontrar o caminho que leve o homem até Deus, razao
Ultima de sua existéncia e felicidade. Este € um caminho que se realizou no ambito
da autoconsciéncia pessoal: quanto mais o0 homem conhece a realidade e o0 mundo,
tanto mais se conhece a si mesmo na sua unicidade, ao mesmo tempo que nele se
torna cada vez mais premente a questdo do sentido das coisas e da sua prépria
existéncia. Esta é uma verdade basilar que deve ser assumida como regra minima
de todo o homem que deseje distinguir-se, no meio da criacdo inteira, pela sua
qualificacdo de homem, ou seja, como conhecedor de si mesmo. ? Talvez esteja ai a
atualidade do pensamento agostiniano.

Convertido a religido cristd e em um de seus mais entusiasmados servidores,
Agostinho acredita que a filosofia tenha um fundamento ético e religioso. Prova disso
sdo as frequentes passagens em que afirma que as Unicas coisas que deseja
conhecer sdo Deus e a alma. Segundo ele, esse objetivo serd alcancado a medida
gue o homem conhecer o mundo natural e sua ordem, nela compreendendo o
significado de sua existéncia: Deus, criador de tudo quanto existe. No intuito de

conhecer-se para conhecer a Deus, 0 que preocupa Agostinho é o destino eterno do

! SANGALLI, Idalgo José. O fim dltimo do homem: da eudaimonia aristotélica & beatitudo

agostiniana. Porto Alegre: Edipucrs, 1998. Aqui citamos o capitulo Il “A beatitudo e o Bem Supremo
em Agostinho”, p. 143-203.
2 Cf. JOAO PAULO 1. Introdug&o. In: Fides et ratio. Trad. da CNBB. S&o Paulo: [s.n], [s.d].



homem, caminheiro desta vida mortal; € o confronto do tempo e da eternidade, ou
melhor, como ordenar o primeiro a esta ultima®. Com isso, poderiamos dizer que a
obra de Santo Agostinho é um reflexo nitido de sua vida: inteligéncia e vontade
incansaveis em busca do seu fim ultimo, a felicidade. Ou, como o préprio Agostinho
nos diz em forma de prece, "nos criaste para V6s e 0 nosso coracao vive inquieto,
enguanto nao repousa em V6s" (Conf., I, 1).

No primeiro capitulo deste nosso trabalho buscaremos mostrar que, com a
sintese realizada a partir de duas perspectivas, a saber, a cosmologia platdnica com
o mundo imével das esséncias que a dominam, e a cosmologia judaico-cristd com a
histéria do mundo e do homem que ela contém, € que Agostinho desenvolve sua
“cosmologia histérica, cujas perspectivas sempre o levam a definir como Deus foi

comunicado & natureza e ao homem pela criagéo™

. O modelo de homem e de
universo que dai surge é aquele descrito no Génesis®. No interior das Sagradas
Escrituras, Agostinho descobre a fonte que pde fim a sua sede e na qual
mergulhard, retirando dela a sabedoria de sua vida (cf. Conf., VII, 9, 13-15). A partir
das verdades reveladas no Livro Sagrado e das descobertas feitas “naqueles livros™
€ que Agostinho comeca a tecer suas ideias a respeito da natureza humana. Para
ele, a filosofia se impde como uma indagacdo sobre a condicdo humana a procura
da beatitude, isto é, da felicidade.

Procurando conciliar as duas ordens de coisas, Agostinho intui que o
problema que dai surge € o das relacdes entre fé e razdo, entre o que se sabe pela
conviccao interior e 0 que se demonstra racionalmente, entre a verdade revelada e a
verdade ldégica, entre a religiosidade cristd e a filosofia pagd. Desse esforco
realizado por Agostinho surge uma formulacdo que sera o principio de toda a sua
vida intelectual: “intellige ut credas, crede ut intelligas”, ou seja, uma filosofia apoiada
no impulso reciproco da fé e da razdo. No pensamento agostiniano, a aceitacao da
verdade revelada € o ponto de partida da razdo humana. O que caracteriza esse

método agostiniano como tal € a recusa de sistematicamente cegar a razao

fechando os olhos ao que a fé mostra, donde o ideal correlativo de uma filosofia

¥ RAMOS, Francisco Manfredo Tomas A idéia de Estado na doutrina ético-politica de Santo
Agostinho: um estudo do epistolario comparado com o “De civitate Dei”. Sdo Paulo: Loyola, 1984. p.
81.

* GILSON, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. Trad. de Cristiane Negreiros Abbud
Ayoub. Séo Paulo: Discurso Editoria,/Paulus, 2007, p. 455.

° Gen. 1-2.

® Ver adiante, nota 19.



cristd que seja filosofia verdadeira, enquanto cristd, porque, ao deixar a cada
conhecimento sua ordem propria, o filésofo cristdo considera a revelacdo como uma
fonte de luzes para a razdo’.

A questdo proposta por Agostinho sobre a experiéncia existencial do
homem como vivéncia ética € propriamente um prolongamento da reflexdo sobre o
fundamento de toda realidade. Isso torna ainda mais significativo o fato de que o
Deus que se dirige a Israel, em termos de aliangca especial entre Ele e Israel,
aparece como aquele que € ndo apenas o Deus de Israel, mas o Deus que faz todas
as nacoes e estabelece as fronteiras de todos os povos (cf. Deut. 26,19 e 32,8).
Trata-se, portanto, da investigacao que leva aos mais altos cimos que o0 pensamento
humano pode alcancar®. A realidade da qual ela parte é o ser humano dotado de
racionalidade e liberdade, de dinamismo e vontade de uma busca universal e
absoluta®, contetido do segundo capitulo.

No terceiro capitulo buscaremos demonstrar como uma ética agostiniana
constitui-se a partir do interior humano, a partir do conhecimento que o homem pode
ter de si mesmo e da organizagdo do mundo e da natureza. Segundo Agostinho,
todo homem deveria reconhecer, através da fé, como dom de Deus, que foi Ele
préprio quem colocou no seu coracao o desejo de conhecer a verdade e, em ultima
analise, de O conhecer, para que conhecendo-O e amando-O, possa chegar,
também ele, a conhecer a verdade de si proprio. Assim, a teoria moral agostiniana
constitui-se como investigacdo do fundamento ou principio unificante de toda a
realidade humana. Ela leva em consideracédo sua intima relacdo com a experiéncia
pessoal do homem, dando origem a uma metafisica do interior, que, partindo da
ordem estabelecida no mundo por Deus, chega a Ele através do interior humano, da
alma humana. E justamente nesse ponto que fundamentaremos nosso problema: a
moral agostiniana é o ponto de ligacdo entre a finitude e a transcendéncia do
homem.

Santo Agostinho elege o impulso natural do homem para a felicidade o

elemento primordial de sua doutrina. Sua moral tem como ponto de partida a

" GILSON, 2007, p. 460.

® Essa investigacdo, chamada também de “estudo/busca da sabedoria” por S. Tomas, €, segundo ele,
“a mais perfeita, sublime, Gtil e agradavel dentre todas as investigacdes as quais o ser humano pode
dedicar-se” (Summa contra gentiles |, 2).

® Um esquema bastante detalhado da antropologia agostiniana encontra-se em VAZ, Henrique
Claudio de Lima. A concepgao cristd-medieval do homem In: . Antropologia filosoéfica |. Sdo
Paulo: Loyola, 1991. p. 49-64.



categoria fundamental de ordem, idéia diretriz que guia toda a sua reflexdo e
construcao filoséfica. "Com efeito, a idéia de ordem apresenta duas faces ou perfis
conceptuais, intrinsecamente ligados: uma face ética, outra ontolégica™®. Tal idéia
coloca-se como norma do nosso agir humano uma ordem ontoldgica, que € o
principio e fundamento de sua racionalidade e prerrogativa de agir ético.

Para Agostinho, tal ordem, presente em todo o universo, estende-se
também a experiéncia histérica do homem ordenada, na “civitas Dei", que € a forma
de comunidade onde todo ser humano é convocado a encontrar seu lugar devido e
dentro do qual todo ser humano pode receber, depois, algo muito melhor, na
eternidade’. Tal é o sentido profundo do dinamismo da ordem revelada na ac&o
sempre nova e criadora de Deus. No pensamento agostiniano, tal ordem se revela
como “énfase na experiéncia interior e na valorizacdo do espirito na sua relacao
direta com Deus™?. Desde o inicio de sua experiéncia, Agostinho direciona sua
iniciativa a Deus. SO Deus determina e guia a procura humana de sua interioridade,
seja como especulacéo, seja como acao; e assim a especulacdo fundamenta-se na
fé revelada e sua liberdade, na graca concedida por Deus™.

E seguindo esse movimento da Ordem, impulso que movera a vontade do
homem e determinard seu comportamento. Segundo Agostinho, a lei primeira,
norma fundamental de todo agir humano serd a de aderir a Deus, pois de acordo
com ele, que mais h& de melhor? Resposta a esse questionamento sera a distingao
entre fruir e utilizar, o que indicara o caminho a ser percorrido pelo espirito humano
até seu fim, encontrar Deus como seu Supremo Bem.

Para Agostinho, se a vontade é o que caracteriza o homem e 0 amor é o
motor que move essa vontade, € mais que justo dizer que o homem ¢é
essencialmente amor. O amor exerce uma funcéo unificante do mundo humano, de
suas realidades. Saindo da perspectiva pessoal do amor, Agostinho alude para a
dimensao social desse amor, entendido como caridade, que é, antes de tudo, o
amor de Deus e do préximo em Deus e por Deus até o desprezo por si mesmo.

Finalmente, Santo Agostinho jamais perde de vista a liberdade do homem.

9 VVAZ, Henrique Claudio de Lima. Escritos de filosofia IV: introducéo & ética filoséfica I. Sdo Paulo:
Loyola, 1999. p. 186.

1 Cf. MACINTYRE, Alasdair. A alternativa agostiniana. In: Justica de quem? qual
racionalidade? Trad. de Marcelo Pimenta Marques. S&o Paulo: Loyola, 1991.

2 MAC DOWELL, J. A. Investigacao filoséfica sobre Deus. Belo Horizonte: Apostila didatica sobre
o curso “Filosofia da Religido” do Centro de Estudos Superiores da Companhia de Jesus, 2003.

3 cf. ABBAGNANO, Nicola, Histéria da filosofia. Trad. de Antdnio Borges Coelho. Lisboa:
Presenca, 1976. vol. I, p. 199
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De acordo com o bispo de Hipona, a possibilidade de querer e ndo querer, a
capacidade de autodeterminar-se, de eleger alguma coisa, € algo congénito ao
homem. A raiz dltima do homem e, consequentemente, de sua liberdade é o amor,
pois a lei do amor é lei de liberdade. O amor, entendido como desejo de justica e
respeito a ordem divina imposta no universo inteiro € a possibilidade de o homem
alcancar a felicidade, livremente. Isso ndo pode ser mérito do homem, apenas. O
auxilio divino, a graca de Deus deve vir em seu socorro. Uma coisa ndo elimina a
outra. Com a intervencao da graca, o livre arbitrio ndo é eliminado, antes € ajudado
a reconquistar a capacidade prépria de eleicédo, de escolha, de determinacéao.
Parece-nos, portanto, que uma ética agostiniana quer fazer o homem
tomar consciéncia de que se encontra neste mundo mergulhado no pecado, fruto de
um livre-arbitrio marcado pela mancha do pecado original que ndo o deixa agir
perfeitamente bem, porque portador de uma vontade limitada, uma vontade inclinada
para o mal. Uma vez cbénscio de sua condicdo, o homem deve tentar disciplinar sua
vontade para agir de modo bom, o que jamais conseguira por suas proprias forcas,
como queriam o0s pelagianos, mas somente por meio da graca divina, que 0
resgatara e o colocard no caminho certo, no caminho reto da salvacdo. Tudo isso,
segundo Agostinho, comeca pela fé em Deus, inicio de todo o processo. A fé,
portanto, abre precedéncia para a graca™®, auxilio divino para o caminhar humano.
Uma vez enveredado pelo caminho reto, o homem aproxima-se da perfeicdo a ser

atingida plenamente no “reino definitivo”.

* De acordo com Gilson, ninguém deve pensar que recebeu a graca devido as boas obras que
realizou, mas que ndo poderia realizar boas obras, a menos que, com a fé, tenha recebido a graca.
Assim, a fé é condicdo para abrir, em sua vida, espaco para a acdo da graga. A fé é o comeco da
graga (cf. GILSON, 2007, p. 292).
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1 “DEUS ESTA NO HOMEM, O HOMEM EM DEUS”

Com as supracitadas palavras das Confissdes (I, 2, 2) poderiamos resumir
a filosofia de Santo Agostinho e concluir este nosso trabalho. No entanto,
escolhnemos comecar por elas na tentativa de perceber o ponto de partida de sua
concepcao filosofica de homem, de mundo e de Deus.

De fato, Agostinho parte das narrativas biblicas em que o mundo e o
homem foram criados por Deus e nele permanecem, e que Ele sustenta-lhes a vida,
a beleza e a razao de ser, conforme narra na obra Sobre a Cidade de Deus: “a partir
dos Textos Sagrados, damos fé sobre as coisas que ndo convém ignorar e nao
somos capazes de conhecer por nés mesmos” (De civ. Dei, XI, 3).

Outro ponto que Agostinho utiliza, além das Sagradas Escrituras, para
alicercar sua doutrina da criagcdo do mundo e do homem por Deus é a cosmologia
platbnica, especialmente na sua versao neoplatdénica, em que a geracdo do mundo
ndo se da pela criacdo, mas pela emanacédo, que é uma explicacdo metafisica do
cosmo de onde tudo deriva - emana - a partir de um unico ponto ontolégico - o Uno,
e dele procedem todas as coisas por processdao (emanatismo). Ou seja, Plotino
procura mostrar que a passagem do Uno a multiplicidade ndo € direta, mas que tudo
deriva do Uno por desdobramentos ou processdes'®, que compreendem graus
diversos ou intermediarios hierarquicamente dispostos da perfeicdo. Por isso,
Agostinho acredita que essa teoria ndo pode ser tomada ad littera para tentar
compreender o universo. E necessario torna-la completa, e isso Agostinho o faz sob
a luz das Escrituras ja que “estes (platdnicos e neoplatbnicos) ndo chegam a ensinar

a dependéncia total de todas as coisas em relacdo a Deus, pela sua origem™°, ou,

®Segundo ALSINA CLOTA, José. El neoplatonismo: sinteses del espiritualismo antiguo. Barcelona:
Anthropos, 1989, p. 53, é possivel que Plotino tenha despertado para a idéia de processao a partir
do conceito emanatista de criagdo do pensador judeo-helenistico Filon de Alexandria. Quando diz:
“Efetivamente em Filon, Deus, que é inteiramente transcendente, cria a partir da superabundancia de
sua perfeicdo. O emanatismo filoniano reaparecera em Plotino, ainda que em forma completamente
distinta. O processo através do qual se produz a criagdo se chama, na terminologia plotiniana,
préodos, que os modernos tém traduzido por processdo”. Em As Enéadas, Plotino fala das
processées como de uma sucessdo de circulos concéntricos, surgidos a partir de um Gnico ponto:
“Existe qualquer coisa que poderia dizer-se centro: ao redor deste, ha um circulo que irradia o
esplendor emanante daquele centro; ao deste (centro e primeiro circulo), um segundo circulo, luz da
luz” (En. IV, 3, 17).

' RAMOS, 1984, p. 81.



apesar de serem 0s que mais se aproximam das verdades da fé'’, que chegaram
aos ultimos limites do que a razdo humana pode dizer do ser, nos platdnicos faltava
um ultimo degrau para se alcancar a verdade, a saber: que os neoplatdnicos, ao
identificarem o Verbo de Deus com o Nods - ou razdo natural, esquecerem que 0
Verbo ndo € somente Deus, mas Deus encarnado; que o “Verbo se fez carne e
habitou entre nos”.

Por isso, Agostinho, denunciando o seu préprio orgulho racional antes da

conversdo e, a0 mesmo tempo, o dos neoplatdnicos'®, afirma:

Tagarelava a boca cheia como um sabichdo, mas, se ndo buscasse
em Cristo Nosso Salvador o caminho para Vés, ndo seria perito,
mas perituro®®. J4 ent&o, cheio do meu castigo, comecava a querer
parecer um sébio; ndo chorava e, por acréscimo, inchava-me com a
ciéncia (Conf., VII, 20, 26).

As palavras das Sagradas Escrituras, especialmente do apdstolo Paulo,
mostraram-lhe que a “verdadeira sabedoria”, que € sinbnimo de “verdadeira
felicidade”, ndo se encontra neste mundo, mas tdo-somente em Deus, e que Este
nao se atinge pela razdo, mas, para alcan¢a-lO, € preciso transcender a razao; que
s6 mediante a humildade cristd®, pela gratuidade de pensamento, por
contemplac&o, o homem pode alcancé-10%.

"No Sobre a Cidade de Deus, diz: “Se Platdo disse ser sabio quem imita, conhece e ama a Deus, de
cuja participacdo depende ser feliz, que necessidade ha de discutir as outras Doutrinas? Nenhuma se
aEP'roxima da nossa mais do que a deste” (De civ. Dei, VIII, 5).

®E por isso que, apesar de reconhecer a grande contribuicdo dos neoplatonicos, especialmente
Plotino, cuja doutrina do Nods é analoga ao Verbo de Sao Joao (cf. Conf. VII, 9,13 e De civ. Dei, X,
29, 2), e Porfirio, no qual encontra-se uma teoria da Trindade, compreendendo o Pai, o Filho
(chamado intelecto), e ainda uma terceira hipdstase, como termo intermediario (cf. De civ. Dei, X, 23),
Agostinho lamenta que tais filosofos cairam em um lamentavel fracasso, porque sua soberba
envergonhava-os de confessar a encarnacdo do Verbo. Agostinho dedicaria trés livros inteiros do
Sobre a Cidade de Deus (Livro VIIl a X - intitulados, respectivamente, “Teologia Natural e Filoséfica”,
“Cristo Mediador” e “O Culto ao Verdadeiro Deus”), para elogiar a filosofia platbnica, mas, também,
para mostrar 0s seus limites, ou seja, que pela razao filoséfica ndo se chega a verdade, mas, tdo-
somente, a uma falsa verdade, ou soberba. Sobre a importancia do conceito de encarnac¢do na
filosofia agostiniana ver GILSON, 2007.

%perito” - Verdadeiro saber que leva & salvacdo. “Perituro”™ Falso saber que leva & morte, ou a
condenacéo. Igualmente, em A Cidade de Deus, inspirado nas palavras do Apéstolo: “A ciéncia infla e
a caridade edifica”, Agostinho denuncia: “A ciéncia ndo é util sendo quando acompanhada pela
caridade e, sem a caridade, a ciéncia infla o coragdo e o enche do vento da vangléria. Assim, os
demonios tém a ciéncia sem a caridade” (De civ. Dei, 1X, 20).

“Mais tarde, em Sobre a Trindade, Agostinho voltaria a apresentar a Cristo, ou o Verbo encarnado,
como remédio para curar o orgulho no homem: “A soberba humana, principal obstaculo para a uniao
com Deus, foi corrigida e medicada pela humildade profunda de Deus” (De Trin. Xlll, 17, 22).
Também em Sobre a Cidade de Deus, Livro IX, capitulo 15, intitulado “Jesus Cristo, homem,
mediador entre Deus e 0os homens”, Agostinho mostra que sé pela humildade crista, com a aceitagcédo
do Cristo redentor, o Verbo encarnado, podemos alcancar a verdade. E claro que, por tras dessa
posicdo, estd a concepgcao agostiniana de homem, como um ser decaido, por conta do pecado
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Entretanto, apesar de criticar os filosofos gregos, especialmente os
neoplaténicos, Agostinho ndo tinha preconceitos para com eles. Pelo contréario,
valoriza-os até onde pode e 0s aproveita, superando-0s, na constru¢cdo de uma nova

filosofia, a que chama de “nossa filosofia cristd”, que para ele € a “verdadeira

filosofia”, conforme relata Etienne Gilson:

Para Agostinho era muito natural que a filosofia dos gregos servisse
a sabedoria cristd, precisamente porque a filosofia grega néo é a
verdadeira filosofia; mas sendo criticada, endireitada e depurada, ela
se insere mais perfeitamente na doutrina salutar, deixando de existir
a parte e como disciplina distinta para fundir-se na unidade da
sabedoria crista®.

Portanto, apesar das criticas aos filésofos gregos, podemos dizer que por
toda sua vida, as teorias neoplatbnicas estiveram sempre na base de sua prépria

doutrina®. Por isso alguns autores chegam a classificar a adesdo de Agostinho ao

original, e que, por isso, ndo é capaz de se erguer por conta propria, mas, tdo-somente, com a ajuda
da graca divina. Entretanto, ndo iremos problematizar este ponto aqui, mas sé no ultimo capitulo.
2ISCIACCA, Michele Federico. San Agustin. Trad. de Ulpiano Alvarez Diez. Barcelona: Luis Miracle,
Editor, 1955. Tomo 1, p. 395, resume bem a evolu¢do do pensamento de Agostinho depois da leitura
das Epistolas de S&o Paulo, quando ao mostrar a diferenca entre o eudemonismo antigo,
especialmente dos estéicos e dos neoplatdnicos, e o ceticismo dos académicos e, finalmente, de
todos eles com o novo eudemonismo agostiniano, diz: “E errébnea a posi¢do académica, ao tentar
demonstrar que a mente humana seja incapaz da verdade [...]. Mas é err6neo, também, afirmar com
0s estoéicos, e também com o0s neoplatbnicos, que a realizagdo do fim Ultimo do homem seja obra
exclusivamente do homem mesmo, porque ele por si e somente com seus préprios meios ndo pode
dar-se a felicidade. Portanto, estdo equivocados os académicos, quando condenam a razédo a davida
invencivel e perpétua [...]. Mas tém, em certo sentido, razdo ao considerar a busca como inesgotavel
e sem fim, ainda que seja por motivos distintos de Agostinho. Assim sendo, tém razéo os estoicos e
0s neoplatdnicos ao afirmar que o homem é capaz da verdade, mas se equivocam, quando
sustentam que a mesma sabedoria, ou a felicidade, € uma conquista sua, fruto humano da humana
virtude. E todos eles, inclusive Cicero, tém razao ao assinalar como fim da filosofia a busca da
felicidade, mas, conscientes do fim, por ignoréncia ndo sabem indicar o0 meio ou a via para consegui-
la, antes, assinalam como meio a filosofia mesma que, revelando-se insuficiente, engendra
desconfianca e ceticismo, como é o caso dos académicos. A filosofia, portanto, uma vez que Deus é
o fim e felicidade do homem, ndo dispde de todos os meios para realiza-la, e nesse ponto deve a
filosofia encontrar-se com a religido, com a Verdade revelada, em que se faz patente a convivéncia
do momento racional e do religioso, a convergéncia das duas ordens da verdade: a filosofia, atividade
humana e natural, encontra seu complemento no Verbo ou verdade de fé, sem negar ou perder sua
ositividade”. Essa é a posicao a que chegara Agostinho a partir da descoberta das verdades da fé.

% GILSON, 2007, p. 459. Ver também, ALICI, L. Genesi del problema agostiniano del tempo. Revue
de études augustiniennes, Paris, v. 22-23, 1976. p. 43: “Agostino eredita dalla filosifia classica,
soprattutto dal platonismo, uma metodologia di ricerca, dei contenuti speculativi; ma egli vive, in
un’epoca di forti tensioni e di vivace e preoccupata attenzione verso una civilta agonizzante, una
decisiva esperienza religiosa che gli apre orizzonti nuovi ed impensati, ed Alla quale affida e rivolge
ogni sua richiesta interiore”.

*Mais do que uma simples descoberta, Agostinho se apaixonou pela filosofia neoplaténica e ficou fiel
a esse amor através da sua vida cristd, até o derradeiro suspiro. Basta vermos a forte influéncia
indireta desta filosofia ao longo de seus escritos, além das citacGes diretas que faz dos fil6sofos
neoplatdnicos. Entretanto, como bem observa SCIACCA, Michele Federico. Santo Agostino
essenziale. Porto Alegre: Instituto de Filosofia/Universidade do Rio Grande do Sul, 1956. p. 18, o
seu amor pelo neoplatonismo ndo o levou a uma pura repeticdo ou ndo o tornou escravo dessa
doutrina. Pelo contrario, “Agostinho conservou de Plotino quanto ndo se opGe ao cristianismo, e deve
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neoplatonismo como mais uma conversao, Ou COmMO mais um passo rumo a
Verdade®,

E na elaboracdo de uma sintese a partir dessas duas perspectivas que
Agostinho desenvolve sua “cosmologia historica, cujas perspectivas sempre o levam
a definir como Deus foi comunicado & natureza e ao homem pela criagdo"®. O
modelo de homem e de universo que dai surge é aquele descrito no Génesis?.

E no interior das Sagradas Escrituras que Agostinho descobrira a fonte
que saciara sua sede e na qual mergulhara retirando dela a sabedoria de sua vida
(cf. Conf., VII, 9, 13-15). A partir das verdades reveladas no Livro Sagrado e das
descobertas feitas “naqueles livros™’ é que Agostinho comeca a tecer suas idéias a
respeito da natureza humana. O homem tem sua origem em Deus, e Deus esta nele

porque é obra sua. A Deus tende tudo aquilo que por si s6 ndo existiria (cf. Sol., 1,1,

ser interpretado de modo que seja adaptado a um sistema muito diferente do plotinianismo [...]. Que
se fale de um ‘Neoplatonismo cristdo’ e dele se considere Agostinho como o grande mestre: ndo nos
opomos, mas é necessario precisar que, especulativa e historicamente, o Neoplatonismo cristdo de
Agostinho (que alimentara o pensamento posterior, ndo somente de Anselmo, Boaventura, de outros
escolasticos e do Agostinismo posterior - Pascal e Malebranche - sendao também de santo Tomas e
do Aristotelismo medieval) tem um concreto significado: cristianizar, até onde é possivel, o
platonismo, e ndo platonizar o Cristianismo”. E conclui: “Entre essas duas concepg¢bes ha uma
distancia incomensuravel que separa o Ultimo grande sistema da filosofia pagd do primeiro grande
sistema da filosofia cristd”. Igualmente diz AUGUSTIN MARTINEZ, Agustin. San Agustin: ideario:
seleccion y estudio. Buenos Aires: ESPASA/CALPE, 1946. p. 24: “E suficientemente sabido que a
filosofia instrumental de Agostinho € a filosofia platbnica, ou melhor, neoplatdnica. Foi ele quem
realizou plenamente este ‘batismo de Platdo’, como diria Chesterton; “Nao se deve crer que todo o
platonismo tenha passado literalmente a Agostinho. Pois se é verdade que o encontro com 0s
platénicos, especialmente Plotino, causou intenso prazer a este buscador da verdade, ndo é menos
verdade que, interiorizado mais tarde pela luminosidade da fé, foi ele 0 mesmo quem colocou-se em
guarda dos cristdos contra os erros dessa filosofia”. Ver, também, ROSTAGNO, Sergio. Liberta e
servitl delluomo. In: PERISSINOTTO, Luigi (org.). Agostino e il destino dell’Occidente. Roma:
Carocci Editore, 2000. p. 48: “A filosofia neoplatonica lhe fornecerd um suporte de pensamento ao
qual ndo renunciara jamais [...]. Por outro lado, Agostinho inicia uma decisiva critica ao proprio
neoplatonismo e deste modo torna-se criador da teologia que nés conhecemos”.

*\/ale que a 1° conversao teria sido a filosofia de Cicero, a 2* a0 maniqueismo, a 3% ao catolicismo de
Ambrosio, a 4% ao ceticismo e agora (52) ao neoplatonismo.

> GILSON, 2007, p. 455.

*® Gen. 1-2.

2" ¢f. Conf., VII, 13. A leitura “daqueles livros” - provavelmente se trata de livros de Plotino e de
Porfirio - o introduziu na introspecgéo, ou busca em sua prépria alma, da verdade tdo desejada. Além
disso, 0 ajudou a abrir a inteligéncia a rigueza metafisica do mundo do espirito e das leis
transcendentais. Basta dizer que Agostinho ndo pode esquecer jamais a filosofia platdnica que tanto
facilitou sua compreensao da verdade cristd, e quanto Util foi ela para sua apologia da fé. No entender
de Abbagnano, “na radical interiorizacéo da investigacao filoséfica, Agostinho tem predecessores; sao
os platdnicos, que evoca muitas vezes nas suas obras e especialmente Plotino. Mas para o0s
neoplatdnicos o retorno a si préprio, a atitude da introspeccdo s6 pode ser privilégio do sabio; para
Santo Agostinho esta ao alcance de todo homem. Agostinho recolheu também o melhor da
especulacdo patristica precedente. Os conceitos teolégicos fundamentais, ja entdo adquiridos pela
especulacdo e aceites pela Igreja, ndo sofre na sua obra desenvolvimentos substanciais, mas
enriquecem-se com um calor e um significado humano que antes ndo tinham, tornam-se elementos
de vida interior para o homem” (ABBAGNANO, 1976, vol. Il, p. 198).
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2). O homem sozinho ndo existiria, ndo fosse a acdo bondosa de Deus. O homem
existe porque é obra de Deus, e este permanece naquele, por amor. Deus esta no
homem, por isso ele existe. Estd presente aqui, além da nog¢do de criacdo da
tradicdo biblico-judaica, a nocdo de participacdo que Agostinho herdou da filosofia
grega, especialmente de Platdo e, posteriormente, dos neo-platdénicos. O Ser de que
se trata aqui tem sua origem numa combinacéo do Reino das Formas®® com a ideia
de um Arquiteto do Universo (demiurgo)?’, segundo Platdo; os neo-platénicos numa
tentativa de sistematizar e aperfeicoar o Mestre, relacionaram o Ser com o Uno®® - o
Super Bem - e fizeram desta relagdo a origem de todas as coisas. Desses,
especialmente Plotino, coerentemente, desenvolveu o0 principio subjacente a
doutrina de Platdo do Bem ideal. Para ele, “o principio supremo do universo é a

7

Unidade pura, que € também bondade pura, da qual depende toda outra

realidade™".

O homem encontra em Deus o0 Ser pelo qual as demais realidades
possuem o ser por participacdo. Corrobora com essa ideia Francisco Manfredo,

guando diz que

ao lado dos argumentos da Escritura, a luz da fé, a razdo pura
procura mostrar como a alma racional deva observar a ordem dos
seres, como ela, na sua mutabilidade, ndo pode tornar-se justa,

*® para Platdo, a alma se familiarizou com as Formas numa existéncia prévia, da qual nos
esquecemos. A descoberta de tais verdades €, na realidade, uma recordagdo, uma anamnesis. A
esse respeito ver o dialogo platénico Ménon.

o) demiurgo platénico e 0 modo como ele atua para criar o mundo esta descrito no Timeu. Aqui,
Platdo apresenta um quadro imaginativo da origem do universo. Este foi feito, diz ele, por um Artista,
ou Artifice, divino (demiourgos), seguindo o modelo de perfeigdo estabelecido no mundo das Formas
(cf. STEAD, Christopher. A filosofia na antiguidade crista. Trad. de Odilon Soares Leme. Sao
Paulo: Paulus, 1999. p. 34).

% Nesse periodo uma tempestade de idéias se forma e h& a mistura e juncao de varios conceitos. O
Uno de concepcao pitag6rica se funde com o Ser platdnico e com o Bem da tradicdo filoséfica. Santo
Agostinho, considerado eclético por alguns, aproveita de terreno fértil que é o Ultimo século a. C. e o
primeiro século da Era Cristd. A esse periodo ele deve muito de seu pensamento. Certamente
Agostinho encontrou no Fédon a doutrina da espiritualidade da alma que tanto procurava e que tanto
0 atormentava. Provavelmente foi também no didlogo platénico que ele viu algumas demonstracdes
da imortalidade da alma e a concepc¢ao de uma vida futura, com um céu e um inferno, recompensas e
castigos. Sem o Fédon, seguramente néo existiria o De immortalitate animae (Cf. GILSON, El spiritu
de la filosofia medieval. Trad. de Ricardo Anaya. Buenos Aires: Emecé editores, 1952. p. 177-178).
1 Cf. STEAD, 1999, p. 74. A primeira vista, nenhuma filosofia estava mais repleta de promessas que
a de Platdo, ou a de seu discipulo Plotino, para o porvir da antropologia cristd. Segundo Platédo, a
alma é essencialmente manancial de movimento, como se pode ver no Fedro (246 A), automotriz. Por
isso o platonismo insiste em chamar a atencéo para a independéncia radical da alma, que da a vida,
em relacdo ao corpo, que a recebe da alma. Nao h& doutrina em que a independéncia da alma em
relacdo ao corpo esteja mais fortemente acentuada que no platonismo. E nele que Agostinho
recorrera para fundamentar boa parte de seus conceitos e é nele que encontrara um aliado para sua
filosofia (cf. GILSON, 1952, p. 181).
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salva, sabia e bem-aventurada sendo pela participacdo do bem
imutavel, amando-o com purissima caridade®.

Para Agostinho, aqueles autores platdnicos desvelaram a verdade e a
desejaram, mas ndao de modo sabio e pleno, pois faltavam-lhes a coragem de
assumir a encarnacdo de Jesus, e a salvacdo oferecida por meio Dele®. Agostinho
acrescentara a doutrina dos platonicos algumas doses das verdades biblicas e
inaugurara sua propria concepcao filosofica. E grande a divida de Agostinho para
com os platénicos®**. Como ele mesmo confessa, foi deles que aprendeu a pensar
em Deus como a fonte simples, transcendente e inefavel de toda beleza e de toda
iluminacéo intelectual, colocando de lado sua anterior concep¢do maniqueista de
Deus como uma substancia pura, mas extensa, difundida pelo mundo (cf. Conf., VII,
5, 7). Somente ap6s sua converséo ao Cristianismo®>, depois de conhecer as varias

correntes de pensamento de sua época e de aderir a cada uma delas®® é que ele

%2 RAMOS, 1984, p. 47. Esta ideia esta presente também em Agostinho na Ep. 14 (Carta a Honorato).
% Em Sobre a Cidade de Deus, Agostinho chama a atencao para o fato de que Plotino vé a verdade e
a deseja, e que Porfirio sabe que a tarefa do filosofo € a libertacdo da alma e que tende a ela com
todas as for¢as, porém nem um nem outro conseguem chegar ao fim, nem conhecem a Unica via que
conduz ao fim, isto &, Jesus Cristo, modelo e fonte de humildade (cf. De civ. Dei., X, 26-30).

% Sobre a influéncia de autores platénicos sobre os padres da Igreja, inclusive Agostinho, F.-J.
Thonnard afirma: “os numerosos e eminentes pensadores da época, apelam, pois, para desempenhar
a sua funcéo de tedlogos, para as doutrinas de Platdo, mormente para o Neoplatonismo, como sendo
a filosofia reinante e o sistema que mais lhes parecia em harmonia com o cristianismo, pelo seu
espiritualismo elevado e pela sua moral, desprendendo as almas do mundo sensivel para as conduzir
a uma patria melhor” (THONNARD, F.-J. Compendio de histéria de filosofia. Trad. de Valente
Pombo. Paris: Desclée e Cfia, Editores Pontificios, 1953. p. 196).

% “A conversdo, com a consequente conquista da fé, foi, portanto, o eixo em torno do qual passou a
girar todo o pensamento de Agostinho — e, portanto, constituiu o caminho de acesso para a sua
compreensdo” (REALE, Giovanni ; ANTISERI, Dario. Histéria da filosofia: Antiguidade e Idade
Média. [s. trad.], Rev. de H. Dalbosco e L. Costa. Sdo Paulo: Paulus, 2005. vol. |, p. 434). Esse
periodo pés-conversao € entendido como o tempo da verdade plena e das suas obras. Os periodos
da vida de Agostinho, antes e depois da conversdo, distinguem-se sem se opor, porque a vida
intelectual e moral de Agostinho, desde a sua infancia até a morte, foi um esfor¢o ininterrupto para a
luz, para o sol que ilumina sua vida, um progresso continuo na conquista da verdade (Cf.
THONNARD, 1953, p. 198).

% Vemos a evolucdo do pensamento de Agostinho, partindo de um maniqueismo que buscava
explicar de modo racional as Escrituras, comparando-as com as doutrinas cientificas, o que se tornou,
para ele, insensato. Apos isso, vemos Agostinho aderir, mesmo de modo provisério ao academicismo
de Cicero, o qual pregava um ceticismo universal e que fez o jovem Agostinho descobrir a
possibilidade de encontrar verdades certas e concretas. Foi ouvindo Ambrosio que seu espirito
despertou e sua vontade encetou nos caminhos que o levariam a aceitar as verdades do cristianismo
e descobrir a via platdnica como um meio de dar inteligéncia as suas crencas. Plotino e Porfirio foram
0s que mais contribuiram para o amadurecimento de Agostinho no tocante a formulacdo de sua
filosofia cristd (cf. REALE ; ANTISERI, 2005, vol. |, p. 437-450). Igualmente diz COSTA, Marcos
Roberto Nunes. O problema do mal na polémica antimaniquéia de Santo Agostinho. Porto
Alegre: EDIPUCRS/UNICAP, 2002. p. 195: “Os serm@es de Ambrésio e as leituras neoplatbnicas
haviam dissipado certos danos intelectuais causados pelo maniqueismo e ceticismo”. THONNARD,
1953, p. 100-200, resume assim o percurso intelectual de Agostinho desde que leu o Hortensius de
Cicero até sua conversdo incondicional ao cristianismo: é com o Hortensius que Agostinho descobre
a investigacao da sabedoria imortal, superior a todos os bens e que vale a pena amar sobre todas as
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acolhera a tese da Criag¢do ex nihilo, utilizando-se do livro escrituristico do Génesis
para dar-lhe fundamentacao revelacional, e a filosofia neoplatonica plotiniana, para
dar suporte filosofico a referida tese. Plotino foi um dos que mudaram a forma de
pensar de Agostinho, oferecendo-lhe as novas categorias que romperiam O0S
esquemas do seu materialismo, de sua concepcdo maniqueista, que afirmava a
realidade substancial do mal®’.

N&o foi Agostinho o primeiro a comentar sobre a Criagdo ex nihilo, mas foi
o que melhor a fundamentou filosoficamente, assim como seus desdobramentos, e
fez isso ao longo de seu embate antimaniqueu, principalmente nas obras que ele

produziu durante o “retiro filoséfico de Cassiciaco™®. Apesar de fazer uso de varios

demais coisas. E nesse periodo que Agostinho apreende a felicidade como descoberta e posse da
verdade. O problema que aqui surge ser4 o de perceber como entrar na posse desta verdade
beatificante, para qual o leva o impulso apaixonado de toda a sua alma? O maniqueismo aparece
como uma solucdo proviséria e por nove anos tenta encontrar a solucdo de seu problema sem
nenhum éxito. E entdo que se inclina para uma segunda solucéo proviséria, para o Probabilismo da
Nova Academia, exposto por Cicero. O ceticismo faz com que Agostinho fiqgue receoso, o0 que o
impede de aceitar uma nova doutrina, com o temor de ser iludido novamente. E ent&o que ele decide
aprofundar seus conhecimentos sobre o cristianismo e 1& alguns livros platdnicos e neles encontra a
plena solugdo especulativa que procurava. Nesse momento, comecam a se estabelecer, para
Agostinho, as semelhancas entre a filosofia platbnica e a doutrina cristd. A influéncia cristd foi
determinante para Agostinho. Assim, continuara sempre levando em consideracdo os conselhos de
Santo Ambrésio e de Simpliciano, os exemplos dos santos e as narrativas de conversdes e,
rincipalmente, a acao da graca, fruto das suas oracdes e das oracfes de sua mae.
" Cf. REALE ; ANTISERI, 2005, vol. I, p. 434. Um texto muito esclarecedor sobre esse assunto é a
nota de rodapé n. 62 que o Prof. Marcos Costa insere em seu supracitado livro: O problema do mal
na polémica antimaniquéia de Santo Agostinho (2002, p. 169). Nesta nota, comentario de varios
estudiosos sobre o assunto, esta relatado: “Por sua concepcao espiritual da divindade, as obras de
Plotino ensinaram a Agostinho a conceber a Deus como uma substancia imaterial e proporcionou
uma nova orientagdo a seu pensamento” (GRABOWSKI, Stanislaus J. La Iglesia: introduccion a La
teologia de San Agustin. Madrid: Ediciones RIALP, 1965. p. 648); “O que na realidade causaram o0s
livros neoplatbnicos na mentalidade de Santo Agostinho? Segundo as Confissbes, Agostinho se
sentiu empurrado a buscar a verdade incorpérea. Descobriu que Deus existe, que Deus é, que é
infinito, e que este estd em um espaco; nem por isso se acha nele encerrado. Em uma palavra, se
encontrou com um monismo nao-incorpdéreo que substituia o dualismo corporal do maniqueismo”
(MATTHEWS, W. El platonismo como solucién agustiniana al problema de mal. Revista Augustinus,
v. 28, p. 339-355, 1982); “S6 entdo depois das leituras neoplatbnicas, se pode dizer que Agostinho
estava em condi¢des de superar a concep¢cdo materialista da realidade que o maniqueismo |he tinha
ensinado, porque ali encontrou 0s instrumentos conceituais” (DE CAPITANI, Franco. Il “De libero
arbitrio” di S. Agostino: studio introdutivo, texto, traduzione e commento. Milano: Vita e Pensiero —
Universita Cattolica del Sacro Cuore, 1987. p. 543). A conquista da verdade sempre foi o objetivo
primeiro, Gnico de Agostinho. E Plotino quem o ajuda a solucionar este problema, pois Agostinho
aceita a teoria plotiniana, substituindo o Um transcendente e simples pelo seu ponto de vista da
verdade, corrigindo pela “lente retificadora” da fé todos os erros pagdos do neoplatonismo (Cf.
THONNARD, 1953, p. 203).

% Trata-se de um sitio localizado em Cassiciaco, préximo a Mildo, cujo proprietario era Verecundo,
amigo de Agostinho, para onde se retirou com sua mae, no inicio das férias de setembro de 386, para
viver o que ele chamou no Sobre a Ordem de otium liberale (De ord., |, 2,4), que na realidade era
uma preparacdo para o batismo (cf. Conf., VIII, 6, 13 e IX, 3, 5). Das discussdes ali travadas, entre
Agostinho e seus discipulos, nasceram suas primeiras obras, a saber: Contra Academicos (386), De
Beata Vita (386), De ordine (386) e Soliloquia (387), comumente chamados “Didlogos de Cassiciaco”.
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principios da filosofia neoplatbnica, afastou-se e o0s refutou quando esses
conflitavam com a Revelacéo Biblica®.
Marcos Costa relata assim a experiéncia que Agostinho faz do

neoplatonismo:

N&o sabemos ao certo se Agostinho leu Plotino ou Porfirio ou muitos
outros, é certo que o choque que experimentou em seu contato com
0 neoplatonismo foi tdo poderoso, que ndo sO seu espirito foi
esclarecido e seu pensamento transformado, sendo que, desde
entdo e por toda a sua vida, as teorias neoplatbnicas estiveram
sempre na base de sua prépria doutrina®.

Agostinho fard uso de todo o cabedal platbnico e seu posterior
desenvolvimento, na medida que lhe aprouver, para tentar fundamentar a afirmacao
do Geénesis de que Deus é o criador de todas as coisas. E por isso que, segundo
Weinberg, “0 pensamento de Santo Agostinho é fundamentalmente cristdo e seus
aspectos platénicos sdo considerados sempre como um mero instrumento com o
qual pretende construir uma filosofia crista™*.

Tal filosofia parte da experiéncia da transcendéncia real do inteligivel
(mundo transcendente das idéias eternas) como fundamento do sensivel (mundo
imanente das coisas mutaveis) e sentido orientador da existéncia humana. A razéo
epistémica estabelece e justifica a verdade de suas asserc¢des através de processos
demonstrativos em termos de auto-fundamentacéo. Agostinho sintetiza toda essa
tradicdo profundamente marcada pela cultura grega e insere nela a novidade crista
gue se exprime como Palavra criadora, que € uma Palavra de Revelacao, a qual se
responde com a fé. Ao mesmo tempo em que manifesta o sentido da existéncia
histérica na sua relacdo para com Deus, essa palavra interpela o homem e o
compromete na realizacéo do designio divino.

Nessa nova compreensdo agostiniana, Deus passa a ser o Ser por

42
e

definicdo: Ele €™. SO0 Deus é verdadeiramente ser, porque é imutavel e perfeito na

sua existéncia. O homem e tudo o mais participa do ser de Deus, porque criado por

% COSTA, Marcos Roberto Nunes. A teoria da criacdo, segundo Santo Agostinho. Revista Agora
Filosofica - UNICAP. Recife, ano 7, n.1, p. 7-23, jan./jun. 2007. Semestral.

0 COSTA, 2002, p. 156. Em nota de rodapé o Prof. Marcos continua: “Mais que uma simples
descoberta, Agostinho se apaixonou pela filosofia neoplatdnica e ficou fiel a esse amor através da
sua vida crista, até ao derradeiro suspiro... No entanto, seu amor pelo neoplatonismo nao o levou a
uma pura repeticdo ou ndo o tornou escravo dessa doutrina”, retirando dela apenas aquilo que néo
fosse contrario ao cristianismo. Segue o Prof. Marcos: “O neoplatonismo cristdo de Agostinho tem um
concreto significado: cristianizar, até onde € possivel, o platonismo e ndo platonizar o cristianismo”.

*' WEINBER, G. J. Breve historia de la filosofia medieval. Madrid: Ediciones catedra, 1987. p. 51.
2 “Eu sou o que sou”, “O que é me enviou a vos” (Ex. 3, 14).
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ele. O homem, segundo Agostinho, é apenas um fragmentozinho da criacdo (cf.
Conf., I, 1.). Deus, como ser supremo, é o que fundamenta tudo o que é, sendo ele
mesmo o criador de tudo. Ha uma enorme diferenca entre Deus criador, que é o Ser
por exceléncia, e as demais criaturas, uma vez que estas Sd0 seres apenas por
participarem do Ser absoluto®.

De todas essas ideias Agostinho € herdeiro e portador. Ele as sintetiza sob
a luz da revelagéo cristd e delas extrai uma verdade imutavel, superior a razdo
humana e mediante a qual julgamos as coisas. E por meio dessa verdade que todo
homem descobre que deve viver com retiddo, que o incorruptivel € melhor que o
corruptivel e que o eterno é melhor que o temporal*. Segundo ele, conseguimos
nossa liberdade, quando nos colocamos abaixo, quando nos submetemos a essa
verdade. O descobrimento dela se da no interior de cada homem, ela se “revela a
cada alma o quanto esta possa abranger em funcdo da sua propria boa ou ma
vontade” (De mag. XI, 38). Essa atitude sera constante no pensador e no homem de
modo que em qualquer coisa que diga ou empreenda, ndo tem outra finalidade
sendo a de ser claro em si mesmo e de ser aquilo que deve ser. Por isso declara
gue nao quer conhecer mais nada senao a alma e Deus (cf. Sol., Il, 7). Ele mantém-
se constantemente fiel a este programa: a alma, isto €, o0 homem interior, 0 eu na
simplicidade e verdade de sua natureza — Deus — ou seja, O ser na sua
transcendéncia e na sua normatividade sem o qual ndo € possivel reconhecer a
verdade do eu®.

Conhecer a “Deus e a alma é poder conhecer o principio e o fundamento
do homem e o que de modo peculiar o distingue de qualquer outro ser™*®. Para
Etienne Gilson, “ha vestigios da criacdo de Deus na alma humana e o caminho que
se volta para o interior do espirito é a via privilegiada para o encontro com o proprio

Deus™’.

*3 para JORDAO, Eduardo Anténio. Agostinho: educacdo e fé na cidade de Deus. Petrépolis:
Vozes, 2009. p. 40, “aqui o conceito de participacdo deve ser entendido segundo a tradi¢do platbnica,
quer dizer, o que confere qualidade a algo € a sua participac@o na esséncia dessa mesma qualidade.
Justamente por esta participacdo é que o Deus cristdo, da forma como o concebeu Agostinho, se da
a conhecer aos seres criados, isto €, aos homens”.

“¢ WEINBER, 1987, p. 43.

5 cf. ABBAGNANO, 1976, vol.Il, p. 198.

% OROZ RETA, J. ; GALINDO RODRIGO, J. El pensamiento de San Agustin para el hombre de
hoy (1): la filosofia agustiniana. Valencia: EDICEP, 1998. tomo I, p. 353.

" GILSON, Etienne. A filosofia na Idade Média. Trad. de Eduardo Branddo. S&o Paulo: Martins
fontes, 2001. p. 151.
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Esse método que Agostinho comeca a delinear € caracterizado por uma
recusa de chegar a razao, fechando os olhos para o que a fé mostra. O fil6sofo
cristdo deve considerar a revelacdo como uma fonte de luzes para a razdo™.

Nisto comeca a definir-se uma concepcdo da natureza humana
propriamente agostiniana: o homem foi criado a imagem e semelhanca de Deus;
estd em Deus por ter sido criado por ele, por participar de sua bondade e Deus nele
esta por um gesto de caridade e amor divino. O homem, adentrando em seu interior,
mergulhando em sua alma, descobre la o Criador como sumo bem, como plenitude
de vida, como fim. O homem esta em Deus, participa do Ser de Deus nao porque
quer, ndo por virtude prépria, mas porque leva a imagem de Deus®.

E por essa razdo que ao homem é possivel conhecer Deus. Para isso, é
necessario que ele faga o esfor¢o de conhecer a si préprio, “para entdo atingir algum
conhecimento do principio que o transcende™®. Fica claro para Agostinho que Deus
esta presente no homem e se da a conhecer como dom, como presente aquele que
o procura. O lugar privilegiado da busca de Deus é o préprio homem, pois, para
Agostinho toda criatura racional e inteligente, entre as quais de modo especial o
homem, feito a imagem e semelhanca de Deus, foi feita pela sabedoria de Deus
para contemplar a Verdade imutavel através da sabedoria de sua vida (cf. De vera,
rel., 44, 82). O homem tende constitutivamente para a superacéo de si proprio, basta
para isso “que Deus esteja jA no homem, ou melhor, que 0 homem esteja em Deus,

pois de outro modo no poderia possui-lo”™*. E o préprio Agostinho quem atesta:

Por conseguinte, ndo existiria, meu Deus, de modo nenhum existiria,
se ndo estivésseis em mim. Ou antes, existiria eu se estivesse em
vos, “de quem, por quem e em quem todas as coisas subsistem”?
Assim é, Senhor, assim é. Para onde Vos hei de chamar, se existo
em Vés? (Conf, |, 2, 2).

Segundo o mesmo Agostinho, a “ideia de Deus € um conhecimento
universal e naturalmente inseparavel do espirito humano”?. Essa tendéncia natural
ou a capacidade de conhecer Deus, intrinseca ao homem, esta enraizada também

na nocao de ‘imagem’ e de ‘semelhanca’, no¢do esta comum e cara a tradi¢cao crista

“8 Cf. GILSON, 2007, p. 460.
9 Cf. OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo |, p. 358.
*® NOVAES FILHO, Moacyr Ayres. A razdo em exercicio: estudos sobre a filosofia de Agostinho.
Sao Paulo: Discurso Editorial, 2007. p. 174.
°L Cf. OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo I, p.358. Segundo Agostinho, 0 homem s6
E)zode invocar Deus porque este ja se faz presente no homem (cf. Conf,, I, 1, 1).

GILSON, 2007, p. 31.
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e de algum modo também a tradicdo filosofica grega. Santo Agostinho se da conta
de que o ser humano deve sua identidade como ‘imagem de Deus’, afirmada nas
Sagradas Escrituras, a sua capacidade interior de participar da sabedoria. O homem
interior é, entre todas as criaturas, a Unica que pode conhecer a Deus e, por esta
razdo, é sua verdadeira imagem®. Por que é imago dei, o homem é o ser criado
pela verdade mesma, sem mediacdo de criatura alguma, ou seja, “entre ele e Deus

n&o se interpdem outras criaturas: ele é a expresséo direta de Deus”*.

1.1 O homem como criatura

Tudo o que é feito o é por outro, uma vez que, para fazer-se a si mesmo,
seria necessario existir, a fim de se dar o ser, antes de ter o ser, porque ele foi
recebido, o que é absurdo. Tinhamos, portanto, razdo em dizer que o0 aspecto do
mundo é uma resposta esclarecedora a questdo: qual é o seu autor? Segundo
Agostinho, ndo deve restar nenhuma duvida acerca da resposta, da qual o préprio
homem é imagem e reflexo®. Na opinido de Etienne Gilson, para a antropologia de
Agostinho, “0 homem em si mesmo ndo é nada mais que um dos seres de que é
composto o universo™®.

Sendo expresséao direta de Deus, o homem ganha uma especificidade em
relacdo as demais criaturas, qual seja, a de que € “imagem e semelhanca de Deus”.
O fato de sua natureza criada ser semelhante a natureza daquele que o criou nao
significa que o homem seja Deus ou igual a Ele, capaz de realizar as mesmas
coisas, com o mesmo poder, pois, segundo Agostinho, Deus “ndo gerou todas as
coisas de si mesmo para serem o que Ele é, mas as fez do nada, para ndo serem
iguais nem sequer a Ele pelo que foram feitas” (De Gen., contra man., |, 4).

Por ser criatura, a natureza humana é criada e, por isso mesmo, inferior a

Deus (cf. De quant. anim., 2, 3), como o proprio Agostinho reconhece:

Eu ndo era digno de que Vés me concedésseis a existéncia.
Contudo, eis que existo por um gesto de vossa Bondade, que
precedeu tudo aquilo de que me fizestes. N&o tivestes necessidade
de mim para nada, hem sou um bem tado valioso que de mim Vos
possais ajudar, meu Senhor e meu Deus. Ndo sou homem que, com

% OLDFIELD, J. La interioridad: talante y actitud de San Agustin. In: OROZ RETA ; GALINDO
RODRIGO, 1998, tomo |, p. 197-214.

> OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo I, p. 359.

°> GILSON, 2007, p. 355.

%% |dem. 1952, p. 177.
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0S meus servigos, Vos possa aliviar, como se VOs sentisseis fadiga
no trabalho. Nem o vosso poder diminui, se carecer das minhas
homenagens. Se Vos ndo prestar culto, ndo sucede como a terra,
que fica inculta se o lavrador a ndo cultivar. Devo servir-Vos e
honrar-Vos para que a felicidade me venha até mim de Vés, de
quem recebi a existéncia e a aptiddo para gozar o bem (Conf., XllI,
1).
Consiste ao homem tomar consciéncia de que participa de uma ordem, de
uma estrutura unitaria do universo, “mediante a qual séo feitas todas as coisas que
Deus estabeleceu” (De ord., I, 10, 28). De modo que o0 reconhecimento dessa

consciéncia cabe somente

ao Deus que as naturezas por Ele criadas atribuiu os principios e os
fins da subsisténcia e do movimento; aquele que tem nas méaos as
causas das coisas, as conhece e as dispde; aquele que inspira ao
espirito humano, por Ele criado, o conhecimento das artes
necessarias ao sustento da natureza e da vida (De civ. Dei., VI,
30).

Assim, pois, a consciéncia de existir, saber que é criatura, indica um
estado, uma condi¢do originaria do homem, que “estd sempre nele, mesmo antes
que chegue ao conhecimento reflexo de si mesmo™’.

Esta nova nocdo de criacdo, ou criatura, € uma concepcao radicalmente
distinta daquela pensada pelos gregos, porque coloca as coisas todas em um novo
horizonte, isto ¢, o0 mundo e o0 homem néo estdo modelados ou organizados por
Deus, senao criados por Ele, dependentes d’Ele nas mais profundas entranhas do
ser e do existir®®. Por isso, Agostinho interpreta as palavras do Génesis ndo de modo
literal, mas de acordo com sua experiéncia de vida, sua formacao, sua fé. Esta nova
concepcdo de mundo de Agostinho (inclua-se também ai o homem), € condicionada
nao tanto por seu temperamento, mas como pela conjuntura historica de luta contra
o pelagianismo - partidarios de Pelagio - os quais defendiam que as capacidades
humanas eram suficientes para conseguir a salvacdo pela pratica de uma vida
conduzida de acordo com virtudes, n&do aceitando as nog¢des de criacdo e salvacao
estabelecidas pelo Cristianismo e sustentadas por Agostinho. Este havia, pois de
“sublinhar a passividade e a dependéncia da natureza como efeito de Deus, como

terminus ad quem de sua acao”.

> OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo I, p. 353.

% PANIKER, R. El concepto de naturaleza: analisis histérico y metafisico de un concepto. Madrid:
Consejo superior de investigaciones cientificas, 1951. p. 140

* Ibid., p. 161.
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Foi Deus quem criou 0 céu, a terra e tudo o que eles contém. A
experiéncia agostiniana esta profundamente marcada por essa dimensao biblica.
Segundo Santo Agostinho, essa é uma realidade da qual ndo podemos duvidar.
Somente apoiados no impulso reciproco da fé e da razéo, essa verdade se abre
para nos. E na revelacdo que o homem buscara e encontrara elementos para a

compreensao de sua situacdo no mundo, pois,

para as coisas fora do alcance dos sentidos, visto ndo podermos
conhecé-las por nossa propria conta, buscamos outras testemunhas
e damos crédito aguelas fora de cujo alcance sensorial ndo cremos
estejam ou tenham estado semelhantes coisas [...]. Quanto a estas,
convém acreditar naqueles que na luz incorpérea lhes aprenderam a
ordenacdo ou em sua subsisténcia atual as contemplam (De civ.
Dei., XI, 3)%.

O homem né&o tem outra prova de sua procedéncia a ndo ser por meio dos
textos biblicos e dos testemunhos dos Profetas e Apostolos. Sua mente e coracdo
devem-se abrir para aceitar tal verdade por meio da fé, enquanto sua razao buscara

|61

argumentos para comprovar que tal atitude é razoavel®, pois, como afirma Etienne

Gilson,

ndo se poderia levantar uma lista de verdades, na qual algumas
seriam, para ele, essencialmente filoséficas, enquanto outras seriam
essencialmente teoldgicas; pois todas as verdades necessérias a
beatitude, fim ultimo do homem, estdo reveladas nas Escrituras; em
todas, sem excecéo, pode-se e deve-se acreditar®.

Diante das palavras do Génesis: “Deus fez o homem a sua imagem, e
deu-lhe alma”, Agostinho ndo tem nenhuma dificuldade em definir a alma como
sendo obra da divina bondade e com capacidade de reger e governar o corpo (cf. De

quanti. anima, 13, 22).

® Jgualmente em Sobre a Natureza do Bem, diz: “As verdades que professa a nossa fé, e que de
alguma forma a razdo investigou, devem ser corroboradas com testemunhos das Sagradas
Escrituras, para que aqueles que ndo as podem penetrar por serem dotados de menor inteligéncia as
creiam pela autoridade divina e mere¢cam assim entendé-las” (De nat. boni, 24).

® Trata-se do principio Crede ut intellegas, intellege ut credas, do qual nenhuma parte da filosofia
agostiniana escapa. GILSON, 2007, p. 34. Mais tarde, Santo Anselmo formulard seu axioma que
muito se assemelha aquele principio agostiniano: fides quaerens intellectum (cf. SILVEIRA, S. Santo
Agostinho e o mal como privacdo de bens naturais. In: AGOSTINHO, Santo. A natureza do bem:
contra maniqueus. Trad. de Carlos Ancéde Nougué. Rio de Janeiro: Sétimo Selo, 2006. p. 1-31).

®2 GILSON, 2007, p. 76. Sobre a verdade das Escrituras Agostinho afirma: é claro, ao homem, como
todas as coisas encontram-se sujeitas a seu Deus e Senhor, por leis necessérias, irrevogaveis e
justas. De onde resulta que as verdades, nas quais primeiramente acreditamos, fiando-nos somente
na autoridade (Revelacdo e testemunho dos profetas, discipulos e apéstolos), tornam-se depois
compreensiveis (pela reflexdo), até nos parecerem certissimas (cf. De verarel., 8, 14).

24



A alma é definida por Agostinho como o elo entre 0 homem e Deus. Ela é
a visdo da mente que procura e acha aquilo que o homem quer e deseja. As
faculdades da alma s&o como que os olhos da mente. Olhos isentos de qualquer
mancha que procuram vislumbrar a Verdade eterna. Assim, é através dos olhos da
raz&o que a alma humana procura, olha e vé a Deus (cf. Sol., |, 4, 12). E por meio da
alma que o homem sente e conhece (cf. Inarr. in Ps., 61, 7) e tem a possibilidade de
se abrir as verdades imutaveis, eternas. A alma, dotada de razéo e de inteligéncia é
0 que torna o homem superior ao restante da criagdo. O homem como criatura,
criado a imagem de Deus, é entendido por Agostinho como um misto de alma e
corpo. Essa sua conceituacdo passou por inUmeras transformacdes até chegar a

uma que fosse coerente com sua posicdo de Bispo e pensador cristdo®®. Tal

® Segundo COSTA, Marcos Roberto Nunes. O problema do corpo na filosofia-teologia patristico-
agostiniana. In: COSTA, Marcos Roberto Nunes; CORREIA JUNIOR, Joéo Luiz (orgs.). Os mistérios
do corpo: uma leitura multidisciplinar. Recife: INSAF, 2004. p. 105-128, acerca da relacdo alma e
corpo, Agostinho assume duas fases: uma primeira, presente em seus primeiros “Dialogos de
Cassiciaco”, profundamente influenciada pelo neoplatonismo, concebe 0 homem como um composto
de duas partes distintas: alma, “substancia espiritual”, e corpo, substancia material, apresentadas de
forma hierarquizada, sendo, respectivamente, a primeira boa e a segunda, ma. Em alguns momentos,
chega a se referir ao corpo como um mero acidente, algo desnecessario e prejudicial a alma, e que,
portanto, deve ser desprezado pelo homem. E o caso, por exemplo, do Contra os Académicos, uma
de suas primeiras obras escrita no “retiro de Cassiciaco”, onde Agostinho chega a falar do corpo
como “um carcere tenebroso” (De contra acad., |, 3, 9). Entretanto, ja no Soliléquios, uma outra obra
escrita no “retiro de Cassiciaco”, embora mantendo o dualismo hierarquico, o corpo jA ndo aparece
mais como algo totalmente ruim, mas, apenas, como menos bom ou inferior a alma. Ali, comentando
as palavras de Cornélio Celso acerca da dor fisica, diz: “E a razdo dada por ele ndo me parece
absurda: somos compostos de duas partes, a alma e o corpo. A melhor é a alma, e a menos boa, 0
corpo” (Sol. Il, 21). Essa posicdo dualista hierarquica - superior e inferior - serd mantida pelo resto de
sua vida, quando, ao longo dos escritos agostinianos, encontramos diversas passagens em que
Agostinho procura argumentar a favor da distingdo e superioridade da alma sobre o corpo,
principalmente por sua capacidade de raciocinio. Em Sobre o Livre Arbitrio, por exemplo, procurando
demonstrar que, por possuir uma alma portadora da capacidade de raciocinio, o homem é superior
nao so6 sobre inanimados, 0s quais apenas existem, mas também aos animados, que igualmente aos
homens possuem vida, diz: “E inegavel, com efeito, que ndo s6 temos corpo (existéncia), mas
também certa vida [...], fendmenos que verificamos também nos animais. Temos, além disso, um
terceiro principio, por assim dizer cabeca ou vista da nossa alma, ou 0 que mais adequadamente se
possa chamar de razdo ou inteligéncia [...] Assentamos igualmente que das trés realidades é
prevalente a que s6 o homem possui além das outras duas, ou seja, a de entender’(De lib. arb., I,
6,13). Entretanto, apesar de considerar a alma ontologicamente superior ao corpo, hem por iSso 0
corpo, considerado como parte inferior, deixa de fazer parte da natureza humana. Em Sobre a Cidade
de Deus, por exemplo, Agostinho diz que ndo podemos denominar o homem nem sé pela alma, nem
s6 pelo corpo: “E grande verdade nZo ser a alma do homem todo homem, mas sua parte superior,
nem seu corpo todo o homem, mas sua parte inferior” (De civ. Dei, Xlll, 24). Ou seja, mesmo que a
alma seja uma substancia superior, ela necessita de um corpo para com ele formar uma substancia
completa: 0 homem. Temos entdo uma visdo positiva do corpo, como algo que faz parte, também, da
natureza do homem, conforme diz na supracitada obra: “Com efeito, o corpo ndo é apenas ornamento
do homem, adjutério exterior; faz parte de sua natureza (lbid., I, 8). Portanto, contrariamente aos
maniqueus, que viam o corpo como o mal em si®®, e aos filsofos platdnicos, que consideravam o
corpo como lugar ou possibilidade do mal, Agostinho, baseado no principio ontolégico judaico-cristao
de que Deus, Ser Unico, criou todas as coisas por um ato livre de amor a partir do nada, ou melhor,
sem precisar de nenhuma matéria pré-existente (criacdo ex nihilo), defende que todas coisas, dentre
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concepcao é a de que corpo e alma constituem uma unidade substancial. Um nao

existiria ndo fosse o outro. Segundo Agostinho a descreve,

a alma humana unifica e mantém na unidade este corpo terreno e
mortal, ndo permite que se debilite nem permite que se consuma,
faz com que os alimentos se distribuam entre seus membros
equitativamente dando a cada um 0 que merece, conserva sua
proporcdo e limite no que se refere ndo s6 a sua beleza senéo
também seu crescimento e reproducao (De civ. Dei., VII, 23, 1).

A alma, dessa forma, se manifesta como principio de sensibilidade, de
inteligéncia, de sabedoria; ela é substancia espiritual, por isso mesmo ela é vida e
fonte de vida. Nao existe outra realidade que o homem conhec¢a mais intimamente e
de cuja existéncia tenha a maior certeza.®’. E através da parte mais nobre do
espirito, isto €, da alma racional, ou seja, de sua razdo, que o homem pode
conhecer seu criador e descobrir que é imago dei (De Trin., X1V, 8, 11). Para Santo
Agostinho, ndo ha duvida de que alma foi criada por Deus. Afirma ele em Sobre a
Potencialidade da Alma: “creio que a morada e a patria da alma é Deus, por quem
foi criada” (De quant. anim., I, 2).

Na tentativa de conceituar o homem como criatura e resolver o problema
da procedéncia da alma e sua esséncia, Agostinho assume a tese platonica
presente no Fédon de que nenhuma esséncia admite o que lhe é contrario. Ora, a
alma humana participa essencialmente da ideia de vida, portanto, seria contraditorio
pensar que ela pudesse admitir seu contrario, que € a morte. Assim, 0 argumento
platbnico é essencialmente transformado, pois a alma ndo € capaz de imortalidade
por si mesma. Seu principio indestrutivel procede de Deus e tem n’Ele seu
fundamento. Desse modo, Agostinho encontra uma via bastante coerente, segundo
sua fé, para explicar a criaturabilidade do homem. No entanto, percebe também né&o
se tratar de tarefa facil, pois 0 homem é para si mesmo um mistério insondavel, um
enigma impenetravel. Sua natureza somente por Deus é conhecida, porque criada

por Ele segundo sua imagem, conforme diz nas Confissdes:

Grande abismo é o homem! Tende contados os seus cabelos, e
nenhum se perde para VoOs. Contudo, 0os seus cabelos sdo mais

elas o corpo humano é um bem, ou que no universo criado e governado por Deus ndo pode existir
sendo o bem, conforme diz no Sobre a Natureza do Bem: “Todas as coisas, quer grandes ou
pequenas, em qualquer dos seus graus, ndo podem existir sendo por Deus e toda a natureza,
enquanto natureza, € um bem” (De nat. boni, 1)..

® OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo I, p. 371.
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faceis de contar que os afetos e movimentos do coracao! (Conf., IV,
14, 22)%°.

O projeto agostiniano seja talvez o de encontrar uma exigéncia de
estabilidade na mutabilidade da condicdo existencial humana. Encontrar tal
exigéncia fara do homem algo menos incerto, mais preciso, porque a tensao entre
finitude e infinitude, entre tempo e eternidade que o caracteriza, é reduzida a um
principio unitario e reconduzida pela providéncia divina. Reconhecer Deus como
principio explicativo e fundamento ultimo, d& ao homem uma identidade propria,

além da insignificancia de sua natureza mutavel®®

. Assim, pois, a consciéncia de
existir indica um estado, uma condicdo originaria do homem, presente nele, mesmo
antes que chegue a ter conhecimento de si préprio. Talvez esse traco seja o que faz
do homem uma criatura finita nas maos de seu criador, ndo podendo escapar disso
de nenhum modo®’. Para Agostinho, o homem foi feito pela sabedoria de Deus, por
meio da qual existe. A especificidade do homem em relacéo ao restante da criacéo é
que ele é imagem e semelhanca de quem o criou (cf. De vera rel., 44, 82). Isso faz
dele criatura privilegiada, proxima de Deus, capaz de se aproximar d’Ele®,

Segundo Agostinho, o0 homem estara devidamente situado na ordem do
mundo se amar, amar grande, amar muito. O homem é algo grande e essa grandeza
esta justamente no fato de Deus té-lo feito a sua imagem. “Ora, sabemos que Deus
nao € um corpo. Se o homem é, portanto, a imagem de Deus, ndo pode ser por seu

COrpo, mas somente por seu pensamento e por sua alma”®.

z

®* 0 homem é um grande mistério, um abismo, uma grande questdo, uma interrogacdo profunda,
profundamente enraizada nos mistérios do ser. Leva em seu interior as mais apreciadas riquezas,
cercado de limitacdo e de contraste, que nos falam, justamente, de sua inquietude radical, de sua
ansia de transcendéncia, de sua religagdo existencial com o Criador, de seu fim Ultimo inefavel, de
sua natureza sd, criada por Deus, decaida de seu trono pela tragédia do pecado, devolvida ao manto
suave e maternal por meio da graca que o redime, 0 sara, 0 restaura, proporcionando a ele uma vida
nova de salvacdo. De acordo com o pensamento antropol6gico agostiniano, o homem nédo € uma
paixdo inatii ou um grande absurdo, como afirmam Albert Camus, Sartre e seus seguidores,
propagadores de um humanismo fechado a transcendéncia, a Deus e a todo sobrenatural. Nao, o
homem nado é um absurdo, nem esta mal feito desde sua origem, como pretende Heidegger, cuja
filosofia é expressamente marcada pelos paradoxos entre liberdade e determinismo, ansia de infinito
e limitagdo estrutural, vida e morte. Ver TURRADO, A. Dios em el hombre: plenitud o tragédia.
Madrid: La Editorial Catélica (BAC), 1971. Prélogo, p. 3-8.

% OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo |, p. 350. Igualmente no Sobre a Verdadeira
Religido: “ndo saia de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade habita no cora¢do do homem.
E se ndo encontras sendo a tua natureza sujeita a mudancgas, vai além de ti mesmo. Em ti
ultrapassando, porém, ndo te esquecas que transcendes tua alma que raciocina. Portanto, dirige-te a
fonte da prépria luz da razdo” (De vera rel., 39, 72).

®7 Cf. GILSON, 2007, p. 319.

®8 Cf. JORDAO, 2009, p. 48.

% Ibid., p. 318.
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Esta claro que a teoria agostiniana sobre a definicdo do homem tem seu
pressuposto nas Escrituras e parte da concepcdo de que “toda vida tem seu
principio, que é a alma’®. E a alma humana para Agostinho tem seu ponto de
partida em Deus. Ela procede de Deus e tende a retornar para Deus como fim altimo
do homem, por isso diz: “criastes-nos para VOS e 0 n0oSso coragao vive inquieto,
enguanto nao repousa em V6s” (Conf., I, 1).

O homem concebido e pensado como criatura € aquele que se destaca do
restante da natureza para conhecé-la e, conhecendo-a, submeté-la a sua agéo a fim
de se auxiliar dela para encaminhar-se para Deus. O homem nesse contexto
transcende a natureza, revelando o seu lado divino. Essa descoberta se da por meio
da alma. Agostinho desenvolvera uma teoria e prescrevera o modo como o homem,
mergulhando em si mesmo, no interior de seu espirito, encontrara la, no intimo de
sua alma, a abertura para o Criador, o caminho de volta para Deus. Isso seria
impossivel ao homem se ele estivesse “condenado a um siléncio completo no
tocante a natureza divina, se ndo soubesse gue todas as coisas trazem a marca do
principio do qual elas receberam o ser, pela Semelhanca em si que é o Verbo”"*. De
fato, na forma agostiniana de pensar o mundo e o homem, Etienne Gilson chama a
atencao para um processo que tem a pretensao de conhecer Deus, partindo de suas
criaturas, pois, segundo ele, a criacdo é o espelho em que brilha a imagem de seu

criador. Assim, continua ele

De fato, ndo ha nada na natureza que nao guarde alguma
semelhanca com aquele que a criou e que ndo possa nos ajudar a
concebé-la; todavia, tomada em sentido préprio, a dignidade da
imagem pertence somente ao homem. No homem, ela pertence
propriamente apenas a sua alma; na alma, ela pertence
propriamente apenas ao pensamento, que nela é a parte superior e

mais proxima de Deus’.

O homem foi criado ad imaginem e sua semelhanca para com Deus esta
inscrita em seu ser, em sua alma. Mas, como assinalamos acima, essa semelhanca
nao o torna perfeito, embora jamais possa ser tirada dele. A imagem pode ser
deformada pelo pecado, pela soberba humana. O homem pode perder de vista sua

origem, sua procedéncia divina e se apegar a sua realidade finita, fixando ai sua

© JORDAO, 2009, p. 95.
"L GILSON, 2007, p. 414-415.
2 Ibid, p. 416-417.
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morada. Para Agostinho, ao agir desse modo, a natureza humana se torna

desgracada, misera e infeliz.

1.2 “A alegria do que volta a Deus”

Agostinho adota a analogia da vida do corpo com suas idades para
demonstrar que a vida cristd tem também suas idades e seus estagios’>. O homem
que se apega a sua natureza finita e encontra nela a alegria de sua vida é um
homem semelhante aquele da velhice, no qual as doencas e uma fraqueza
crescente conduzem progressivamente a morte. Muitos homens se detém a essa
vida e entre eles ha apenas o homem terrestre, exterior, 0 homem velho. Todos eles,
do dia em que nascem até o dia em que morrem, estdo presos a vida terrestre,
sobressaindo dela mediante o amor e a benevoléncia divinos.

Para Santo Agostinho, Deus espera pacientemente a volta de todo homem
gue se prende a sua propria felicidade, considerando-se como fim em si mesmo,
“acumulando bens pereciveis para fruir deles como fins, menosprezando a relacao
essencial das criaturas com Deus”’*. Deus, por esses, espera ansiosamente como o
pai espera pela volta do filho mais novo que “estava morto e reviveu, tinha perecido
e foi encontrado”’®. Deus ama o0 homem e por ele tudo faz a fim de trazé-lo para

junto de si. E desse Deus, segundo Agostinho,

que quem separar-se significa cair, a quem retornar significa
levantar-se, em quem permanecer significa ser firme; a quem
abandonar € o mesmo que perecer, a quem acatar € 0 mesmo que
amar, a quem ver € o0 mesmo que possuir; de quem afastar-se é
morrer, ao qual voltar é reviver, em quem habitar é viver. E Ele que
nos chama para o caminho, que nos leva a porta; que faz com que a
porta seja aberta aos que batem (Sol., I, 1, 2-3).

Se Deus espera pacientemente pelo retorno do “filho a casa paterna”,
também este, segundo Agostinho, vive inquieto enquanto n&o repousa no
aconchego da casa do pai (Cf. Conf., I, 1, 10). Para Agostinho, o homem tende a
reconhecer Deus como seu principio e fim e como alvo de seu dinamismo, isto €, o
homem, por meio de seu espirito, ndo se realiza plenamente por si mesmo, mas

busca algo maior, algo que possa torna-lo feliz de modo pleno. Retornar a Deus,

3 Cf. GILSON, 2007, p. 323-326.
" Ibid., p. 335.
® Lc 15, 32.

29



processo que o ser humano levara a cabo por ser criatura sua, feito a sua
semelhanca, exige uma renovacao interior e uma reconciliacdo com o Autor da Vida
(Cf. De quanti. anim., 2, 3). Agostinho empreendeu um arduo e minucioso estudo
das Escrituras para demonstrar o amor e a benevoléncia de Deus para com o
homem’®. O homem amarga a experiéncia do abandono e da inseguranca, enquanto
viver projetado no mundo, enquanto estiver apegado a dimenséo da temporalidade,
aos bens mutaveis e proveito proprio’’.

A fim de melhor fazer entender quao penoso € ao homem viver longe de
Deus, Agostinho lanca mé&o de uma metéafora para representar o caminho que o
homem faz afastando-se de Deus. Suponhamos, sugere ele, que somos peregrinos,
gue ndo podemos viver felizes a ndo ser em nossa patria. Sentindo-nos miseraveis e
humilhados na peregrinacdo, desejamos que o infortinio termine e que possamos
retornar a patria. Para que isso ocorra, S840 necessarios meios de transporte,
terrestre ou maritimo. Usando deles, chegariamos logo a casa, onde gozariamos de
bem-estar. Contudo, se a amenidade, as belezas do caminho, o0 passeio e a
conducéo nos deleitam, a ponto de nos entregarmos a fruicdo dessas coisas que
deveriamos apenas utilizar, usar como meios, acontecerd que gostariamos de
prolongar a viagem. Envolvidos em enganosa suavidade, estariamos alienados da
pétria, cuja docura unicamente nos faria felizes de verdade. De modo semelhante
caminhamos para Deus nesta vida mortal. O mundo, tudo o que ele possui, devem
apenas nos ajudar a contemplar Deus, servem somente para nos ajudar a conseguir
as realidades espirituais eternas (cf. De doc. christ., |, 4, 4), pois, como confessa
Agostinho angustiado com as incertezas da vida, “pereca tudo isso e deixemos as
coisas vas’, entreguemo-nos unicamente a busca da verdade, pois a vida é
miseravel e a hora da morte incerta” (Conf., VI, 11, 19).

Agostinho acredita que o homem tem uma vocacao natural e uma forte
tendéncia para se apegar as coisas materiais e consequentemente tornar-se infeliz.
De acordo com sua concepcao teista, “desgracada é toda alma presa pelo amor as
coisas mortais. Despedaca-se quando as perde, e entdo sente a miséria que a torna

miseravel, ainda antes de as perder’” (Conf.,, IV, 6,11). Todas as perversdes

® Em De nat. boni, 28, 31, Agostinho cita inimeras passagens biblicas, especialmente das Cartas
paulinas, a fim de mostrar o esforco que Deus faz para tentar resgatar o homem de sua vida
pecaminosa e trazé-lo para junto de si. Prova disso sdo as citacfes biblicas feitas nas Confissdes,
especialmente no livro VIII, em que narra sua conversao.

" VAZ, Henrique Claudio de Lima. A metafisica da interioridade — Santo Agostinho. In:
Ontologia e histdria. Sdo Paulo: Loyola, 2001. p. 81.
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humanas, a que chamamos vicios, remetem ao fato de que o homem quer gozar das
coisas destinadas apenas ao uso, e usa das que sdo destinadas ao gozo’®. Todo o
desenvolvimento da moral agostiniana esta fundado nesta distingdo entre o que o
homem pode e deve gozar, a fim de alcancar a felicidade e o que deve usar bem
como instrumento para atingir a felicidade’. Todos os nossos erros, segundo a
formulacdo de Etienne Gilson, estdo em querermos fruir daquilo que deveriamos
guerer usar; deve-se fruir somente de Deus e simplesmente usar o resto com 0
intuito de fruir Deus®. Para Agostinho, o fim dltimo da vida do homem, ou seja, sua
felicidade, esta intrinsecamente relacionado com esta distincdo entre uti e frui. A vida
do homem se traduz numa sequéncia de atos individuais, pessoais, cada um deles
implicando numa tomada de posicao frente as coisas. Ou fruimos ou delas nos
utilizamos. Ao fruir das coisas, estamos dirigindo Nn0sSso gozo, NOSSO prazer para
algo que baste a si mesmo, sem a necessidade de referi-las a outras coisas. Para
Agostinho, devemos fruir somente de Deus e daquilo que nos faz ficar perto dele. Ao
contrario, utilizar significa fazermos uso de tudo o quanto esta a nosso alcance para
alcancar algo que se ama, desde que esse algo mereca ser amado de fato.
Agostinho diz que devemos utilizar de todas as coisas a fim de alcancarmos Deus®".

De acordo com o Bispo de Hipona, a verdadeira honra e dignidade do
homem é sua imagem e semelhanca de Deus que ostenta e que ndo pode
conservar-se, se ndo esta unida ao mesmo que a imprimiu. Por isso, quanto menos
ama a si mesmo, seus caprichos, suas realizacdes, tanto mais se aproxima de
Deus®. Esse é um processo que deve ser assumido pelo homem que deseja
realizar seu fim, qual seja, o voltar a Deus, seu criador, sua origem, seu fundamento

e vida. Pois, como ensina Agostinho,

a alma humana deve aprender a adorar somente a Deus, porque
todos o0s bens que possui sdo frageis como a vida, e ndo deve
dirigir-se senéo a seu Criador e Senhor. Com efeito, todo bem que o
homem fizer a outro homem depende do Unico Onipotente (De civ.
Dei., X, 14).

® ROHMER, J. La finalité morale chez les théologiens: de Saint Augustin & Duns Scot. Paris: Vrin,
1939. p. 14.

" O De doc.christ., I, 22, 23, expde de modo muito claro a distingdo esta entre uti e frui.

8 GILSON, 2007, p. 316.

8 A distincéo entre esses dois principios da filosofia agostiniana esta presente em vérias passagens
ao longo de suas obras. Ela marcara profundamente a experiéncia e a filosofia de Agostinho. Uma
definicao de frui se encontra em De civ. Dei., Xl, 25. Ja a definicdo de uti encontra-se em De doc.
christ., 1, 4.

8 “Para qualquer parte que se volte a alma humana, é & dor que se agarra, se néo se fixa em Vos,
ainda mesmo que se agarre as belezas existentes fora de V6s e de si mesma” (Conf., IV, 10, 15).
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Com o desejo de imbuir o coracdo humano de um amor as coisas do alto,
desprezando o que pode prendé-lo ao que é terreno, mutavel, finito, Agostinho

continua:

presa por sua debilidade as coisas da terra e do tempo, aos bens
que deseja como necessarios as necessidades desta vida fugidia,
bens despreziveis, se comparados com os tesouros da vida eterna,
a alma humana se acostume a espera-los apenas do verdadeiro
Deus, a fim de que o desejo de possui-los ndo a desvie daquele a
quem ndo pode possuir, sendo evitando-os com desprezo (De civ.
Dei., X, 14).

O homem caminha neste mundo buscando modos pelos quais ser feliz. De
modo muito especifico, 0 homem agostiniano se volta para Deus e somente nele se
realiza, se completa e se torna mais perfeito, conforme o fim para o qual foi criado
(cf. De mag., 14, 46). Segundo Agostinho ha apenas um modo por meio do qual isso
se realizara plenamente: voltando-se para Deus. No entanto, o caminho se faz, as
vezes, obscuro demais e o homem publica a sua mortalidade, arrastando o
testemunho do seu pecado e de sua torpeza (Cf. Conf., I 1). Embora o homem
insista em permanecer no erro, Deus buscaré plantar nele a semente da verdade, a
fim de que ele reconheca seu erro e “retorne a casa paterna”.

Na otica agostiniana, o esforco e a vontade humana ndo séo suficientes
para superar sua condicdo de pecado e regenerar-se e muito menos para
empreender o caminho de volta até aquele que é seu fim e de retornar a sua
condicdo de homem espiritual, como queriam o0s pelagianos. A iniciativa da
reconducdo do homem para o fim para o qual foi criado parte de Deus®*. Quem
completa o homem é o préprio Deus. Ele se serve dos diversos meios para
reconduzir a natureza humana para o fim para o qual foi criada. O inicio da acéo
divina consiste no fato de o homem ter sempre presente a mente sua origem, sua
primeira natureza, isto €, sua imagem e semelhanca com Deus.

Como diz Agostinho “se alguém quer abusar dos bens terrestres, nem por
isso vencera a vontade de Deus, o qual sabe como fazer entrar, de maneira justa, 0s
pecadores na ordem universal” (De nat. boni, 37). A alma humana é fragil, é estreita,
ameaca ruina. E somente Deus quem pode fortalecé-la, dilata-la, restaura-la. O

préprio Agostinho é prova e testemunho disso (Cf . Conf., I, 5, 6).

% JORDAO, 2009, p. 55.
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2 O HOMEM COMO SER NO MUNDO

“Eles estdo no mundo, mas ndo sdo do mundo”. E nessas palavras do
Evangelho de Jodo que Agostinho encontra seu ponto de partida para tratar da
guestao da natureza humana situada no mundo. O que é o homem? Qual a maneira
correta de se portar neste mundo? Qual o fim a ser alcangado e qual o destino do
homem apdés a morte? S&o questdes sobre as quais Agostinho ndo se furta de
refletir e tentar, a partir delas, encontrar respostas que sejam coerentes com 0 seu
modelo cosmoldgico, ou seja, um universo que gravita em torno de Deus e que para
Ele conflui, garantindo, assim, a harmonia e a beleza do cosmo criado. O homem,
dessa forma, é um quadro, o mais perfeito de todos, disposto dentro da ordem, e
que completa a perfeicdo do universo®. E a partir do supracitado principio biblico
gue Agostinho fundamenta sua filosofia, pois como ele préprio narra, “confesso que
eu, mais que saber, creio que tudo o que se |é naquela narrativa aconteceu naquele
tempo tal qual estd escrito, nem ignoraram esta diferenca os mesmos em quem
acreditamos” (De mag., 11, 37).

Partindo da narrativa biblica, Agostinho reconhece que

A cidade celeste, durante todo o tempo em que vive no exilio nesta
Terra, recruta cidaddos em todas as nacdes e forma sua sociedade
com estrangeiros de todas as linguas, sem se preocupar com as
diferencas de costumes, de leis e de instituicdes, gracas as quais a
paz se estabelece ou se mantém na terra; ela ndo corta nada, ndo
destr6i nada, antes guarda e observa tudo o que, se bem que
diferente nas vérias nacdes, tende para um s6 e mesmo fim: a paz
terrestre... (De civ. Dei XIX, 17)%.

8 Cf. JORDAO, 2009, p. 48. O quadro cosmolégico da ordem consiste em que cada coisa ocupe o
lugar que Ihe corresponde no conjunto dos seres. Ver De musica VI 16, 47. Ndo importa que haja
discrepancias e dissonancias em alguns casos particulares, pois estes contribuem, também, a sua
maneira, para manter a harmonia do conjunto. Até na sucessé@o dos acontecimentos histéricos existe
uma ordem, que equivale a um belissimo poema dirigido pela providéncia divina Cf. De civ. Dei XI,
18. Ver também relacao entre ordem, beleza e paz realizada por FRAILE, G. Historia de la filosofia.
Madrid: BAC, 1960. p. 228.

8 VALADIER, Paul. A condicao crista: estar no mundo sem ser do mundo. Trad. de Benéni Lemos.
Aparecida: Editora Santuario, 2006, p. 32 diz que “muito préximo das perspectivas da Carta a
Diogneto, Agostinho insiste em que a vida cristd ndo tira o cristdo da vida e dos costumes da cidade.
De maneira surpreendente, ele chega a dizer que, mantendo-se o culto a Deus, nada é suprimido
nem destruido.” A Carta a Diogneto € um texto escrito entre 130 e 200 d. C. e desconhecidos seu
autor e destinatario (A Diogneto, trad. de H.-I. Marrou, Coll. “Sources chrétiennes”, n. 33. apud
VALADIER, 2006, p. 29).



O homem de gue Agostinho trata é aquele “réprobo miseravel condenado
a danacdo eterna e so recuperavel mediante a graca divina. Eis o cerne da

antropologia agostiniana”®®

. Quando este homem se da conta de que por sua
vontade livre se afastou da bondade divina e de que ndo h& outro meio de obté-la
sendo mediante a graca de Deus, € que se abre a possibilidade de uma viagem
interior para, no seu intimo, em contato com o seu criador, refazer o caminho de
volta a “casa paterna”. Para Agostinho, o homem vive em constante tensdo neste
mundo por sua condicao dual, isto é, inteligivel ao mesmo tempo que sensivel; alma
e corpo; espirito e matéria; bem e mal; ser e ndo-ser.

Tratar da questdo humana é tratar da questdo do sentido do homem. O
homem vive no mundo mergulhado de incertezas e angustias, numa luta constante
entre seu querer e seu espirito e, ndo raro, o vemos caindo no desespero. Agostinho
é um exemplo classico dessa luta®’. Uma descricdo magistral desse processo de
conversdo de Agostinho é a que Gabriel Riesco nos oferece, chamando a atencao

para

revivermos o profundo significado de sua conversdo nas
maravilhosas paginas das ConfissGes, onde com singular maestria
nos descreve os estados de consciéncia, as imposi¢cées sangrentas
do coracdo necessitado de romper os lagcos que o aprisionam, a
miseravel escraviddo e a rendncia dolorosa das razdes da pobre
inteligéncia para inclinar-se reverente a razao salvadora da verdade.
Trata-se de toda uma intima estrutura arruinada para encontrar-se,
afirmar-se e adaptar-se decididamente a um novo modo de vida®®.

A busca de sentido, de uma maneira explicita e reflexa ou implicita e

espontanea, acompanha toda a vida do homem. N&o se trata de uma questao

% PESSANHA, J. A. M. Introduc&o. In: AGOSTINHO, Santo. Confissées. Trad., introd e notas de J.
A. M. Pessanha. S&o Paulo: Nova Cultural, 1999. p. 20. (Cole¢édo Os Pensadores)

Segundo o préprio Agostinho narra, na fase de sua conversdo, “duas vontades, uma
concupiscente, outra dominada, uma carnal, outra espiritual, batalhavam mutuamente em mim.
Discordando, dilaceravam-me a alma” (Conf., VIII, 5, 10). Continua ele “semelhante ao que dorme
num sonho, sentia-me docemente oprimido pelo peso do século. Os pensamentos com que em Voés
meditava pareciam-se com os esforcos daqueles que desejavam despertar, mas que, vencidos pela
profundeza da sonoléncia, de novo mergulhavam no sono.”(Conf. 8, 5, 12) Seguindo sua narragéo,
“assim sofria e me atormentava, acusando-me muito mais asperamente que de ordindrio, rolando-me
e revolvendo-me nas minhas cadeias”(Conf., VIII, 11, 25). E de novo, “esta controvérsia em meu
corac@o era apenas eu a lutar comigo mesmo” (Conf., VI, 11, 27). A grandeza da alma e sua
capacidade intrinseca de crescer espiritualmente contrastam com as limitagcdes corporais. Para tentar
explicar o fendbmeno deste contraste, entre o engrandecimento espiritual e a corruptibilidade do corpo,
Agostinho fard uso do texto paulino 2 Cor 4, 16 em que o Apdstolo afirma: “E por isso que n&o
perdemos a coragem; € mesmo se, em nds, o0 homem exterior se encaminha para a sua ruina, o
homem interior se renova dia a dia.” Paulo emprega a expressdo homem interior, para designar o ser
humano racional e inteligente em contraste com o homem exterior, ou seja, 0 corpo.

% RIESCO, Gabriel. El hombre en san Agustin. Madrid: [ s.n.], 1954. p. 19.
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meramente abstrata e tedrica. Ela corresponde ao seu interesse existencial: o ser
humano se interessa por seu ser, preocupa-se com ser, isto é, quer que sua
existéncia tenha sentido e valor®. De fato, ele existe num horizonte aberto de
possibilidades diante das quais deve configurar livremente sua vida. Pela primeira
vez, na personalidade de Agostinho, a especulacdo filosofica deixa de ser
puramente objetiva, como se conservara mesmo nhas mais poderosas
personalidades da Patristica e da Tradicdo grega, para se unir ao préprio homem
que a institui: toma uma dimenséo filosdfica, a dispersao e a inquietude do homem,
o problema de sua crise e da sua redencado, da sua razdo especulativa e da sua
obra de bispo. Aquilo que Agostinho deu aos outros foi o que conquistou para si
proprio®.

Para Agostinho, esse homem ndo é simplesmente, mas se desenvolve a
medida que define sua vida em funcdo do que considera valido, com sentido. Desse
modo, ultrapassa incessantemente o que é em busca do que ainda nao é, ou seja,
caminha neste mundo em busca do “reino definitivo”, a morada de Deus. Segundo

mostra Etienne Gilson,

como quer que se o chame, sempre se pretende designar essa
realidade divina que é a vida da nossa vida, mais interior a nés
mesmos do que nosso proprio interior. E por isso que todos os
caminhos agostinianos para Deus seguem itinerarios analogos, do
exterior para o interior e do interior para o superior®.

O homem vive angustiado pela rapidez com que tudo transcorre, inclusive
sua vida. N&o é raro nos depararmos com questdes acerca da velocidade com que
tudo flui: queixas sobre a falta de tempo para o lazer, para o descanso e,
principalmente, tempo para si mesmo. Nesse “tempo para si mesmo”, poderiamos
entender um espaco reservado para o homem refletir sobre sua situagdo no mundo,
sua vida, seu destino, sua busca. O que o homem busca? Segundo Santo
Agostinho, ele s6 busca o que quer encontrar. Mas essa busca do homem é por
aquilo que o faz feliz, que o realize plenamente. Como encontrar felicidade, paz,
realizacdo ante tanta correria e fatos que despertam em nds uma vasta gama de

sentimentos que vai da indiferenca a ira, da indignacdo ao 6dio? Certamente Santo

% ver De doc. christ., I, 24, 24, em que o bispo Doutor afirma: “Ninguém odeia a si proprio. A respeito
disso, controvérsia alguma tem surgido em escola nenhuma. Ninguém odeia seu préprio corpo, e 0
qoue diz o Apéstolo € bem verdade: ‘Ninguém jamais quis mal a prépria carne’(Ef. 5, 29).”

% ABBAGNANO, 1976, vol. Il, p. 197.

L GILSON, 2001, p. 148.
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Agostinho nos tem muito a ensinar e um caminho a indicar que nos direcione,
principalmente no que diz respeito a como nos conhecer para “saber o que é preciso

fazer a fim de ser melhor e, se possivel, a fim de bem ser”®?

, OU seja, bem viver.

Este € um caminho que se realizou no ambito da autoconsciéncia pessoal:
quanto mais o homem conhece a realidade e o0 mundo, tanto mais se conhece a si
mesmo ha sua unicidade, ao mesmo tempo que nele se torna cada vez mais
premente a questdo do sentido das coisas e da sua prépria existéncia. Esta é uma
verdade basilar que deve ser assumida como regra minima de todo o homem que
deseje distinguir-se, no meio da criacao inteira, pela sua qualificagcdo de homem, ou
seja, como conhecedor de si mesmo®. Para Agostinho, tal sentido, presente em
todo o universo, estende-se também a experiéncia histérica do homem, ordenada na
“civitas Dei", que € a forma de comunidade em que todo ser humano é convocado a
encontrar seu lugar devido e dentro da qual todo ser humano pode receber, depois,
algo muito melhor, na eternidade®.

A preocupacdo agostiniana é de como o homem pode ser feliz em sua
presenca neste mundo, como sujeito individual e social. Nessa perspectiva,
Agostinho tentara apresentar uma concepc¢éo que fundamenta o homem como um
ser ético-moral, isto €, quais os fundamentos ético-morais que possibilitam a

felicidade do homem. O que ele procura, afirma Etienne Gilson, € um bem cuja

2 GILSON, 2007, p. 17.

% Cf. JOAO PAULO II. Introdug&o. In: Fides et ratio. Trad. da CNBB. S&o Paulo: [s.n], [s.d]. Para Cf.
COSTA, Marcos Roberto Nunes Introdugdo ao pensamento ético-filoséfico de Santo Agostinho.
S&o Paulo: Loyola, 2009. p. 22, no percurso de vida feito por Agostinho “renova a especulacéo
filosofica sobre o homem ao transformar o principio filoséfico-natural de Sdcrates, Conhece-te a fi
mesmo, em um principio filosofico-religioso de cunho escatolégico: ‘que eu me conheca e que te
conheca, Senhor!” A formulagdo deste principio encontra-se em Soliléquios Il, 1, em que Agostinho,
em forma de prece, pede: “Deus sempre 0 mesmo: que me conheca a mim mesmo; que eu te
conheca.” Para Etienne Gilson, o preceito socratico “conhece-te a ti mesmo” deixava de ser um
mistério desde o momento em que passava da boca do Oraculo de Delfos para a de Sécrates.
Porém, volta a ser mistério no momento em que pensadores cristdos 0 corrigiram e o interpretaram
de modo que ao homem ¢é impossivel se conhecer ndo conhecendo antes Deus. E a Palavra biblica
que passa a ter agora uma influéncia preponderante, doutrinal, de modo que o homem, o mundo e
tudo o que ele contém é dom de Deus. Nisto reside o mistério. Agostinho se propde a desvenda-lo
com uma filosofia cristd muito prépria, fundada em sua experiéncia de vida (cf. GILSON, 1952, p.
214). E bastante conhecido o apostrofo inspirador dos soliléquios no qual Agostinho se langa numa
aventura intelectual e espiritual que ocupara toda a sua vida: que eu conhega a mim mesmo e te
conheca, Senhor. Este plano que o levara a fazer de sua vida um constante exercicio da inteligéncia,
esta ja dito e implicitamente revelado naquela frase de inspiracdo socratica (Cf. OLDFIELD, J. La
interioridad: talante y actitud de San Agustin. In: OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo ).
% Cf. MACINTYRE, 1991. Segundo Agostinho, seguir e perceber a ordem das coisas, ver e explicar
a ordem do universo, que guia e governa o mundo, é tarefa muito dificil aos homens, porém néo
impossivel, uma vez que Deus colocou no coracdo do homem o desejo de se tornar parte desta
ordem, embora haja uma aparente contradicdo entre o cuidado que Deus teria pelo homem e a
ingratiddo com que o homem vive em relacdo a Deus (cf. De ord., I, 1).
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posse satisfaz todo desejo e, por consequéncia, confere a paz’. Este é seu ponto
de partida. Portanto, é no desenvolvimento deste principio da filosofia antropol6gica
de Agostinho que se identificar4d o problema da beatitude, isto €, o que o homem

deve desejar para ser feliz e como pode adquiri-lo®.
2.1 Abordagem antropoldgica devida a inser¢cdo do homem na natureza

No pensamento agostiniano, o homem faz parte da ordem natural das
coisas e, constantemente, € interpelado a dar uma resposta ativa que o direcione
sempre ao seu criador. A ordem envolve e rege todos os seres. Ela penetra de uma
maneira intima as criaturas espirituais que tém o poder de comungar, pela
inteligéncia e pela vontade, o pensamento e a¢ao divinas. Essa participacao da vida
divina, a0 mesmo tempo em que se propde como uma livre cooperacao, impde-se
como um fim moralmente obrigatorio. Assim, tal participacdo do homem no ser de
Deus, ndo é outra coisa que a juncao da lei eterna, gravada no cora¢do do homem e
aplicada & ordem particular de sua natureza®. A Biblia atribui & vontade o
instrumento de assimilacdo: assimilar-se significa fazer a vontade de Deus, ou seja,
querer o querer de Deus. E é exatamente essa capacidade de fazer livremente a
vontade de Deus que coloca o homem acima de todas as coisas. Entretanto, o
homem na sua vontade, por conta propria, no seu ego, nunca pode querer o querer
de Deus. Tal ego tem que desaparecer, 0 homem tem que esvaziar-se de si mesmo
para que isso aconteca®. S6 ajustando sua vontade a vontade de Deus o homem
levara, enfim, a bom termo a realizacdo de sua vida, o fim para o qual foi criado, ou
seja, o encontro final com seu criador, sua felicidade eterna.

E imprescindivel, portanto, que no pensamento agostiniano trate-se a
questdo humana, abordando sua dimensdo natural, sua relacdo com as coisas
mundanas, pois é por meio delas que ele encontrara sua participacdo na ordem do
mundo e, consequentemente, seu encontro com o Bem absoluto, Deus. Tal

abordagem deve levar em consideracao o fato de que para Agostinho o homem é

% Cf. GILSON, 2007, p. 17. A esse respeito, diz Agostinho no Sobre a Trindade: “Todos os homens
guerem a felicidade.” Esse principio que Agostinho adota da tradi¢do filosofica grega, em que o
objetivo de toda a filosofia é a felicidade do homem, e Ihe introduz um novo sentido, qual seja, que o
desejo natural de felicidade (beatitudo) € um instinto inato, conferido ao homem por Deus com a
finalidade de reconduzi-lo de volta a Si (cf. De Trin., XIll, 20,25).

% Cf. GILSON, 2007, p. 19.

" Cf. ROLAND-GOSSELIN, B. La morale de Saint Augustin. Paris: Marcel Riviére, 1925. p. 35.

% Cf. REALE ; ANTISERI, 2005, vol. I, p. 381.
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busca da sabedoria, da verdade, da felicidade, pois, como afirma Marcos Costa,
“podemos dizer que toda a antropologia (e por que nao dizer toda a filosofia) de

"9 para

Santo Agostinho gira em torno do problema da felicidade do homem
Agostinho, a existéncia humana bem como a filosofia tém como fim a procura da
felicidade. E o proprio Agostinho quem afirma que “é pensamento unanime de todos
guanto podem fazer uso da razdo que todos os mortais querem ser felizes” (De civ.
Dei., X, 1).

Embora toda a tradicdo filoséfica concorde que o fim do homem é a
procura de sua felicidade, cada escola, cada movimento, cada periodo histérico o
tratou de um modo diferente.’® Dai dizer o Santo Doutor: “quem é feliz, como tornar-
se feliz, eis o problema que a fraqueza humana propde e provoca numerosas e
intermindveis discussdes” (De civ. Dei., X, 1). Agostinho, de posse de todos esses
conhecimentos histéricos que o precederam, elabora sua propria concepcao,
indicando um caminho para que o homem realize seu fim, encontre sua felicidade.

Para Agostinho, ha uma estreita relacdo entre felicidade e Deus e o
homem serd feliz quando encontrar a Deus, logo, encontrando Deus ele seré
imensamente feliz. E o préprio Agostinho quem pergunta “quem entre os homens
possui a Deus?” Ao que ele mesmo responde “Pois, sem duvida, tal homem sera
feliz”. Logo, para sabermos o modo pelo qual o homem procura e encontra Deus,
devemos analisar os meios que possibilitam tal procura.

A procura agostiniana encontra na razdo a sua disciplina e rigor, mas nao
€ exigéncia de pura razdo. Todo homem procura. E o termo da procura, embora
passe pela intranquilidade da sua finitude, dirige-se para o Ser que € o Unico que
pode dar-lhe consisténcia e estabilidade. Completamente distinta da platbnica, a
procura agostiniana radica-se na religido. Desde o comeco Agostinho entrega a
iniciativa a Deus. S6 Deus determina e guia a procura humana seja como

especulacdo, seja como acdo. E assim a especulacdo €, na sua verdade, fé na

% COSTA, 2009, p. 18.

190 vser, por exemplo, o que diz Agostinho em De civ. Dei, IX, XIV: “Os homens discutem grande
problema: pode o homem ser feliz sendo mortal? Alguns, considerando-lhe com humildade a
condicdo, negam ao homem a possibilidade de ser feliz, enquanto viver para morrer. Outros,
exaltando-se a si mesmos, atreveram-se a dizer que o sébio, embora mortal, pode alcancar a
felicidade. Se é assim, por que nao eleva-lo, antes, a categoria de mediador entre os mortais infelizes
e os bem-aventurados imortais, se com estes partilham a felicidade e com aqueles a mortalidade? E
fora de duvida que felizes, ndo invejam ninguém, porque nada existe mais miseravel que a inveja. E,
portanto, velam quanto podem pelos miseraveis mortais, para que consigam a felicidade e possam
também, depois da morte, ser imortais em companhia dos anjos e dos bem-aventurados imortais.
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revelacdo e a acdo €, na sua liberdade, graca concedida por Deus. Nele, o pensador
vive todo na esfera da religiosidade e s6 a Deus reconhece necessariamente a
iniciativa da procura'®*.

No caminhar humano neste mundo, segundo Agostinho, “um primeiro
passo na via que conduz o pensamento em direcdo a Deus € a aceitacdo da

revelacdo pela fé"%

A fé é o pressuposto fundamental para a antropologia
agostiniana. A fé é a condi¢cdo da procura sem a qual ndo teria guia nem direcao.
Ela é o inicio e o fim da procura'®. Esta procura dirige-se para sua condicéo e trata
de esclarecé-la com o aprofundamento incessante dos problemas que suscita. Por
isso a procura encontra seu fundamento e guia na fé, e a fé encontra a sua
consolidacdo e enriquecimento na procura'®. A fé representa para o pensamento
cristdo, de modo especial em Agostinho, o que a filosofia representa para a filosofia
moral da Tradicéo grega’®.

O préprio Agostinho viveu atormentado durante longos anos®, enquanto
esteve persuadido pelas convicgdes maniqueistas e ceticistas de que a verdade
seria fruto da razdo. Apos ter contato com o Cristianismo e a Filosofia platénica,
constatou que a fé tinha permanentemente a disposicdo a mesma verdade que sua
razdo nao pudera atingir. O que sua experiéncia testifica-nos € que € necessario
abandonar o orgulho humano e receber a verdade que Deus nos oferece em lugar
de querer conquista-la: a fé torna-se entéo a primeira, a inteligéncia segue-a’®’. A fé
agostiniana, no entender de Etienne Gilson, é simultaneamente ades&o do espirito &
verdade sobrenatural e abandono humilde do homem em sua totalidade a graca do

Cristo'®. Em relacéo a esse tema, Agostinho afirma expressamente que

se crer ndo fosse uma coisa e compreender outra e se nao
devéssemos, primeiramente, crer nas sublimes e divinas verdades
que desejamos compreender, seria em vdo 0 que o profeta teria
dito: “se ndo o crerdes ndo entendereis” [...] Ninguém se torna capaz
de encontrar a Deus se antes ndo crer no que ha de compreender
(De lib. arb., 11, 6).

101 cf. ABBAGNANO, 1976, vol. II, p. 198-199.

192 GILSON, 2007, p. 61.

103 of COSTA, 2009, p. 22.

104 cf. ABBAGNANO, 1976, vol. I, p. 204.

195 Sobre este valor da fé para a filosofia cristd ver DEMAN, Thomas. Le traitement scientifique de
la morale chreétienne selon Saint Augustin. Paris: J. Vrin, 1957. p. 59.

1% segundo o préprio Agostinho, trata-se de um periodo de nove anos em que esteve junto dos
maniqueistas (Cf. Conf., IV, 1, 1).

197 Cf. GILSON, 2007, p. 63.

1% |bid., p. 68.
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Assim, em toda a sua caminhada pds-conversado, eixo em torno do qual
passou a girar todo o0 seu pensamento, Agostinho imprimira em sua vida e em suas
obras com uma preponderancia sempre crescente esta que € uma verdade basilar
em sua experiéncia: a fé precede a inteligéncia e é necessario assumi-la como
condicdo para compreender o que a raz&do busca®®, ou seja, ha que aceitar pela fé
as verdades que Deus revela, se se quiser adquirir, em seguida, alguma inteligéncia
delas, que sera a inteligéncia do conteudo da fé acessivel ao homem neste

mundo?*®

, pois, para Agostinho, “uma vez que nao posso saber grande parte das
coisas, contudo, sei quanto é util crer nelas” (De mag., Xl, 37). Para ele, a fé ndo
substitui a inteligéncia nem a elimina. Pelo contrario, a fé estimula e promove a
inteligéncia.

Um segundo passo, porém ndo menos fundamental, do pensamento rumo a Deus

é a razdo. Na formulacdo de Etienne Gilson,

de todos os seres criados por Deus sobre esta terra, 0 homem € o
Unico que pode crer, porque € o unico ser que foi dotado de razéo.
O homem existe como o bosque e as pedras; vive como as plantas;
move-se e sente como 0s animais; mas, além disso, pensa, e este
pensamento, pelo qual conhece o inteligivel, € também a marca
deixada por Deus em sua obra*’.

Assim, a razao é parte constitutiva do ser do homem e é por meio dela que
se abre a possibilidade de intuir e desvelar as verdades indubitaveis, eternas e
imutaveis de Deus. O que a razdo pede € um socorro do alto que faca nela e por ela
0 que ela mesma ndo pode fazer. Assim, faz-se necessario crer, se se quiser
compreender. Para Agostinho, a razdo deve pedir a fé em Deus, a fé como um
dinamismo purificador de todo o pecado, permitindo que aumente nela sua luz
prépria e se torne uma razéo plena**?. Somente assim ela sera capaz de apreender
a verdade como a revelacao do ser como tal. Essa verdade € o ser que se revela, o
ser que ilumina a razdo humana com a sua luz e Ihe fornece a norma de todo juizo,

a medida de toda a avaliacéo.

199 santo Agostinho propor-se-a, a partir de entdo, a alcancar, pela fé nas Escrituras, a inteligéncia do

que elas ensinam. Sem duavida, um certo trabalho da razdo deve preceder o assentimento as
verdades de fé. Muito embora estas ndo sejam demonstraveis, pode-se demonstrar que convém crer
nelas, e é a razdo que se encarrega disso. Portanto, ha uma intervencéo da razao que precede a fé,
mas ha uma segunda, que a segue (Cf. GILSON, 2001, p. 144).

119 GILSON, 2001, p. 144.

" | dem, 2007, p. 64.

2 Ibid.
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O progresso do homem rumo a sua felicidade, seu fim dltimo, esta
intrinsecamente relacionado com estes dois principios da concepcéo agostiniana: a
fé e a razdo. Num primeiro momento, a fé ndo vé claramente a verdade, mas sabe
que algo é verdadeiro. Entdo a razéo ira buscar, delimitar e justificar aquela atitude
de fé, tornando-a razoavel. E na imbricacdo™® desses principios que Agostinho
chega a formular sua méaxima, acima citada, “Crede ut intelleges, intellege ut
credas”, inserindo assim na sua procura, na sua busca pela felicidade, a imposicao a
si préprio de uma disciplina rigorosa: ndo se entregar facilmente a crer, ndo fechar
os olhos diante dos problemas e dificuldades da fé, ndo tentar evita-los e iludi-los,
mas afrontad-los e considera-los incessantemente, retornando sobre as proprias
solucdes para aprofundar e esclarecer. A racionalidade da procura ndo é, para
Santo Agostinho, 0 seu organizar-se como sistema, mas antes a sua disciplina
interior, o rigor do procedimento que nao para, frente ao limite do mistério, mas faz
deste limite e do préprio mistério um ponto de referéncia e uma base®*.

No entendimento de Agostinho, a obra da razdo e os dados da filosofia
moral devem estar submissos a autoridade dos principios da revelagdo. E
caracteristica desse saber elevar as virtudes recebidas da filosofia, introduzindo
nelas uma novidade, qual seja, a de fundar na relacdo do homem com Deus uma
nova interpretacdo do mundo, onde a natureza, por meio da fé, é aperfeicoada e
ultrapassada™*®.

Agostinho utiliza-se desses conceitos para tentar responder aquelas
perguntas mencionadas acima e todas as outras que porventura possam surgir no
tocante ao modo de como o homem pode ser feliz, onde encontrar a felicidade...
Agostinho em nenhum momento duvidou de que apenas uma € a resposta a esses
guestionamentos, pois em Sobre a Vida Feliz, em conversa com sua mae Moénica e

seus amigos Trigésio e Licencio, |é-se:

13 E muito interessante a aproximacéo que Félix-Alexandre Pastor faz entre fé e raz&o, para quem,
“existe pois uma forte necessidade de integragdo entre fé e razéo, entre “auctoritas” e “ratio”, entre
revelacdo e filosofia; como existe também um imperativo de compenetracéo entre fé e caridade ou
entre fé e esperanca. D4-se uma mutua imanéncia entre crer e conhecer e entre conhecer e crer,
mesmo permanecendo uma diferenca essencial entre o ato de crer e o de conhecer. A fé oferece
uma ajuda indispensavel para aceitar a verdade e assim melhor entendé-la. Com efeito, a fé mesma
€ meio para o préprio conhecimento. O escopo do ato de fé sera chegar a um “intellectus fidei”, ja
que: “fides quaerit, intellectus invenit’ (PASTOR, Félix-Alexandre. Deus e a felicidade: filosofia e
religido em Agostinho de Hipona. Sintese Nova Fase. Belo Horizonte. v. 20, n. 63, 1993. p. 617-637).
14 Cf. ABBAGNANO, 1976, vol. Il, p. 205.

115 Cf. DEMAN, 1957, p. 123.
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A — Acaso aquele que possuisse bens em abundéancia, rodeado de
beneficios sem conta, supondo que pusesse limite a seus
desejos e que vivesse satisfeito com o que possuisse, no gozo
honesto e agradavel desses bens, a teu parecer seria ele feliz?

M — N&o seriam essas coisas que o tornariam felizes, mas a
moderacao de seu espirito.

A — Muito bem! N&o poderia haver melhor resposta a minha
pergunta, nem outra poderia eu esperar de ti. Por conseguinte,
estamos convencidos de que, se alguém quiser ser feliz,
devera procurar um bem permanente, que nao lhe possa ser
retirado em algum revés de sorte.

T — J& concordamos com isso.
A — Ent&o, qual a vossa opinido? E Deus eterno e imutavel?

L — Eis ai uma verdade tdo certa que qualquer questao se torna
supérflua.

A — Logo, quem possui a Deus é feliz! (De beat. vita, I, 11).

Assim, para Agostinho, é certo que Deus é o Sumo Bem de todo o homem
que empreende aquela procura. O problema vital para ele € saber como e onde se
deve procurar, por onde comecar tal jornada. E, “ao rever a propria atitude de
inquietagdo e angustia, que dominou toda a sua vida, Agostinho da-se conta de que,
na realidade, nunca desejou outra coisa sendo encontrar a verdade™'®. Ele parte,
entdo, da pergunta fundamental “que coisa amo, 6 Deus, quanto te amo? (cf. Conf.,
X, 6). Aqui esta o n6 da procura que se dirige a alma e da procura que se dirige a
Deus, né que € o centro da personalidade de Agostinho. Nao é possivel procurar
Deus sendo submergindo-se na propria interioridade, sendo confessando-se e
reconhecendo o verdadeiro ser proprio. Mas este reconhecimento € o préprio
reconhecimento de Deus como verdade e transcendéncia. Dai dizer Abbagnano: “a
possibilidade de procurar a Deus e de ama-lo esta radicada na prépria natureza do
homem™*’. E por isso que Agostinho se tornou o “grande defensor da ideia de que
no interior de todo homem encontra-se Deus como uma realidade que é mais

"8 E fato que para a filosofia

evidente ao homem que sua propria natureza
agostiniana o homem aspira a algo que esta além da prépria natureza, da sua vida e

do mundo. Desse modo, o homem né&o é apenas vida, é também existéncia, isto &,

118 COSTA, 2009, p. 26.
7 ABBAGNANO, 1976, vol. I, p. 209.
18 JORDAO, 2009, p. 49.
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principio espiritual’'®. E o préprio Agostinho quem, fazendo de sua vida objeto
didatico, melhor descreve esse processo de interiorizacdo do homem rumo a Deus.

Recomenda ele:

N&o saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade
habita no coragdo do homem. E se n&o encontras sendo a tua
natureza sujeita a mudangas, vai além de ti mesmo. Em ti
ultrapassando, porém, ndo te esquecas que transcendes tua alma
gue raciocina. Portanto, dirige-te a fonte da prépria luz da razdo (De
verarel., VI, 39, 72).

Comecamos aqui a delinear o principio do agir humano, o principio da
ética interior agostiniana. O problema vital do homem € aquela procura que
culminara com o homem encontrando sua felicidade, felicidade esta que consiste em
tomar posse e gozar do amor na sua plenitude. No entanto, essa procura humana
toma dimensdes angustiantes, pois 0 homem esta situado na concretude do mundo,
vivendo em meio a bens materiais. Surge aqui uma situacdo extremamente
complexa. Como pode o homem conciliar a felicidade proporcionada por esses bens
materiais, indispensaveis a vida humana, e aquela que se encontra em Deus,
Verdadeira Felicidade? O que pode ele fazer para que, vivendo neste mundo, néo
fixe nele sua morada? De que forma o homem, como ser concreto ou finito (moral),
deve viver aqui na terra para alcancar a vida eterna ou transcendente (metafisica ou
escatoldgica)? E respondendo a essas questbes que Agostinho desenvolvera sua
doutrina ético-moral com um cunho marcadamente ascético e sera por meio dela
que ele tentard resolver a complexidade da existéncia humana, enquanto presenca
neste mundo, apontando o caminho que o levaré até Deus.

A filosofia de Agostinho tem seu ponto de partida no homem, em sua
raz&o. E dele a iniciativa de tentar compreender o principio e a totalidade do mundo,
perguntando-se sobre sua origem; é ele quem faz um esforco com o seu intelecto,
tentando aperceber-se do suceder dos fatos naturais; é ele quem busca dar uma
explicacdo racional da ordem que prevalece no cosmos, na sociedade, nele proprio,
a fim de poder encaminhar o seu agir de forma a fazer parte, ele mesmo, dessa
ordem cosmoldgica'®. Assim, apoia-se no “principio cristdo da “divina ordem”, e

apresenta a vontade humana como sujeito moral, que, conhecendo a “reta ordem”

119 Cf. SCIACCA, Michele Federico. Histéria da filosofia I: Antiguidade e Idade Média. S&o Paulo,
Mestre Jou, 1962. p. 182.

120 REALE, Giovanni. Histéria da filosofia: Antiguidade e Idade Média. S&o Paulo: PAULUS, 1990. p.
208.
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através da razao, podera escolher, por um ato livre, viver segundo essa ordem, ou
desrespeita-la™?'. O agir do homem deve ser de acordo com a ideia de ordem, que
se constitui a norma de toda existéncia ética, desde que vivida existencialmente
conforme os ensinamentos das Sagradas Escrituras, fonte alimentadora do
conhecimento e experiéncia humanos.

Na concepcado ético-moral agostiniana esta pressuposta a existéncia de
uma ordem divina no mundo. Se as coisas estiverem fora do seu lugar devido,
agitam-se, mas, quando o encontram, ordenam-se e repousam (cf. Conf., XIlII, 9,
10). Assim, o cerne de toda aquela doutrina de Agostinho estara centrado nas
nocdes de ordem e amor — amor ordenado — que se fundamenta na propria ordem
dos seres. Nisto consiste, explicitamente, “ndo antepor as realidades temporais as
eternas, mas em respeitar a ordem dos seres™?2. O reconhecimento da presenca de

Deus, segundo a ideia de ordem na moral agostiniana, € o que

salva e realiza o ser humano justamente na medida em que este,
renunciando a dispor dele como meio em seu proveito, a apoderar-
se dele pelo saber ou pelo querer, volta-se para ele na gratuidade
da adoracédo de seu mistério, da admiracdo da sua grandeza, do seu

louvor de sua beleza, do servico de sua gléria'®.

E por meio da vontade que o homem se insere ou se afasta da ordem
presente no mundo. No momento em que ele se reconhece, pela razdo e vontade,
em meio a essa ordem, ele tera a posse e podera gozar plenamente da Verdadeira

Felicidade. De acordo com Marcos Costa,

a vontade humana a reconhece — ordem divina —, evitando perturba-
la e respeitando-a em suas ac¢fes, mediante a justa apreciacédo de
valores e a reta conduta de vida em face dela. Assim, o fim da
moralidade é a reta manutencdo da ordem, que se identifica com a
“vontade divina”, ao passo que o mal (desordem) consiste na

transgresséo culposa dessa ordem*?*,

Para Agostinho, nossa escolha sera boa ou ma na medida em que
atribuimos as coisas um valor ou uma intensidade de amor que elas ndo merecem.

Segundo ele, as coisas inferiores, os bens mundanos ndo devem se antepor as

121 COSTA, 2009, p. 28.

122 RAMOS, 1984, p. 70.

128 30A0 PAULO II. Introducao. In: Fides et ratio. Trad. da CNBB. S&o Paulo: [s.n], [s.d].

124 COSTA, 2009, p. 29. Sdo esclarecedoras as proprias palavras de Agostinho: “Deus, autor das
naturezas, ndo dos vicios, criou 0 homem reto; mas o homem, depravando-se, por sua prépria
vontade, e justamente condenado, gerou seres desordenados e condenados (cf. De civ. Dei., XIlI,
14). As palavras de Sao Paulo séo inspiradoras “Tudo me é permitido, mas nem tudo me convém.
Tudo me é permitido, mas eu ndo me deixarei escravizar por nada” (I Cor. 6, 12).
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superiores. Devemos amar as coisas de acordo com o que cada uma delas merece.
Ou, na formulagado agostiniana, devemos dar a cada um o que é seu®®®.

E a partir desta ideia, de que o objetivo da moralidade é garantir “ordem
reta” de todas as coisas, que Agostinho desenvolve o conceito de uti-frui, que
ajudara o homem a distinguir aquilo que deve ser gozado daquilo que apenas
merece ser usado para alcancar o fim de sua busca, sua felicidade. Assim, o uti-frui
constitui-se principio e fundamento da moralidade agostiniana, pois é na vivéncia
pratica desse principio que se conhecera a grandeza e a miséria do homem. Etiene
Gilson resume assim o caminho, estabelecido por Agostinho, que o homem

percorrera a fim de ser feliz ou infeliz:

Ser feliz é o objetivo final de todo ser humano; para sé-lo, lhe é
preciso voltar-se para o Soberano Bem, queré-lo e apreendé-lo [...].
Em vez de agir assim, o homem desviou-se de Deus para desfrutar
de si e das proprias coisas que lhe sdo inferiores. E nisso que

consiste o pecado, que nada tornava necessario e cuja

responsabilidade cabe unicamente ao homem™?°.

Com os conceitos de uti e frui, Agostinho introduz uma novidade em
relacdo a posse do Bem supremo, qual seja, a vontade e o0 amor como elementos
decisivos que regem a acdo humana, possibilitando-lhe uma vida moral perfeita.
Nesses conceitos estdo indicados os contrastes entre Deus e as criaturas.
Consciente de seus objetivos, cabe ao homem decidir o que fard em relagdo as
coisas: ou as usara, ou delas fruira.

Embora uti e frui sejam a base de toda a moralidade agostiniana, presente
na maioria de seus escritos, uma pormenorizada distingdo entre estes dois conceitos
encontra-se em sua obra A Doutrina Crista. Aqui, Agostinho assim os define: “Fruir

€ aderir a alguma coisa por amor a ela propria. E usar € orientar o objeto de que se

125 Este principio se encontra em varias passagens biblicas. Em Mt. 6, 19-21 |&-se: “ndo acumuleis

para v@s tesouros na terra, onde as tracas e os vermes arruinam tudo, onde os ladrdes arrombam as
paredes para roubar. Mas acumulai tesouros para vOs no céu, onde nem as tragas nem 0s vermes
arruinam, onde os ladrdes ndo arrombam nem roubam.” Ainda em Mt. 16, 26 “Que proveito tera o
homem em ganhar o mundo inteiro, se o paga com a prépria vida? Ou entdo, que dara o homem, que
tenha o valor de sua vida?” Em Lc, 20, 25 encontramos: “Pois bem, dai a César o que é de César, e a
Deus, o que é de Deus.” Também em Lc. 16, 15 “0 que para os homens é superior € uma
abominacgédo aos olhos de Deus.” Também referente a esse principio diz o professor Marcos Costa:
“Para defender essa ideia, o Santo Doutor parte do conceito ciceroniano de Justica (fundado no
direito natural), segundo o qual “justo” é “dar a cada um o que € seu”, dando-lhe um caréter religioso,
tendo, como fundamento, o duplo preceito da caridade: “Amar a Deus sobre todas as coisas e ao
préximo como a si mesmo”, ou seja, dar a cada um o amor devido; a Deus, em primeiro lugar, e a si
mesmo e ao proximo em segundo lugar” (COSTA, 2009, p. 30).

126 GILSON, 2001, p. 154.
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faz uso para obter o objeto ao qual se ama, caso tal objeto mereca ser amado” (De

doc. christ. I, 4). Lima Vaz descreve e interpreta esta definicdo agostiniana:

Agostinho recorre a distingdo frui-uti para estabelecer a distingao
entre a dimensdao teoldgica e a dimensao antropoldgica da doutrina
cristd, a primeira compreendendo o mistério da SS. Trindade, os
atributos de Deus e a Encarnacdo do Verbo, a segunda tendo por
objeto a ordem da vida moral do homem, considerado na exceléncia
de sua condi¢do de criatura feita a imagem e semelhanca de Deus.
A ordem da vida moral €, pois, regida pela ordem do amor que se
desdobra na esfera do uso como amor de si mesmo e dos outros
segundo o reto modo e os graus correspondentes, e se eleva
finalmente a esfera da fruicAo como amor de Deus, amado em si

mesmo e por si mesmo*?’.

Desse modo, percebemos que Agostinho tem o objetivo de mostrar que
somente Deus pode e deve ser amado por si mesmo, pois sO ele é amor absoluto.
Em contrapartida, o0 homem deve estar consciente de sua criaturabilidade, isto €, de
sua imperfeicdo, de sua mutabilidade, de sua finitude e, como tal, de um meio para
chegar a Deus. Ele nédo é fim em si mesmo. Ele deve amar a si e aos outros, bem
como as coisas do mundo, ndo como fins em si mesmo, mas como meio de
chegarem até Deus. Dessa forma, o amor a Deus deve ser 0 ponto culminante, o fim
altimo do desejo humano, da caminhada humana neste mundo, na natureza que o

cerca. Como afirma ldalgo José Sangalli:

Tanto a criagdo como a redencdo do homem surgiram de um ato de
amor. E é pelo peso do amor que o0 homem determina o seu duplo
destino: terreno e celeste. E nesse sentido, podemos entender
felicidade, como um amor que conhece e V&, e ver ou conhecer que

ama é equivalente ao prazer do mais elevado bem ou de Deus™?®,

Na concepc¢ao agostiniana, o homem é o Unico ser capaz de possuir e de
fruir de Deus, isto é, gozar dele plenamente. Em consequéncia dessa sua condicéo

privilegiada, ele é feliz. Dessa forma, Deus torna-se a Suma Medida®?®, da qual o

2IyAz, 1999, p. 193.

128 SANGALLI, 1998, p. 182. Segundo Agostinho, s6 nos resta Deus, no qual pode consistir o sumo
bem do homem. N&o € que os demais seres ndo sejam bens, mas se pode dar o nome de bem sumo
somente aquele ao qual os outros sdo ordenados (Cf. RAMOS, 1984, p. 52).

129 Agostinho cristianiza 0 conceito estoico e neoplatbnico de medida. Para essas correntes
filoséficas, a medida assinalava a cada coisa seu modo de ser, realizando o justo suficiente, em que
nada falta ou se possui em demasia. Para Agostinho, Deus é a Medida suprema, a qual todos os
seres devem se ajustar: “Logo, todo aquele que vier a Suma Medida pela Verdade sera feliz. E isso é
possuir a Deus na alma, gozar de Deus” (De beat, vita, IV, 34). Conforme entendimento de Manfredo
Ramos, “a busca da felicidade coincide, pois, para Agostinho, com a da Verdade. Verdade que ensina
que o sumo bem do homem est4 somente em fruir de Deus, pois sO Ele é a sabedoria imutavel e a
mesma verdade sempre idéntica a si mesma” (RAMOS, 1984, p. 55). Para SANGALLI, 1998, p. 178,
“Agostinho completa a ideia de que é feliz aquele que chega a suprema medida, pela verdade, que é
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homem procede e a qual se volta inteiramente. O homem é feliz a medida que
ordena seu amor as coisas do mundo, buscando nelas uma direcdo que o leve até o
seu bem dltimo, sua felicidade, sua beatitude, Deus**°. O amor, na compreensé&o
agostiniana, ndo é apenas uma mediacao; € muito mais. Ele € uma realidade que ja
esta presente naquele que ama, antes mesmo que este encontre algo que mereca
ser amado. E para explicar como o amor esta na base de todas as nossas ac¢oes,
emoc0des, sentimentos, Agostinho recorre a fisica, a aristotélica, de acordo com o
qual, cada corpo é dotado de um peso natural que o arrasta para um determinado
lugar no universo™*.

Trata-se, portanto, de o homem conseguir ordenar 0 seu amor dentro
daquela perspectiva do uti-frui definida acima. Partindo da unidade do ser humano, a
antropologia agostiniana lanca suas bases na ordem do amor, um amor
devidamente ordenado. Aquela unidade do ser humano é “pressuposta ao ser vivida
existencialmente no exercicio dos graus ordenados do amor conforme o

ensinamento j& plenamente elaborado em De Doctrina christiana”**?.

o filho de Deus.” A suma medida de todas as coisas € unicamente Deus e ndo o homem, que é
medido pela sabedoria divina (Cf. DE BONI, L. A (org.). Idade Média: ética e politica. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 1996. p. 292).

130 £ hecessario levar em conta que o amor agostiniano no é aquele Eros platdnico. Ele consiste, em
primeira instancia, na soma total de nossos desejos naturais e de nossos desejos de alcancar a
felicidade através da satisfacdo desses desejos. Temos de aprender, entretanto, que a satisfacdo de
todos os nossos desejos nado levara por si s6 a felicidade. Apenas a satisfacdo do desejo daquilo que
€ certo desejar é felicidade (cf. MACINTYRE, 1991, p. 169). De acordo com COSTA, 2009, p. 41,
“para Agostinho, a forga motriz da moralidade é o amor, que € a medida e o peso da vontade
humana.” O proprio Agostinho chama a atencéo para esse fato de que “ o corpo, devido ao peso,
tende para o lugar que lhe é proprio, porque o peso ndo tende s6 para baixo mas também para o
lugar que lhe é préprio. Assim, o fogo se encaminha para cima, e a pedra para baixo. Movem-se
segundo o seu peso. Dirigem-se para o lugar que lhe compete. O azeite derramado sobre a agua
aflora a superficie: a agua vertida sobre o azeite, submerge debaixo deste: movem-se segundo o seu
peso e dirigem-se para o lugar que lhes compete. As coisas que nao estdo no préprio lugar agitam-
se, mas, quando o encontram, ordenam-se e repousam. O meu amor é meu peso. Para qualquer
parte que va, é ele que me leva. (Conf. Xlll, 9, 10). Conforme interpretacdo de Oliveira Jales, “se
trocarmos as palavras corpo por homem e peso por amor, facilmente entenderemos esta
comparacao. No mundo fisico, cada corpo tende para um determinado lugar do universo de acordo
com o0 seu peso e quando atinge este lugar repousa; mas, enquanto isto ndo acontece, permanece
agitado. De modo semelhante, o coracdo do homem tende naturalmente para o lugar que lhe é
proprio, onde o amor, que nele habita, encontrara sua completa satisfacdo; porém, enquanto ndo o
atingir permanecera insatisfeito e inquieto” (JALES, Francisco Venceslau de Oliveira. Amar e ser
feliz: uma andlise do conceito de amor em Agostinho a partir do De Beata Vita e a luz de algumas
obras da maturidade. Fortaleza: UECE, 2004. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia), UECE, Fortaleza,
2004. p. 24). Ainda sobre a ordenagéo do amor, conforme Agostinho, “sé o amor leva alguns até a
praticar o mal. Mostra-me um amor ocioso, inoperante. Ndo é o amor que pratica todas as maldades,
os adultérios, os crimes, os homicidios, a luxdria? Purifica, portanto, teu amor. Desloca a agua do
esgoto para o horto. A atracdo que sentia para 0 mundo, orienta-se para o artifice do mundo” (Enarr.
in Ps., 31, Il, 5).

31 JALES, 2004, p. 23-24.

132AZ, 1999, p. 194. Agostinho desenvolve e explora esse tema ha sua A Doutrina Crista, |, 27-38.
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Toma, aqui, uma importancia primordial o processo de interiorizacao,
aguele processo por meio do qual o homem consegue fazer seu caminho de volta
até Deus, em sera feliz e gozara plenamente de sua felicidade, como o filho que
recebeu uma grande festa ao voltar & casa do pai'*®. Tal processo exerce um papel
fundamental e é condicdo constitutiva para que o homem encontre Deus e goze
d’Ele de modo auténtico. E nesse processo que ele se da conta de sua origem e,
consequentemente, de seu destino, embora tenha na sua vontade o movel para
empreender tal busca, qual seja, o caminho de volta a Deus, sua felicidade®**.

Desse modo, ha uma correlacdo, em Agostinho, ndo s6 entre fé e razéao,
mas também entre vontade e razdo. O homem tanto pode ordenar o seu amor, na
perspectiva do uti-frui, como pode toma-lo para seu proveito proprio, como fim altimo
em si mesmo. E uma decis&o da vontade humana, que tanto pode ser “boa, santa
ou ma & medida que for homem de boa ou ma vontade™°.

Mas em que se expressa essa correlacdo? De acordo com Pohlenz, “o
conhecimento e a visdo de Deus é o fim supremo do homem e representa o
cumprimento de sua natureza espiritual. Nele o intelecto deve guiar a vontade. Mas
o impulso & atividade teorética, como aquela pratica, provém da vontade™%. Em

outras palavras:

O intelecto precisa ser movido a atividade pela vontade. E a vontade
que guia a atencdo numa direcdo e ndo na outra. E a vontade que
determina, fundamentalmente, o que é feito dos materiais fornecidos
pela percepgdo sensorial para a cognigdo, tanto na memaéria como
no proprio ato de cognicao®®’.

Dessa correlacdo a sabedoria nasce como um elemento necessario a
ética agostiniana, pois, segundo Agostinho, o sdbio € aquele que consegue ater-se
ao que é necessario em detrimento do que é passageiro.

Como poderia ser infeliz aquele a quem nada acontece contra sua
vontade? Ele ndo chega a desejar o que vé ser irrealizavel. Sua vontade se dirige

somente a coisas possiveis. Tudo o que ele faz sera conforme as prescricdes da

%3¢, 15, 11-32.
13% Cf. SANGALLI, 1998, p.184.
5 pid.
1% POHLENZ apud SANGALLI, 1998, p. 185. O mesmo diz Agostinho: “a direcdo e ordenacdo dos
desejos humanos é trabalho da vontade (voluntas), e porque os desejos estdo no estado que estao
devido a inclinacdo da vontade ou ao fracasso em direciona-la, eles, diferentemente dos desejos de
outros animais, sao voluntarios.” Segundo Maclintyre “a psicologia agostiniana que, pelo lugar que
atribui a vontade, é surpreendentemente diferente ndo apenas do neoplatonismo, mas de qualquer
%s;icologia antiga, fornece uma nova compreenséo da génese da agéo” (1991, p. 170).

MACINTYRE, 1991, p.172.
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virtude e da divina lei da sabedoria, bens esses, que de modo algum |he poderéo ser
arrebatados (De beata vita, 1V, 25).

Assim, a sabedoria é o cume de toda a ética agostiniana, pois, por meio
dela, € que o homem apreende a ordem estabelecida no mundo por Deus, nela se
insere, servindo-se dos bens a fim de encontrar sua felicidade, que consiste
justamente na posse e gozo de Deus™®. Ou como afirma o préprio Agostinho, a
sabedoria “consiste na moderagdo da alma, isto é, na sua propria ponderacao, a fim
de que nada se derrame, nem de mais, nem de menos do que exige a plenitude. (De
beata vita, 1V, 33)

%8 Em um paragrafo extremamente denso e cheio de significado, Lima Vaz resume a ética de
Agostinho nos seguintes termos: “A ideia de ordem € a ideia normativa de toda a existéncia ética
segundo Agostinho. Por ela a conformidade com o bem que é, por defini¢do, o fim, orienta a vida do
individuo no sentido do bem realizado, ou seja, na busca da beatitude, e realiza o bem no individuo e
na sociedade na forma da paz, ou seja, na ‘tranquilidade da ordem’. Na contempla¢@o do universo
teocentricamente ordenado e cuja ordem tem sua consisténcia definitiva na mediagéo cristologica, a
Etica, como conhecimento e como pratica, é sobrelevada e transfigurada pela Sabedoria (sapientia)
que é, verdadeiramente, o apice da razdo ético-teoldgica em Agostinho. E, em suma, da sabedoria
que fluem, como de sua fonte primeira, os preceitos e normas que devem ordenar, em seus diversos
estados e atividades, a vida dos individuos e a concérdia dos Estados” ( VAZ, 1999, p. 196).
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3 A MORAL AGOSTINIANA: METAFISICA DA INTERIORIDADE

E proprio da filosofia questionar universal e radicalmente. Neste sentido,
ela realiza, sob determinado aspecto, a propria esséncia do ser humano. Ele é
essencialmente um ser reflexivo que se volta sobre si mesmo, para perguntar. Ele se
depara consigo mesmo e com 0 seu mundo como um fato, mas néo pode deixar de
querer saber o sentido desse fato, de tudo. Deve reconhecer que nao sabe tudo e
gue guanto mais sabe, mais resta perguntar e descobrir. Ele é, portanto, um ser
vivente em busca da significacao, isto é, essencialmente, pergunta, procura. Diante
do fato de ser, o ser humano se interroga sobre o principio e o fim: por que e para
que existe? Essa interrogacdo leva necessariamente a alternativa: ou o ser humano
com seu mundo tem em si mesmo a sua razao de ser (imanéncia, auto-suficiéncia)
ou deve encontra-la em outro (transcendéncia, dependéncia). Para Santo Agostinho,
claro esta que este outro que fundamentaria, em ultima analise, a existéncia humana
e toda a realidade néao seria sendo, enquanto absoluto, transcendente e criador, o
Deus de toda a historia.

Conforme vimos, em Agostinho, a alegacdo da autoridade, que vai do
testemunho dos sentidos a revelacdo, ndo compromete a importancia nem reduz o

papel da razao, pois, como defende Francisco Benjamin

a razdo impregna o0 que se pode considerar voluntarismo em
Agostinho e se insiste que o vigor e a sanidade mesma esta na
razdo direta da assecucéo do fim. Sem detrimento do conhecimento
das coisas terrestres e celestes, privilegia-se o conhecimento de si
mesmo, com O que sSe precisa 0 exato teor do socratismo
agostiniano: é no homem, isto é, no que nele é mais intimo que ele

demanda um conhecimento superior™®.

A posse de Deus, sua visdo beatificante, por meio da nocdo de

interiorizacdo em Agostinho toma uma dimens&o plotiniana*®°. Para Agostinho, esta

3 S0UZA NETTO, Francisco Benjamim de. Agostinho: a ética. Revista Veritas. Porto Alegre. v. 40,
n. 159. Setembro 1995. p. 337-350. Cf. também Enatrr. in Ps. XLI, 2 e 3.

140 segundo Plotino, todo o ser tende em primeiro lugar explicitamente para a sua causa proxima,
mas o objeto profundo da sua aspiragdo intima é a sua unido com o Uno, porque o movimento da
aspiracdo nao atinge o seu termo antes de ter alcancado o Bem Supremo. Todos 0s seres, enquanto
nao possuem o Bem, querem mudar desde que o possuem, querem ser o que sao (cf. En., IX, 6, 6).
A interpretacdo de Thonnard caminha na direcdo de que o objeto que se procura ndo esta fora,
disperso nas coisas sensiveis, mas esta presente no mais intimo da alma de sorte que a aspiracdo é
acima de tudo um esforgo de recolhimento para o interior da alma. Aquele que aprender a conhecer-



nocdo de interioridade abarca um horizonte amplo de conceitos tanto filoséficos
como teoldgicos, tanto psicoldgicos como espirituais’*!. Trata-se de um processo
humano comum a todos o0s seres racionais e de um dom de Deus, concedido por
meio da graca’*’. A interioridade agostiniana, da qual passamos a tratar agora, é
fruto de duas fontes: a filosofia e a revelacdo*®. Essas duas fontes, ou essas duas
experiéncias validas e existenciais da humanidade, encontram-se de modo fecundo
originando um pensamento Unico em Agostinho.

Segundo Santo Agostinho, a natural capacidade filos6fica do ser humano
de alcancar algum conhecimento de Deus esta na base do humanismo e da filosofia
cristdos (cf. De lib. arb. 2, 15, 39). A origem dessa ideia, como vimos, é a filosofia
platonica, que Agostinho acreditava como um auténtico sistema de filosofar. E dela
que ele aprendera o valor de fundamentar suas ideias, suas crencas; € dela que ele
beberd para aprofundar o conhecimento acerca do mundo e de si mesmo,

principalmente™**.

se, conhecera também donde vem. Quanto mais o homem entra em si, mais se eleva para Deus
(C.THONNARD, 1953, p. 184).
141 conforme Agostinho reconhece frequentemente nos seus dialogos, Platdo, Plotino e, sobretudo,
Porfirio o haviam induzido a tomar em consideracdo a exigéncia de apartar do mundo o olhar para
entrar de novo em si mesmo, de concentrar-se na prépria interioridade (De ord. 1, 2, 3).
Extremamente expressiva e significativa a este propdsito, € o convite que a razdo, depois de haver
concluido que a alma é imortal, dirige a Agostinho: “a alma € imortal: creia em seus raciocinios, creia
na verdade; ela clama que habita em vocé e que é imortal e que sua sede ndo Ihe pode ser tirada
Bgla morte corporal. Af_asta_-te_de tua sombra; vol_ta-te atimesmo”... (Sol. 2, 19, 33).

OLDFIELD, J. La interioridad: talante y actitud de San Agustin. In. OROZ RETA ; GALINDO
RODRIGO, 1998, tomo |, p. 197.
%% O principio da interioridade ja era conhecido antes de Agostinho. Um exemplo é o “conhece-te a ti
mesmo” socratico. Do mesmo modo, 0 método de voltar-se sobre si mesmo em um processo
introspectivo para alcancar o transcendente, objeto da metafisica, € pratica comum a maioria dos
fildsofos que precederam Agostinho. Platdo é sublime exemplo com o seu mito da caverna, onde fala
de um sol misterioso, luz da verdade. Agostinho expressa assim sua interpretacao platénica: “porém,
quando se trata das coisas que percebemos com a mente, isto €, pelo intelecto e pela razéo, falamos
daquelas coisas que enxergamos estarem presentes naquela luz interior da verdade, pela qual é
iluminado e da qual goza o que se diz homem interior” (De mag. 12, 40). Falando sobre a oracéo,
momento intimo de cada homem com Deus, Paulo assim escreve: “que Deus vos dé um espirito de
sabedoria, que o revele a vos e faca conhecer verdadeiramente; que ele abra o vosso coracdo a sua
luz” (Ef. 1, 17-18). Poderiamos interpretar as palavras do Evangelho no sentido de uma interiorizagao,
guando Jesus fala a seus discipulos:"Vigiai, pois, porque ndo sabeis quando vai chegar o senhor da
casa, se a tarde ou no meio da noite, ao cantar do galo ou de manha, para que ele ndo chegue de
improviso e vos encontre a dormir” (Mc. 13, 33-37). Ainda conforme o Evangelho, “quanto a ti, quando
quiseres orar, entra em teu quarto mais retirado, tranca a tua porta, e dirige a tua oragdo ao teu Pai
que esta ali, no segredo. E teu Pai, que vé no segredo, te retribuird” (Mt. 6, 5-8).
1% A vida contemplativa, o bios theoretikés de que a tradicéo filoséfica transmitira a Agostinho os
titulos de um longo e nobre passado, adquire aqui o sentido de um repouso ativo, a fim de buscar a
unidade absoluta. Trata-se de conhecer a si mesmo, intimamente, para, a partir dai, encontrar a Deus
(Cf. VAZ, 2001, p. 83).
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A verdade habita no coracdo do homem (cf. De vera rel. 39, 72)*°, e

m
que ele é o que é (cf. Conf. X, 3, 4). Agostinho enuncia aqui o principio da
interioridade, a vitéria sobre o0 materialismo maniqueu e a conquista da
transcendéncia. Essa verdade encontrada por ele ndo é uma projecao da
consciéncia, mas uma realidade objetiva, alcancada no Ser supremo que esta
presente no homem e o habita. Anteriormente, tentamos caracterizar Deus como
aquele absoluto do qual tudo procede, origem do mundo e do homem. Agora, 0
problema que se nos coloca é de como Deus é absoluto e presenca para o homem.
Como, no homem, essa presenca se concretiza?

Para o Santo Doutor, € no conhecimento de si mesmo que o homem
apreenderqd a presenca absoluta de Deus, isto &, “conhece-te a ti mesmo e
conheceras a Deus” (Sol., VIII, 15). E necessario, portanto, que o homem faca o
esforco de conhecer a si mesmo para depois conhecer algo acerca daquele que o
transcende. O inicio dessa jornada, segundo Agostinho, estd no desejo do coracéo
humano que, movido pela vontade chega a expressar. “duas coisas desejo
conhecer, a alma e Deus” (Sol., Il, 7). Essa vontade manifesta a inquietude original
da constituicdo metafisica do homem™®. A verdade, desse modo, é o bem da alma,
€ 0 reconhecimento de seu principio tranquilizador. A verdade transcendente, assim
descoberta no mais intimo da razdo, é Deus. Para Agostinho, Deus é presenca
antes de ser ideia. Descobrir o Deus-Verdade €, necessariamente, entregar-se ao
Deus-amor**’. Isso pressupde o conhecimento da verdade. Segundo Idalgo Sangalli,

em Agostinho, é condicdo para se chegar a Deus a “descoberta da verdade e da

5 O problema da verdade perpassa toda a histéria da filosofia e ja se delineia no século IV a. C.,

com Parménides, que nos seus fragmentos conceitua a verdade como alethéia, desvelamento ou
descobrimento da esséncia que se esconde sob a aparéncia, sendo esta Ultima objeto da doxa, a
opinido dos homens, que alcanca somente a exterioridade do mundo fisico (PARMENIDES. Poema,
1, v. 29-30; 2, v. 5-8; 3, v. 1.). Agostinho conhece essa origem do problema da verdade bem como
seu posterior desenvolvimento, assim como conhece também o problema da verdade para a tradi¢éo
hebraica, entendido como fidelidade, como o Deus fiel. Agostinho sintetiza essas duas tradi¢Bes e as
assume numa nhova perspectiva, qual seja, a do Novo Testamento, aquela proferida da boca de
Jesus: “Eu sou o caminho, a verdade e a vida” (Jo, 14, 6), tanto que confessara: “Entrega a Verdade
tudo o que tens recebido da Verdade, e ndo s6 ndo perderds nada, mas ainda a tua podridao
reflorescera, as tuas fraquezas serdo curadas, as tuas frouxiddes serdo reformadas, rejuvenescidas e
estreitamente unidas a ti, sem te colocarem na ladeira por onde descem, mas ficando contigo e
ermanecendo junto do Deus sempre estavel e eterno” (Conf. IV, 11, 17).
“ NOVAES FILHO, 2007, p. 174.

147 vAZ, 2001, p. 85. O mesmo Vaz que afirma que Agostinho “ao revelar a interioridade auténtica do
ser racional no encontro de uma presenca, antes que na expressdao de uma idéia, unificou as
aspiracbes da experiéncia religiosa (homo religiosus) e as exigéncias da razéo filoséfica (homo
fhilosophicus), mostrando que a inteligéncia é, em sua esséncia mais intima, uma inteligéncia orante
(cf. Ibid., p. 87).
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possibilidade de o homem a conseguir.” Ainda para o0 mesmo comentador, “essa
verdade esta no interior da alma e é nela mesma que deve ser buscada e
encontrada™“®,

O percurso que Agostinho traca leva em consideracdo o fato de que o
espirito humano, ao investigar o mundo e ser levado ao seu criador, encontra a Si

mesmo como momento privilegiado dessa trajetéria*®. Segundo Gilson, o

retiro do seu pensamento nada mais € que o segredo inesgotavel do
préprio Deus; como a sua vida interior mais profunda nao € senédo o

desenvolvimento, dentro de si mesmo, do conhecimento que um

pensamento divino tem de si e do amor que tem por si**.

Podemos deduzir dai que, examinando o conjunto da criacdo, Agostinho
chega a si mesmo. E esse voltar-se a si mesmo que, para ele, consiste o
reconhecimento da presenca divina no interior do homem como seu principio
ordenador, sua sabedoria, sua felicidade. Logo, essa jornada a seu interior ndo tem
outro objetivo sendo o de levar a cabo aquela busca empreendida pelo espirito
humano, a fim de encontrar sua felicidade. Desse modo, a metodologia utilizada por
Agostinho se expressa num esforgo incessante de dirigir a atencdo sempre para o
interior, isto €, da fé ao que é dado exteriormente, gerando uma invocacao até
elevar-se & compreenséo racional™”.

E por meio da interiorizagdo, da volta a si mesmo, que o homem pode
alcancar a posse de Deus e, consequentemente, a felicidade. Agostinho busca
dentro de si mesmo, no mais profundo do seu ser, a Deus presente e paternalmente
operante, que conjuga na unidade mais auténtica o didlogo humano-divino'*?. Esse
retorno a si mesmo talvez seja o ponto central da ética agostiniana e o0 mais
importante, porque € para a solucao do problema da felicidade, daquela procura que
inquieta o coracdo humano. Dessa forma, o principio do retorno, que comanda a
moral, € para Agostinho outro aspecto da Verdade criadora que unifica todo o seu

pensamento. Em sua estrutura mais profunda, o retorno a si mesmo por parte do

8 SANGALLI, 1998, p. 168.

9 NOVAES FILHO, 2007, p. 190.

%0 GILSON, 2001, p. 151.

%1 Essa, nos parece, é a metodologia das Confissdes, em que Agostinho invoca Deus para ser o guia
de sua histdria, até chegar a interpretar e tentar compreender racionalmente essa mesma histdria.

12 gegundo TURRADO, 1971, 42, “o coracdo humano, com suas riquezas e suas limitacdes
estruturais €, para Agostinho, como o santuario em que o homem necessariamente ha de encontrar-
se com seu Criador. E nesse retorno que o homem se descobre criatura privilegiada e tem sua
conduta iluminada pela sabedoria divina. Nisso se caracteriza a nossa proposta da moral agostiniana
como o ponto médio entre finitude e transcendéncia do homem.
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homem acontece “ndo como atravessando um espaco local sendo gracas a uma
conversao incorporea” (De Trin. 14, 6, 8), isto é, mediante uma severa ascese moral
com a realizacdo de um atento olhar interior.

Santo Agostinho adentra seguro pelo mundo interior do homem ligado a
transcendéncia, mediante um processo ontologico-vital, que poderiamos chamar
centripeto, pois é por meio dele que o homem se possui, se conhece e se ama
radicalmente a si mesmo e a seu Deus, centro de vida, de luz e de amor.™®
Segundo Thonnard, Agostinho estabelece seu principio de retorno do homem sobre
si mesmo a partir do amor. Através do amor o homem encontra seu lugar na ordem
do mundo. Nessa ordem, ele ndo é fim em si mesmo, da mesma forma que todas as
coisas ndo podem ser fim em si mesmas. Por meio desse amor o homem é entao
impelido a encontrar a fonte de todo o seu ser e amor. A porta de acesso, para
Agostinho é o préprio homem, seu interior, na sua intima semelhanca com seu

criador.

O nosso amor é uma participacao direta com a Bondade subsistente
(como a nossa inteleccdo com a Verdade), de modo que, nas

criaturas, é Deus nos seus reflexos que amamos; por isso o

movimento voluntario ndo pode parar sendo em Deus™*.

O principio da interioridade significou uma nova possibilidade a realidade

espiritual como inteligivel e imutéavel, pois como Agostinho relata:

Aconselhado a voltar a mim mesmo, recolhi-me ao coracgéo,
conduzido por Vés. Pude fazé-lo, porque Vos tornastes meu auxilio.
Entrei, e, com aquela vista da minha alma, vi, acima dos meus olhos
intezig_)res e acima do meu espirito, a Luz imutavel (Conf. VII, 10,
16).

Agostinho acha a verdade sobre a alma humana como uma capacidade
de Deus e sobre o proprio Deus, como verdade eterna e realidade espiritual
suma, supremo bem, principio Unico de nossa verdadeira felicidade (De civ. Dei,
VIII, 6). Assim, o homem sO conseguira chegar a Deus, a verdadeira sabedoria,
depois de mergulhar no seu intimo e encontrar la ndo a si mesmo, mas uma

capacidade que o faz passar da soberba a humildade, do amor proprio ao amor

8 TURRADO, 1971. p. 3.

> THONNARD, 1953, p. 243.

155 ver também Contra acad. 3, 19, 42; 1, 8, 23; De ord. 1, 1, 3 em que Agostinho fala em “regresso a
si mesmo, reconhecimento de si em dire¢do a si mesmo, devolugéo de si a si mesmo.”
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de Deus™®. Somente pode conhecer a Deus o homem que estiver disposto a

reconhecé-lo e adora-lo, ama-lo e servi-lo*’.

Tratar da dimensao interior do homem é verificar que o impulso da
nossa natureza nos impele para o absoluto e o infinito, para o Bem que é Deus.
Da mesma forma, ndo concebemos felicidade auténtica e verdadeira sem a
permanéncia, a quietude espiritual que s6é Deus pode proporcionar e assegurar.
Assim, segundo Thonnard, “é necessario dizer, ou que o0 homem € um monstro na
natureza, por ser o unico ludibriado pelo impulso constitutivo de seu ser ou que
Deus € o0 objeto supremo e o fim natural da nossa atividade e deve ser o lugar de
descanso do nosso amor.”*®. De acordo com a filosofia agostiniana, temos a
nossa liberdade assegurada, quando nos submetemos a Verdade. A descoberta
da verdade é feita dentro de nés, e Santo Agostinho diz que isto nos ensina a
partir de dentro. E adentrando em nés mesmos que descobrimos o caminho até
Deus, pois uma vez que admitimos que se possa encontrar algo além da razéo

humana, esse algo seria Deus™”.

Quando nos dirigimos ao homem interior, segundo Agostinho,
encontramos la a marca do socorro divino, iluminagcdo a ser conquistada ou
reconhecida. Deus é a fonte da verdade, o sol secreto a iluminar todo homem de
bem'®. Quando pergunto o que posso, pergunto também pela presenca que
assegura o encontro daquilo que busco. O sentido da interiorizacdo para

Agostinho radica-se no fato de que o homem, procurando uma imagem auténtica

%% \Ver De beat. vita, IV, 35 em que Agostinho descreve o processo de interiorizacdo como a

descoberta de Deus como um sol que nos irradia e nos aquece. De acordo com OROZ RETA ;
GALINDO RODRIGO, 1998, tomo |, p. 353 “Existe, pois, uma firme certeza, que o homem
experimenta no fundo invulneravel de sua propria consciéncia: € a certeza mediante a qual se
descobre presente a si mesmo com certa presenca interior, verdadeira, em uma espécie de constante
transparéncia em todos os atos que realiza.”

%7 Ver PASTOR, 1993, p. 634-635. Conforme TURRADO, 1971, p. 4, “a doutrina filoséfico-teolégica
do Hiponense oferece ao mundo moderno uma mensagem sublime de interioridade, de equilibrio, de
luz e de amor.” Relata-nos o préprio Agostinho que “Oh, quao grande miséria a do homem que nao
estd com aquele sem o qual ndo pode ser! Pois ndo ha davida de que ndo pode existir sem aquele
em quem existe; e sem conhecé-lo ndo o entende, ndo 0 ama, ndo esta com ele” (De Trin. XIV, 12,
16; Conf. V, 2, 2).

8 THONNARD, 1953, p. 244.

59 Cf. WEINBER, 1987, p. 44.

1% pASTOR , 1993, p. 634-635. Ver também De beat. vita, IV, 35.
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de Deus no mundo, ndo a encontrando, volta para si mesmo, para a capacidade

mediadora do espirito humano®®*:

A alma chama a si mesma de volta das coisas exteriores para as
interiores, das inferiores para as superiores e diz “louva o Senhor,
minha alma. A alma racional, constituida em certo lugar médio,
recebe a lei de aderir ao superior e comandar o inferior (Inarr. in Ps.
CXLV, 5).

A introspeccao é, na verdade, desse ponto de vista uma preparacéao. O
homem aproxima-se de si mesmo, porque de outro modo ndo poderia pretender
aproximar-se de Deus. Antes de procurar Deus é preciso procurar 0 que, no
homem, é mais préximo de Deus'®’. Como j& vimos anteriormente, Agostinho
acredita que a alma, o espirito humano esta mais préximo de Deus, por iSso a
procura deve entrar em si. E olhando sobre o mundo que o homem refinara sua
capacidade de contemplar Deus. A alma racional é a alma daquele que olha,
daquele que procura tais coisas. A posicdo do homem no topo da escala da
criacao justifica-se entdo pela capacidade de olhar e reconhecer na beleza
inscrita no mundo, em coisas que nhem sao terrenas, ja sao celestiais (Inarr. in Ps.

XLI, 7), a atividade de um artifice supremo*®3.

Mediante o olhar sobre o universo das criaturas, é possivel descobrir

aguele juizo ordenador, o principio da ordem que governa e rege 0 mundo. E
justamente no exame agostiniano da experiéncia humana que se decifrara a

presenca do mediador. Segundo Moacyr Novaes,

0 movimento de interiorizacdo é, a um s6 tempo, procura da sede da
semelhanca, isto é, procura de um lugar privilegiado para a
conversao a origem, e também confirmac¢do do papel humano na
conversao mediante a auto-acusa¢ao. Conhecer-se a si mesmo é
descobrir os meios de desimpedir o proprio peso, encontrar 0

'®1 Dessa forma, garante Moacyr Novaes “sempre mais e mais para o alto, procurando indicios
daquele que criou o0 mundo e sua beleza, sempre mais e mais para o intimo, procurando a imagem
do criador no espirito humano. Assim, o material para a busca dessa inteligéncia é, a principio, o
mundo das criaturas. Nele Agostinho seleciona o0 homem, mais precisamente, o homem interior, para
entdo nada mais restar sendo o mesmo Criador (cf. NOVAES FILHO, 2007, p. 192). Sobre a
descricdo desse roteiro do “exterior para o interior” ver Inarr. Ps. XLI, 7, 8. Ver também inicio do cap.
X das Confissfes. “Com efeito, a procura do Criador, simples e indiviso, se refina se o objeto de
consideracéo j4 ndo é tao distante daquele que olha; a reflexdo sera entdo um grau superior de
semelhanca com a absoluta identidade de Deus consigo mesmo” (GILSON, apud NOVAES FILHO,
2007, p. 193).

1°2 NOVAES FILHO, 2007, p. 197.

1% |bid. p. 192-193.
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movimento natural, o movimento ditado pelo Principio criador e

formador®*,

Em nenhum momento Agostinho chega a supor que o homem seja
divino, capaz de obter por si proprio os meios para conhecer a verdade, o bem, o
supremo bem. E por meio da reflexdo sobre a presenca divina no interior do
homem que a nocdo de quietude, repouso, ganhara um sentido propriamente
agostiniano'®. O auto-conhecimento pode nos direcionar a uma trajetéria cujo
norte é o repouso. E conhecendo o seu intimo que o homem desvela a presenca
de Deus como termo da felicidade suprema para qual tende irresistivelmente toda
a atividade humana. Nele esta a visdo amorosa, imediata, saciadora e definitiva

da Verdade subsistente — Deus®®.

Portanto, por meio do processo de interiorizacdo, em Agostinho,

alcancamos a posse de Deus que se da, como diz Thonnard, ndo por meio dos

reflexos criados das nossas ideias, participagbes longinquas,
fragmentarias e obscurecidas da Verdade, mas por uma intuicdo
imediata, na qual Deus se da inteiramente e que €, por assim dizer,

a transfusdo em nds da Verdade pessoal, do Bem substancial e vivo

que ha em Deus e que é Deus'®’.

A ideia de busca é marca presente em toda filosofia de Agostinho, bem
como em boa parte de seus antecessores. Plotino é um exemplo. O homem vive em
constante busca, a procura de sua felicidade.'®® Segundo Santo Agostinho, o ponto
de partida, o inicio da procura se da no interior de cada homem. No seu
entendimento, o homem vive infeliz neste mundo, local de incertezas, aflicoes, vale
de lagrimas... e passara a luz, a alegria, ao prazer, ao descanso, a verdade imutavel
de Deus, quando retornar para si proéprio como um momento de passagem. “O
homem se sente um gréo de areia perdido na imensiddo do universo e busca com
ansiedade sua felicidade completa, sem limites"®°. O mundo ao redor de si fala de
contrastes: sente a ordem e a harmonia, e ao mesmo tempo limitacdo e existéncia

fugaz, passageira. O essencial da vida e a verdade estdo presentes na alma e é

184 pid., p. 202. Ver também Conf. V, 10, 18.

185 pid., p. 203.

16 THONNARD, 1953, p. 244.

7 pid.

188 Agostinho, bem como toda a sua filosofia, busca tratar da questdo da felicidade humana.
“Poderemos entdo concluir que nem todos querem ser felizes porque ha alguns que ndo querem
alegrar-se em Vos, que sois a Unica vida feliz? N&o; todos querem uma vida feliz’(Conf. X, 23, 33).

' TURRADO, 1971, p. 9.
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mediante o processo de interiorizac&o que isso sera revelado'”’. Esse processo tem
a experiéncia vivida como impulso inicial, “que conduz o homem para o seu interior,
para o seu proprio pensamento que retorna para dentro de si mesmo, isto €, olha
para dentro de si mesmo e procura a Verdade, que para Agostinho, € sempre
Deus™’'. Nessa experiéncia o homem chega & raiz do seu proprio ser e Deus
parece crescer nele. Na verdade ndo é Deus quem cresce, porque esta inteiro no
homem, perfeitamente. Essa é uma das diferencas fundamentais da filosofia
agostiniana com a moral antiga, que preconizava a autosuficiéncia e autarquia do
homem. Aqui, 0 homem é totalmente dependente da bondade e graca divinas, como

0 proprio Agostinho reconhece

Quando estiver unido a Vés com todo o meu ser, em parte nenhuma
sentirei dor e trabalho. A minha vida serd entdo verdadeiramente
viva, porque estara toda cheia de vos. Libertais do seu peso aqueles
gque encheis. Porque ndo estou cheio de Vés, sou ainda peso para
mim (Conf. X, 28, 39).

Deus esta presente no homem. Todos estamos inundados de Deus, uma

vez que nele vivemos, nos movemos e somos’'’

. Interioridade néo significa para
Agostinho uma mera criagdo imaginaria da mente humana. E fato, realidade. Como
afirma Beierwaltes, “Deus é real Nele mesmo, assim como Ele é previamente
efetivo, como criador e mediador, em nosso pensamento™ 3. Como Deus é presente
em nossa alma, em nosso interior, devemos la busca-lO, encontra-lO. Cabe ao
homem, como criatura, tentar encontrar o seu criador através de si mesmo, seu lugar

mais recondito, mais intimo, seu interior'’*.

170 SANGALLI, 1998, p. 168 propde que a verdade e a felicidade do homem se forem procuradas fora

da alma, ndo serdo encontradas. Elas estédo presentes no interior da alma e é nela mesma que deve
ser buscada e encontrada. Segundo Sangalli, a condi¢cao constitutiva de posse e gozo de Deus ou da
felicidade, se quisermos, esta e manifesta-se no homem pelo seu processo de interiorizacdo, ou seja,
pela consciéncia de sua interioridade e do dar-se conta, pois assim esta determinado, de sua origem
e de seu destino, embora tenha na sua prépria vontade o mével para empreender tal busca (lbid., p.
183-184).
'L Cf. SANGALLI, 1998, p. 187.
2 ver At. 17, 28. Os que receberam os frutos da redencéo levam em seu interior riqueza incontaveis,
perceptiveis somente com a ajuda da revelagdo, dessa descoberta feita na alma, no interior do
homem. Agostinho nos ajuda a conhecer mais e mais esse tesouro que levamos escondido no
coracéo. Deus estd no homem. Ele se da de uma forma inefavel, enchendo o homem de uma nova
vida de luz e amor e do seu santuario interior o atrai docemente a si, esperando sua resposta
%gnerosa (cf. TURRADO, 1971, p. 6).

BEIERWALTES, W. Régio beatitudinis: Augustine’s concepto of happiness. Villanova university:
Augustinian Institute, 1981. p. 72 apud SANGALLI, 1998, p. 191.
17 Segundo F. Cayré, Agostinho descobre a verdade em si mesmo, “intravi in intima mea”. E por meio
dos olhos do coracédo, olhos da inteligéncia que buscamos encontrar algo que nos leva além de nés
mesmos. De acordo com a filosofia agostiniana, o termo dessa procura passa pelo interior do homem.
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A interiorizacdo agostiniana € um passo fundamental no longo caminho do
homem rumo & sua felicidade, & sua beatitudo. E por meio dela que o homem passa
da atividade do pensar, do conhecer para a sua propria alma, a fim de encontrar-se
com Deus. N&o se trata aqui de um simples intimismo religioso, isolado do mundo.*"®
Agostinho reconhece, em sua propria experiéncia de vida, a insuficiéncia do ser
humano de conseguir alcancar o seu fim. E indtil que o homem mergulhe no mundo
exterior na busca da paz de seu coracdo. Nunca podera encontra-la na imediatez do
mundo, mas somente em Deus, finis desideriorum nostrorum (De civ. Dei, XXII 30,
1).

De acordo com o padre Turrado, Agostinho exacerba em seus escritos
tristes experiéncias de sua vida com o objetivo de contemplar sempre o homem
concreto tal como ele é, sem abstracdes que o despersonalizem e sem hip6teses

16 'O homem necessita

que se desfazem diante da dura realidade da vida
constantemente da graca e € somente com este dom divino que todos os homens
podem atingir o seu fim ultimo, a medida que, pelas suas experiéncias sensoriais,
como impulso inicial, voltam-se para 0 seu interior, para 0 seu proprio pensamento
que retorna para dentro de si mesmo, isto €, olha para dentro de si mesmo e procura
a Verdade. E no pensar, no sentir e no querer que ele descobre a Verdade!”". A
experiéncia agostiniana de interiorizagéo leva consigo todos os acontecimentos de

uma vida: “Insiste, 6 minha alma, e redobra esforcadamente de atencéo: Deus nos

Ou Augustin a-t-il découvert la vérité? En lui-méme. Il a vu: “vidi oculo animae meae”. Cet oeil de
I"ame est appelé ailleurs “oculus cordis” ou “acies mentis”; traduisons par |I"oeil de I"esprit ou I6eil de
I'intelligence (Cf. CAYRE, F. Initiation a la philosophie de Saint Augustin. Etudes Augustiniennes,
Desclée de Brouwer: Paris, 1947. p. 211).

5 \yAZ, 2001, p. 83: “a passagem a interioridade é um abandono dos quadros cosmoldgicos, da
multiplicidade espago-temporal, mas ndo uma fuga mistica.” O homem sobre o qual Agostinho reflete
e que quer saber, ndo é o homem em geral, reduzido ao paradigma desencarnado e abstrato da
condicao humana, mas o homem inserido na sua concretude histérica, na sua realidade existencial.
Entrevemos aqui, que a perspectiva antropoldgica de Agostinho se configura como um exame de sua
vida pessoal, conduzido ele mesmo por uma confianca incondicional de que a vida € transitavel se se
vive como ascese espiritual, como elevacdo gradual até Deus. Por isso, se exibe como um itinerario
de progressivo aprofundamento no estatuto ontolégico do homem, capaz de implicar a realidade da
existéncia dentro de um horizonte originario de salvagédo. Mas, ao mesmo tempo, constitui também
um repensar critico de toda a tradicao cultural do mundo ocidental, sobretudo nas formas adotadas
com o maniqueismo e o neoplatonismo (OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo I, p. 331-
333), em que tratavam o homem de forma autarquica; Agostinho, mesmo seguindo de perto as ideias
estoéicas e neoplatbnicas, a felicidade e o bem do homem deixa de ser buscado e conseguido apenas
pelo esforco proprio. Ele necessita da ajuda divina. No entender de Turrado, para Agostinho o homem
vive ilhado, isolado e perdido neste mundo de contrastes que o atormenta e o inquieta, mas essa
mesma inquietude o faz dar inicio a sua busca, a procura de sua felicidade, encontrando-a por meio
do conhecimento de si mesmo, encontro com Deus (Cf. TURRADO, 1971, p. 9).

® TURRADO, 1971, p. 4.

Y7 Cf. SANGALLI, 1998, p. 187.
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ajudara, pois Ele nos criou e ndo fomos nds que nos criamos” (Conf. XI, 27, 34). Da

mesma forma, Agostinho chama a atencéo para o fato de que

Se durante a etapa de sua vida humana, a alma vence as cobicas
com que se nutriu pelo gozo das coisas perecedoras, se ela cré que
para as vencer Deus a ajuda com o0 socorro de sua graga, e se
submete a ele, em espirito e de boa vontade, entdo, sem davida, ela
sera regenerada. Da dissipacao de tantas coisas transitorias, voltara
ao Uno imutavel (De vera rel. 12, 24).

E a partir dessa experiéncia da finitude que o homem vislumbra o desejo
de ir além e percebe os limites de sua atividade humana. E na sua experiéncia de
finitude que o homem aspira a quietude, a passividade, a tranquilidade, que se
tornardo plenos a medida que forem iluminados pela contemplacdo da verdade
suma*’®,

A interioridade manifesta-se como ponto primordial para percebermos a
ética agostiniana como ponto de integracdo entre a finitude e a transcendéncia do
homem. Como o préprio Agostinho afirma, trata-se de uma pedagogia divina'’®, que
ensinard 0 homem a seguir do sensivel ao invisivel, “representado pelo encontro de

si no reencontro de Deus"*®

, Ou seja, o homem é chamado a assumir um
compromisso radical de vida, capaz de unir em um vinculo unitario a precariedade
de sua condicgdo historica com a universalidade de sua vocacao cristd, marcada pela
capacidade de transcendéncia do espirito humano, que busca constantemente dar
uma resposta ao mistério que o homem € para si mesmo.

E submergindo no abismo que se abre em seu interior que o0 homem pode

escapar da dispersdo da multiplicidade, da dispersdo da mudanca incessante. E no

18 Segundo Agostinho, quando a alma humana se desprende de toda a angUstia, medo e

inseguranca, mesmo estando soterrada por eles, mantém-se alegremente em si mesma, nada teme
absolutamente para si e ndo se angustia por nenhum motivo. Nisso a alma contempla a Verdade face
a face, caminhando segura no caminho que Deus mesmo indicou, até chegar pela Virtude a
Sabedoria de Deus (Cf. De quant. anim., XXXIIl, 74-76). Se quisermos, podemos identificar aqui o
quinto e sétimo degraus da alma, ver NOVAES FILHO, 2007, p. 204. De acordo com Agostinho, o
homem foi expulso do paraiso para este mundo, passando dos bens eternos aos temporais, da
abundancia a miséria, da estabilidade a fraqueza; passou do bem eterno ao bem temporal, do bem
espiritual ao bem carnal (De vera rel. 20, 38). Retornando a si mesmo, ao seu interior, 0 homem
recobra aqueles valores perdidos com seu pecado.

"% Ver De ver. rel. 24-36.

%0 OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo |, p. 333. Ainda em De beat. vita, IV, 35,
Agostinho fala de um “certo impulso interior que nos convida a lembrar-nos de Deus, a busca-lo, a
sentir sede dele, sem nenhum fastio, jorra em nés dessa mesma fonte da Verdade. E luz que esse
misterioso sol irradia em nossos olhos interiores. E é dele que procede tudo o que proferimos de
verdadeiro, ainda que temamos volver para ele nossos olhos ainda doentios ou recém-abertos, e de o
fixarmos face a face. Esse sol revela-se a nés como sendo o préprio Deus, ser perfeito sem nenhuma
imperfeicdo a diminui-lo. Pois nele encontra-se toda perfeicdo, completa e integra, visto que ele €, ao
mesmo tempo, o Deus todo-poderoso”.
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processo de interiorizacdo que o homem descobre a grandeza do seu espirito
préprio, que o resgata do risco de dissolver-se na dispersdo, na multiplicidade do
mundo. Para conhecer-se a si mesmo, 0 homem precisa de um étimo modo de viver,
para afastar-se dos sentidos, refletir em si mesmo e manter-se em si mesmo (De
ord. 1, I, 3)*®. Por isso Agostinho insiste que somente por meio de uma pedagogia
divina o homem tera condicbes de compreender o que seja a beleza e a ordem das

182 isto é, mediante a

coisas presentes no mundo de que também ele faz parte
complexa estrutura da experiéncia de sua interioridade é que o homem experimenta,
pois, 0 mistério insondavel que ele é para si mesmo'®. A raiz da moral agostiniana
esta presente e se revela no processo de autoconhecimento do homem. Se o mundo
€ lugar de multiplicidade e engano, o homem, por meio de sua razédo, pode intuir a
ordem divina presente em si e aplica-la as coisas e acdes. A moral agostiniana,
dessa forma, revela-se como a descoberta da Verdade pelo homem no seu interior,
morada de Deus'®,

Deus € Verdade que se comunica ao homem por meio de sua alma. O
homem percebe sua finitude na dispersédo do mundo e recolhe-se a si mesmo como
meio de conhecer a Deus'®. Dada a existéncia sensivel, & qual o homem n&o deve
ficar preso devera, a partir dela, mergulhar na interioridade de sua propria alma, que

€ a morada da verdade e, dai, transcender para Deus, que € o principio e o fim

81 podemos identificar significativa semelhanca entre essa formulacdo de Agostinho e aquela
socratica do conhece-te a ti mesmo. Segundo Thonnard, “a intuicdo intelectual do nosso pensamento
e da nossa propria existéncia tem uma importancia particular porque é a mais imediata e a
descobrimos na nossa prépria duvida: se duvido, diz Agostinho, se cismo, vivo. Se me engano, Sou:
como poderia pois enganar-me, dizendo que sou, quando é certo que sou, se me engano? E pois que
nada é verdadeiro sendo pela Verdade, a alma descobre, através de seu retiro a realidade necessaria
daquela verdade (cf. THONNARD, 1953, p. 206). Cf. também De Trin. I, XV, C. XII, 21.

182 Assim, o espirito, a partir de sua interioridade, entende o que seja a beleza do universo, que
certamente assim se denomina a partir do termo uno. Por isso, ndo pode ver aquela beleza a alma
que se envolve numa multiplicidade de coisas e as persegue com misera avidez, que ela sabe que s6
se pode evitar pelo desapego da multiplicidade (De ord. |, I, 2). Segundo o pensamento do bispo de
Hipona, sua doutrina da interioridade, uma vez que o homem volta a si, se obriga a enfrentar-se, lutar
consigo mesmo e com Deus, mais presente nele que ele préprio, num dialogo filial, para que os
paradoxos do seu mundo interior se resolvam em uma luz clara e diafana de dependéncia existencial,
de concentracdo vital ante a presenc¢a do Criador, Conservador e Santificador de toda a vida humana.
Ver TURRADO, 1971, p. 6-7.

183 \/er Conf. X, 6, 8-10, onde Agostinho pergunta pela razdo de seu amor, quando ama a Deus até
chegar as respostas aos seus questionamentos acerca de Deus e de si mesmo, lugar onde a verdade
se manifesta.

18 Recolhendo em si mesmo, Santo Agostinho percorre as riquezas de sua consciéncia. Nela
descobre véarias imagens de Deus e, sobretudo, a aspiracédo para ele, a fim de curar suas misérias e
cumular os seus desejos de sabedoria e felicidade (Cf. THONNARD, 1953, p. 210-211).

% Uma forma dessa dialética, segundo Reale é a de que “Deus se espelha na alma. A alma e Deus
sédo os pilares da filosofia agostiniana. Ndo € indagando o mundo mas sim escavando a alma que se
encontra Deus. As marcas da alma sdo marcas de Deus” (REALE ; ANTISERI, 2005, vol. I, p. 439).
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dltimo de todas as criaturas e a propria verdade’®®. E nessa dialética que a Verdade
constitui-se como o bem da alma e sua revelacdo ao homem gera a suma e
espiritual deleitacdo™®’. Mediante tal dialética, o homem tem condicBes de julgar as
coisas, ndo em si mesmas, mas tendo Deus como fim, de modo que tudo seja
ordenado em relagéo a Ele'®. E através do automovimento da alma, do pensamento
gue o homem busca em si mesmo reconhecer e definir o que € bom ou mau. Deus
ilumina constantemente a alma humana com sua Verdade e Sabedoria. E
necessario que o homem, por meio da interiorizacdo, atualize, ative, reconheca,
contemple, para que assim tenha clareza de como deve agir moralmente®. Nisto,
segundo Gilson, consiste a sabedoria da moral de Agostinho: “contemplacédo, na
acao; voltada para o eterno, ndo para o temporal; comum a todos, nao individual e
possuida com avareza; que submete o individuo ao todo, e ndo que usa do todo
tendo em vista o individuo™*°. Exemplo pleno dessa sabedoria é a vida de Cristo.

De acordo com o pensamento agostiniano, o homem virtuoso, isto €,
aquele que aprendeu a seguir o caminho indicado por Cristo, usa tudo, e isso inclui a
si mesmo, tendo em vista Deus, e ele quer um universo em que, como nele, todos

%1 |1sso atesta a moral de

0S seres sO usem de si mesmos, tendo em vista Deus
Santo Agostinho como uma metafisica da interioridade, pois nela o homem recebe o
ser originario por uma conversao natural e necessaria a Luz e a Palavra que o
chamam a existéncia. Vai crescendo no ser, vai tornando a ser o que ja €, por uma
conversao pessoal e livre, & Luz que constantemente o ilumina e a Palavra que
constantemente |he fala'®?,

Para Agostinho, o principio do retorno, isto é, a volta do homem para si

7

mesmo, comanda a moral e é regra para a beatitudo, para a felicidade humana.

18 SANGALLI, 1998, p. 147.
187 \ver VAZ, 2001, p. 85.
18 Segundo Agostinho, 0 homem pode conhecer aquilo que passa em seu interior, se antes tiver
conhecimento de Deus, se permitir que Deus faca nele morada: “V6s, Senhor, podeis julgar-me,
porque ninguém “conhece o que passa num homem, sendo o espirito, que nele reside”. Ha, porém,
coisas no homem que nem sequer 0 espirito que nele habita conhece. Mas Vs, Senhor, que o
criastes, sabeis todas as suas coisas” (Conf. X, 5, 7).
18 Cf. SANGALLI, 1998, p. 202-203. Podemos aqui identificar uma diferenca fundamental entre
Agostinho e Aristételes, pois para este, a decisdo no agir ético, para o bem, deve lancar mao do
decisivo critério especulativo existente no préprio homem. A physis é o que permite ao homem
descobrir o que é bom por si préprio, podendo pensar e agir com retiddo. Em Agostinho, este homem
€ miseravel e est4 absolutamente dependente de Deus em tudo.
1% GILSON, 2006, p. 232. A sabedoria é a verdade na qual o homem vé o soberano bem e o possui
gglf Ibid., p. 244).

GILSON, 2006, p. 319.
192 Cf. OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo |, p. 287.
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Como o mesmo Agostinho bem sabia, pois era jA tema da tradicdo de toda a
filosofia, o impulso da nossa natureza nos impele para o absoluto e o infinito, para o
Bem sem mistura que, pela inteligéncia, vemos idéntico a Verdade subsistente que é
Deus. Da mesma forma ndo concebemos felicidade verdadeira sem a permanéncia
que s6 Deus pode assegurar, pois ele € o objeto supremo e o fim natural de nossa
atividade e deve ser o lugar de descanso do nosso amor'®:.

No ambito desta vida terrena, da civitas terrena, ndo é possivel ao homem
com suas parcas forgas, encontrar o caminho da saida por si s6. E necessario que
exista primeiro o atalho de saida e uma estrutura volitiva para poder fazé-lo. Isso
pressupfe a existéncia e atuacado do Ser divino sobre o homem, para que ele possa
ser capaz de ver a Deus, pelos sentidos, ultrapassando o tempo e a histéria desta
vida, e de poder contempla-lO plenamente como Ele é. A volta para a casa do Pai
vai ser, portanto, possibilitada e justificada na reflexdo agostiniana pela introducéo
do amor, da graca e reforcada no reconhecimento de Cristo pela fé, pela esperanca
e pela caridade, elementos que passaremos agora a examinar e cuja posicao no

todo da filosofia agostiniana tentaremos compreender'®*,
3.1 O amor, a beatitude, a caridade

Podemos perceber em Agostinho uma estreita relagdo entre amor,
felicidade e caridade'®. De fato, todo o movimento que vimos até entdo, aquele em
gue o homem sai de si mesmo em busca daquele que o criou, tem seu ponto de
partida naquele desejo mais primario, qual seja o de ser feliz. Assim, o desejo € um
movimento da vontade em direcdo a um determinado objeto com a finalidade de
possui-lo e a busca da felicidade é o que orienta 0 ser humano em todos 0s seus
desejos. Dessa forma, o amor conduz o homem para fora de si mesmo, fazendo-o ir

além daquilo que o rodeia, além do mundo das coisas. A felicidade, assim, consiste

198 \yer THONNARD, 1953, p. 244. Cf. também Conf. I, 1.

19 SANGALLI, 1998, p. 185.

1% Nas sagradas Letras o nome mais corrente de tal afeto é o de caridade, mas chamam-no também
amor (De civ. Dei, XIV, 7, 2). O homem que ama, tendo Deus como fim, é feliz e esse amor se
transforma em caridade, isto €, um movimento ordenado do coracdo que busca Deus em primeiro
lugar. Como Agostinho mesmo diz, “chamo de caridade ao movimento da alma que tende a gozar de
Deus por si mesmo, e de si mesmo e do préximo por Deus” (Cf. De doc. christ., 1lI, 10).
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na superacao das dificuldades e limitacdes impostas pela vivéncia diaria, levando o
homem a unir-se com o objeto de seu amor, isto &, o ser amado, Deus*®.

A fisica grega, especialmente a aristotélica, pregava que cada corpo, por
seu peso natural é arrebatado para um lugar determinado do universo. Agostinho
utiliza-se dessa teoria, substituindo-lhe os termos, e € categoérico quando fala sobre
0 amor, pois, para ele ndo temos outro lugar para repousar sendo no amor que Deus
tem por nds, que estende sobre toda a natureza como ordem e onde nos inserimos
até voltarmos a nossa origem que € aquele amor primeiro, divino, ja que “move-se a
alma pelo amor, lugar para o qual tende. Lugar para a alma néo € espaco, ocupado
pelas formas corporais, mas o prazer, onde ela se alegra de ter chegado pelo
amor™®’ (Enarr. in Ps., 9, 15). Logo, o que 0 amor busca na sua procura outra coisa
nao é sendo a felicidade daquele que ama.

Para santo Agostinho, o amor € a forgca motriz da moralidade e faz parte
da natureza humana, um elemento constitutivamente primordial do ser humano, raiz
nascida no coragdo do homem de onde brota o bem, como reflexo da presenca
divina, o que corrobora a maxima agostiniana: “Ama e faz tudo o que queres” (Inarr.
in 12 ep. Joan., VII, 8)**8. O amor é a forca motriz da moralidade agostiniana, porque
ele se constitui a chave que desfaz o né de como devemos agir para sermos

felizes'®, estabelecendo para nés um parametro na hierarquia de valores das coisas

1% JALES, 2004, p. 26.

97 Sobre o amor, Agostinho se pergunta, respondendo em seguida, com um paragrafo extremamente
significativo e esclarecedor: “que amo eu quando Vos amo? Ndo amo a formosura corporal, nem a
gldria temporal, nem a claridade da luz, tdo amiga destes meus olhos, nem as doces melodias das
cancdes de todo género, nem o suave cheiro das flores, dos perfumes ou dos aromas, nem o0 mana
ou o mel, nem os membros tao flexiveis aos abragos da carne. Nada disto amo, quando amo o0 meu
Deus. E contudo, amo uma luz, uma voz, um perfume, um alimento e um abra¢o, quando amo o meu
Deus, luz, voz, perfume e abragco do homem interior, onde brilha para a minha alma uma luz que
nenhum espacgo contém, onde ressoa uma voz que o tempo néo arrebata, onde se exala um perfume
que o vento ndo esparge, onde se saboreia uma comida que a sofreguiddo ndo diminui, onde se
sente um contato que a sociedade ndo desfaz. Eis o que amo, quando amo o meu Deus” (Conf. X, 6,
8). Vemos aqui que o amor é ja fruto daquela experiéncia interior de encontro, de amizade, de
filiagdo, em que Criador e criatura intimamente se descobrem e se amam. Como nos diz Turrado,
“Deus se faz substancialmente presente nos que estéo intimamente unidos pelo amor; Deus se da a
alma para que goze dele pelo amor. Ver TURRADO, 1971, p. 140. Ainda no De Civita Dei, Agostinho
revela que “as tendéncias dos pesos sdo como que 0s amores dos corpos, quer busquem, por seu
peso, descer, quer busquem, por sua leveza, subir, pois, como o animo é levado pelo amor aonde
quer que va, assim também o corpo é por seu peso (De civ. Dei, Xl, 28). Também nas Conf. XIlII, 9 “o
meu amor é meu peso, por ele sou levado aonde quer que eu va.”

198 \ver COSTA, 2008, p. 41.

% pe acordo com Marcos Roberto Nunes Costa, “se existe um problema, pois, este néo diz respeito
ao amor como tal, nem a necessidade de amar, nem ao objeto em si, mas unicamente a intensidade
do amor dada ao objeto a ser amado, que em si € um bem, mas, mal amado, torna-se um mal.”
COSTA, 2008, p. 42. Ver também as seguintes obras agostinianas: Inarr. in 12 ep. Joan. VI, 14;
Inarr. in Ps., 2, 5; De civ. Dei, XV, 15; De doc. christ., 1, 19.; De nat. boni. 36.
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a serem amadas. O amor é o “primeiro motor’ da vontade e, se a vontade
caracteriza o homem, pode-se dizer que o0 homem é essencialmente movido por seu
amor. O amor nos faz viver bem e desenvolve em nés uma cura perfeita e uma feliz
transformacao de tudo quanto somos de vida. O amor estd no homem como 0 peso
na pedra que a faz cair®®.

Como temos aludido varias vezes, 0 homem, ao encontrar na natureza e
no seu mundo uma ordem estabelecida pela sabedoria divina, ao adentrar em si
mesmo para encontrar-se com o seu Criador, descobrindo dessa forma o caminho
de volta a casa paterna, vé que o que esta na base de todo este processo é o amor.
E o amor que da condicdes ao homem de superar suas limitacdes, de desatar as
amarras que o prendem a este mundo, para leva-lo além, ao fim da sua procura, a
felicidade sempiterna. Se se tratar do homem individual, do conceito antropolégico
da filosofia-teologia de Agostinho, isso ndo nos parecera de modo algum complexo.
Mas o que dizer da teoria agostiniana, de sua moral do amor, quando aplicada ao
mundo real, ao homem que nao vive isolado, ao homem que vive em sociedade, em
relacdes concretas com os demais, sempre seres mutaveis? De que forma essa
moral pode-se constituir como ponto médio entre finitude e transcendéncia do
homem moderno que parece ter colocado na razdo sua razao de ser e existir? De
que forma concretizar o preceito biblico de nos amarmos mutuamente? Se
conseguirmos responder a essas questdes, certamente estaremos atualizando a
filosofia de Santo Agostinho e destacando a importancia e relevancia das questdes
tratadas por ele em sua época.

Partindo do preceito evangélico de que devemos amar-nos mutuamente,
Agostinho recomenda que amemos 0s nossos semelhantes como amamos a nos
mesmos, ou seja, devemos amar 0s outros ndo em si mesmos, mas em funcéo de
Deus, que neles se faz presenca (De doc. christ., I, 28). Agostinho universaliza a
recomendacgdo biblica e estabelece, como norma, 0 amor mutuo, que devera ser o
principio da socializacdo da Cidade de Deus, tratando da dimens&o social do amor.
Se o amor € a forca motriz da moralidade, a caridade entendida como amor
constitui-se a forca motriz da socializacdo dos homens, pois, como afirma Marcos

Costa

As relacBes humanas tém como sangue e energia o amor. O amor é
a forca motriz da vontade que culmina na liberdade para Deus,

2% GILSON, 2006, p. 258. Ver também De civ. Dei, X, 28.
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supremo Bem, para onde tudo se dirige. Esse amor dirigido aos

semelhantes, em funcéo de Deus, é a caridade®.

Porque racional, o homem deve amar a quantos participam da sua natureza (Ep.
130, 6, 13). Para Agostinho, reportando a opinido de Varrdo e dos neoplatdnicos, o0 sabio
para ser perfeitamente feliz deve participar de uma sociedade, de uma cidade®®. Se
aplicados os principios de uti e frui a passagem do Sobre a cidade de Deus em que
Agostinho trata da origem e qualidades das duas cidades, fica mais evidente e claro

o modo como o santo Doutor passa do homem individual ao homem social:

Dois amores fundaram, pois, duas cidades, a saber: o amor préprio,
levado ao desprezo a Deus, a terrena; o amor a Deus, levado ao
desprezo de si proprio, a celestial. Gloria-se a primeira em si mesma
e a segunda em Deus, porque aquela busca a gléria dos homens e
tem esta a méaxima gloria a Deus, testemunha de sua consciéncia
(De civ. Dei, XIV, 28)%%,

Como dissemos anteriormente, na filosofia agostiniana ha uma estreita
relacdo entre amor, felicidade e caridade. O amor que surge como desejo de
felicidade do homem que se insere na ordem da sabedoria divina e se prolonga a

sociedade em forma de amor mutuo, caridade. Como se vé, diz Marcos Costa,

Pelo duplo preceito do amor?®, Agostinho faz da ordem social um
prolongamento da ordem moral individual, pois a organizagdo dos
homens em sociedade, fundamentada na reta ordem do amor, nao
tem outra finalidade sendo garantir a paz temporal, ou a felicidade
temporal imediata dos homens, mas tendo em vista a “paz eterna”

ou “Verdadeira Felicidade” a ser alcancada em Deus®®,

201 COSTA, 2008, p. 52. Cf. o autor, a dimens&o social do amor, isto é, a caridade, é o meio utilizado

por Agostinho para aproximar o homem individual e o homem social, uma vez que a realizagdo do
amor entre os homens é pressuposto incondicional para a realizacdo do amor de Deus. Pela
caridade, o amor assume uma dimens&o social, enquanto principio de socializa¢cdo do homem.
202 RAMOS, 1984, p. 93. De acordo com Agostinho, a vida do sabio é uma vida social. E esta a vida
dos santos da Cidade de Deus. De fato, a divina e celeste Republica é uma comunhao de vida, onde
0s pobres e humildes procuram o que é comum a todos, e ndo seus interesses proprios; vivem a
caridade nas dimensdes da cruz, cuja largura se abre, pelas boas obras, até ao amor dos inimigos.
Ver Ep. 140, 26, 63.
2% No entendimento de Gilson, se, do ponto de vista de sua origem, nenhuma diferenca distingue a
verdade moral de qualquer outra verdade, ndo se pode afirmar o mesmo em relacdo ao homem
encarregado de colocé-la em prética. O conjunto das esséncias eternas e das coisas temporais, que
participam dessas esséncias, forma uma hierarquia de realidades superiores ou inferiores umas as
outras. As relagfes que nascem dessa hierarquia constituem o que denominamos ordem. A natureza
é regida necessariamente por essa ordem, que Deus Ihe impés, e o homem, na medida em que é
uma parte da natureza, submete-se a ordem divina sem poder subtrair-se dela (cf. GILSON, 2006, p.
252). Segundo Agostinho, o que constitui o problema moral ndo é saber se é necessario amar, mas o
ue é necessario amar.
2% Amar a Deus em primeiro lugar e ao préximo como a si mesmo.
2% COSTA, 2008, p. 54.
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N&o se trata mais de o homem submeter-se a lei, a norma para viver bem;
trata-se de coloca-la em pratica, no seio de uma comunidade, partilhando-a com os
demais. No pensamento agostiniano, 0 homem conhece a lei, a regra, o caminho... 0
problema é saber se ele a quer e deseja. Segundo Gilson, a caridade faz com que a
lei ndo seja mais suportada, e sim querida, desejada, abracada pelo amor de
Deus®®®. Nisto consiste a dificuldade em se passar do ambito moral individual para o
social. De acordo com Gilson, tudo depende da decisdo que o homem tomar ou hao
tomar, de fazer reinar em si mesmo a ordem que ele vé ser imposta por Deus a
natureza®®’. O amor é correlativo & vontade, pois o que o homem quer é o que deve
amar, amar seguindo aquela ordem percebida por ele na natureza. De acordo com
Agostinho, ndo ha atos bons ou maus em si mesmos?®. “E um erro acreditar que ha
paixdes boas ou mas em si mesmas, independentemente da intencdo que as anima.
Todos os homens, bons ou maus, provam todas elas, mas os bons tém paixdes
boas e 0s maus, mas"*®.

Agostinho procura, como toda a filosofia da antiguidade, ndo uma
felicidade qualquer, mas a prépria vida feliz do homem, ou seja, seu fim dltimo, seu
sumo bem. Esse &, pois, 0 cerne e a explicacao de toda a vida moral na antiguidade
e Agostinho com ela comunga®®. Assim, o homem movido por sua vontade quer,
deseja e busca a felicidade que lhe sera atribuida como prémio, a medida que

submeter-se aquela ordem divina e procurar vivé-la intensamente no seu meio, com

2% GILSON, 2006, p. 320.

207 GILSON, 2008, p. 252. Continua o autor “uma vez que tenha entrado na alma, a caridade divina,
como é da esséncia do amor, revela-se indefinidamente e incansavelmente fecunda; exteriorizando-
se numa vida da qual ela € a fonte secreta, ela se realiza em uma multiplicidade de acdes

particulares. Cada uma dessas agdes, enfim, € uma certa atitude adotada pelo homem com relacéo a
objetos e seres (lbid., p. 315). E Agostinho acrescenta que de modo algum devemo-nos conformar ao
século, mas a transformar-nos pelo renovamento do espirito, procurando saber qual a vontade de
Deus, o que € bom, 0 que é agradavel a Deus, o que é perfeito (Cf. De civ. Dei, X, VII).

298 \/er De civ. Dei, XIV, 7, 2. Nas Conf. X, 39, 64 Agostinho diz que existe dentro de nés um mal que

faz com que vangloriemos a n6s mesmos. “Os homens que assim se comprazem em Si mesmos

desagradam-Vos muito, 6 meu Deus, ndo s6 quando se gloriam dos males como se fossem bens,

mas sobretudo quando se gloriam dos vossos bens como se fossem seus; ou quando, reconhecendo-

0s como provenientes de VOs, os atribuem aos préprios méritos; ou enfim quando, atribuindo-os a

vossa graca, ndo se alegram amigavelmente de que outros também os possuam, tendo-lhes ainda
or isso inveja.”

% GILSON, 2006, p. 259. Ver De civ. Dei, XlI, 8 em que Agostinho afirma que “o que sei que a ma
vontade consiste em fazer o que sem seu querer ndo se faria e, por isso, a pena justa ndo se segue
aos defeitos necessérios, mas aos voluntarios. O desfalecimento ndo se encaminha a coisas mas, e
sim desordenadamente, porque se faz contra a ordem da natureza, do que € em sumo grau ao que é
menos.”

219 cf. RAMOS, 1984, p. 64.
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seus semelhantes?’. Nisso consistira a ideia central da moral agostiniana como
ponto de integracdo entre finitude e transcendéncia humana, qual seja, a de que
somos conduzidos, por nosso amor, ao amor pelo bem supremo, Deus. Aqui, a
caridade, aquele amor partilhado em sociedade, desempenhard um papel essencial.

A caridade é o amor pelo qual se ama o que se deve amar. O amor
entendido como caridade tem seu fim dltimo em Deus, no seu bem supremo. “A
filosofia moral agostiniana constitui uma ampla e compreensiva sintese entre o
carater intimo e pessoal do ético e a imersdo do homem na vida universal da
humanidade™*2. Dai Marcos Costa ter dito que a “caridade é a dimens&o social do
amor"*®, O préprio Agostinho chama a atencdo para o fato de que pertencer a

Cidade de Deus neste mundo néo é tarefa nada facil, uma vez que

A gloriosa Cidade de Deus prossegue em seu peregrinar através da
impiedade e dos tempos, vivendo cd embaixo, pela fé, e com
paciéncia espera a firmeza da mansédo eterna, enquanto a Justica
nao se converte em juiz, o que ha de conseguir por completo,
depois, na vitdria final e perfeita paz (De civ. Dei, pr6logo).

Da mesma forma Gilson chama a atencdo para um elemento que

E um traco notavel da doutrina de santo Agostinho que ela sempre
considera a vida moral como implicada numa vida social. Para ele, o
individuo jamais se separa da cidade. Para descobrir a causa
profunda desse fato, torna-se necessario voltarmos mais uma vez a

raiz de toda vida moral, ou seja, ao amor?**,

De fato, amar com toda a alma a outra pessoa hao € renegar-se, sacrificar
a si mesmo, anular-se; pelo contrario, quando se ama alguém com toda a alma é

amar o outro como a si mesmo, em pé de igualdade. Aquele que amo é igual a mim,

2L A ordem aplicada a uma dimensao social ganha uma conotacéo diferente. Aqui, a sociedade se

empenha, de modo simultaneo, em busca de um mesmo fim, colocando-se cada um no seu devido
lugar, desempenhando sua funcdo para que o todo aconteca de modo harmonico (cf. GILSON, 2006,
. 330).
Elz VIDAL, F. Canals, San Agustin. In: . Historia de la filosofia medieval. Barcelona: Herber,
1976. p. 71 apud COSTA, 2008, p. 55.
13 podemos explicitar essa frase do professor Marcos Costa, utilizando as esclarecedoras palavras
de Etienne Gilson, quando diz “aquele que ama Deus se encontra, por isso, em relacdo de sociedade
para com todos os que o amam; ele os quer amando o0 mesmo objeto que ele, mas ele os quer assim
com uma vontade infinitamente mais poderosa; eis a beatitude, a felicidade na mais pura concepcéao.
Ver De doc. christ. I, 29, 30. Com isso fica bastante clara a razdo pela qual Agostinho chama cidade
de Deus (em oposi¢do a cidade terrestre) aquela que tem Deus como seu escudo e fundamento, pois
0 conjunto de homens que nela habita une o amor comum deles por um objeto maior, formando uma
comunidade de amor. Ver GILSON, 2006, p. 327-329.
214 GILSON, 2006, p. 326. Ver De civ. Dei, |, 15 onde Agostinho diz: “pois bem, procurem, entéo, a
verdadeira virtude, que possa, também, tornar feliz determinada cidade. Uma coisa ndo é a ventura
da cidade e outra a do homem, pois toda cidade ndo passa de sociedade de homens que vivem
unidos.”
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eu sou igual aquele que amo e, dessa forma, somos um sé, cumprimento do
preceito biblico anunciado®”. Por isso a caridade esta téo estreitamente ligada ao
amor e a felicidade, pois a igualdade de tratamento entre quem ama e quem &
amado evidencia e cumpre a prescricdo cristd?*®. Mais uma vez vemos Agostinho
transformar a perspectiva ética da filosofia classica, pois para esta a plena
realizacdo do homem bem como sua felicidade se concretiza na polis; para agquele a
finalidade ultima do homem, assim como a da sua dimensé&o social encontram-se em
Deus.

O amor exerce, como vimos, um primado na doutrina ética agostiniana.*’
Esse amor entendido como caridade, aquela dimensdo social, realiza-se como
virtude no homem, na sociedade, na reciprocidade. Assim, como o préprio Agostinho

deixa transparecer em seus escritos

A virtude é a caridade com a qual se ama aquilo que deve ser
amado (ep. 167, 4, 15). Aquilo que deve ser amado é Deus (Ep.
155, 4, 13). Caridade é amar a Deus e o préximo. Deus por si
mesmo, nos e o proximo por causa dEle (Ep. 130, 7, 14). Nisto
consiste a vida boa e honesta de que trata a ética: viver
intensamente a caridade enquanto amor partilhado (Cf. Ep. 137).

A caridade ndo tem um lugar especial na vida moral do homem. Ela é essa vida

moral, pois, para Agostinho, um amor para com Deus s6 é verdadeiro a medida que traz

?15 De acordo com uma exemplar sintese de sua filosofia crista, Agostinho diz o seguinte em uma de

suas cartas: “Que discussdes, que doutrinas de qualquer filésofo que seja, que leis de qualquer
Estado se podem de algum modo confrontar com os dois preceitos nos quais Cristo diz que se
compreendia toda a Lei e os Profetas: ‘Amaras o Senhor teu Deus com todo o coragdo, com toda a
tua alma, com toda a tua mente e Amaras o teu proximo como a ti mesmo’? Nestas palavras se inclui
a filosofia natural, visto que as causas todas de todos os elementos da natureza estdo em Deus
Criador; esta compreendida a filosofia moral, uma vez que uma vida boa e honesta nédo de outra fonte
recebe o seu especifico aspecto sendo quando aquilo que é para se amar, a saber, Deus e o
préximo, se ama como se deve; esta incluida a l6gica, pois a verdade e a luz da alma racional nao
sdo sendo Deus; esté contida também a salvacéo de um Estado louvéavel, pois ndo se funda nem se
conserva melhor o Estado do que mediante o fundamento e o vinculo da fé e da soélida concérdia, a
saber, quando se ama 0 bem comum, que na sua expressao mais alta e verdadeira € Deus mesmo, e
nEle os homens se amam mutuamente com a maxima sinceridade, no momento em que se querem
bem por amor quueIe ao qual ndo podem esconder o espirito com que amam” (Ep. 137, 5, 17)

?1% para Gilson “Deus é caridade, a vida moral é caridade. E necessario que Deus esteja em nds, que
ele circule, por assim dizer, em nds, como uma agua viva da qual se soltam de uma vez nossas
virtudes e nossos atos. Para vivermos da caridade, é necessario que, a0 mesmo tempo que
tendemos para Deus, isto é, em sua dire¢do, ja possuamos uma garantia de beatitude futura, ou seja,
possuamos Deus. Com efeito, a caridade ndo é somente isso pelo que obteremos Deus, é Deus ja
possuido, obtido e, por assim dizer, circulando em nés pelo dom de si mesmo que ele nos concedeu.
Logo, a caridade é como o penhor da posse divina e mais do que um penhor, pois um penhor pode
ser tomado de volta, ao contréario, a caridade de Deus é dada de uma vez por todas e ndo mais se
retoma” (Cf. GILSON, 2006, p. 270).

217 Como temos percebido, a ética agostiniana resume-se: 0 homem deve tornar-se uma criatura
perfeita até atingir a pureza interior, que € a justica participada de Deus, segundo a qual fomos feitos
e na qual nos transformamos em sua imagem. Ver RAMOS, 1984, p. 85; também, Ep. 120, 4,20.
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consigo a justica, a partilha, torna-se caridade, Unica riqueza digna de cuidado no coragao
do homem?®, A conduta humana, para ser reta, deve assimilar-se com o amor de Deus,
amor inteiramente gratuito, sem reservas. A caridade consiste, entdo, em dar-se
inteiramente aquele que pede seu coragdo. “Amaras o Senhor teu Deus com todo o teu
coragdo, com toda a tua alma, com todo o teu pensamento!” Isto € a caridade crista. “Com
efeito, amar absolutamente o Bem absoluto e, consequentemente, possui-lo sem reservas,
ndo é a beatitude e o termo mesmo de toda vida moral??'® E bem verdade, pois, um amor
por Deus que se torna perfeito ocupa a alma inteira, esvaziando-a de toda maldade, de todo
egoismo, e nela ndo existiria espaco para mais nada a ndo ser a caridade, ou seja, tudo o
que fizesse, partiria de um amor perfeito e seria bom. “De uma arvore boa podeis colher
frutos bons”.

Dessa forma, a vida moral do homem néo esta, em santo Agostinho, separada da
vida comunitéria, da vida social. Uma esta a servico da outra. Uma é a base da outra. Uma
vez que o homem vive a vontade de Deus, este passa a ser o centro de tudo: é caridade, é
amor, é esséncia e peso da vontade humana®?°. Assim, Deus, o Bem absoluto, é a fonte
profunda de onde jorra a vida toda do homem, de onde 0 homem sacia e nutre sua vontade
para viver de acordo com o que é bom e justo. Passemos, agora, a examinar o modo como
a vontade, em Agostinho, torna-se a “faculdade dominante da alma humana, pois é o querer
que decide tudo, uma vez que dele depende a escolha, que nos une ou nos separa para

sempre de Deus™?*,

3.2 O livre-arbitrio e suas consequéncias

Nado podemos afirmar que Agostinho acreditasse ter descoberto a
liberdade, pois enquanto € uma caracteristica do ser humano, ela € um presente, um

dom de Deus. O que Agostinho fez foi tratar conceitualmente essa liberdade, de

218 “Interrogai a v6s mesmos, ponderai cuidadosamente o que tendes de caridade e, aquilo que
encontrardes, acrescenteis. Tende cuidado com tal tesouro, pois ele é vossa riqueza interior. Todas
as outras coisas de preco alto, dizemos que nos sdo caras e temos razao. Mas qual € o sentido
dessa expressédo familiar: isso me € mais caro do que aquilo? O que quer dizer mais caro sendo mais
precioso? Mas se é o mais precioso que é o mais caro, 0 que ha de mais caro que a caridade, meus
irméos? Qual sera, por exemplo o seu preco? Onde se encontrara algo que lhe pague? O precgo do
trigo se paga com vossa moeda; o preco de uma terra, com vosso dinheiro; o pre¢o de uma pérola,
COm VOSSO ouro; mas o preco da caridade, convosco.” Ver Serm. 34, IV, 7; Ep. 155, IV, 14-15.
19 GILSON, 20086, p. 267.
220 Um amor para com Deus integralmente realizado confunde-se com uma vida moral integralmente
realizada, o que tem como consequéncia imediata uma vida social plenamente realizada. Amor e
caridade se confundem mutuamente e estdo intimamente relacionados seja no aspecto mais abstrato
da vida moral como amor puro, seja no aspecto mais concreto no cotidiano de nossas vidas, isto é, o
amor desdobrado em acdes, ou seja, a caridade. Na filosofia de Agostinho uma consequéncia esta
E)zlleln;anentedfg\zlidente: Deus é caridade, a vida moral é caridade (Cf. GILSON, 2007, p. 267-270).

id., p. .
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modo a compreendé-la, como se relaciona com o pecado original e com 0 processo
escatoldgico, e estudar as consequéncias de seu exercicio para a vida comum dos
homens?®?, pois, como faz notar Etienne Gilson, os pensadores medievais puderam
aceitar, sem restricdes, as principais conclusées da teoria da vontade grega®*. Nao
que entre os gregos houvesse uma teoria da vontade, mas ja ai encontramos sua
gestacdo. Entretanto, € Agostinho que iniciara o processo de inferir um perfil
conceitual a vontade?**, caracterizando-a como um esclarecimento para o
significado do mal moral. De acordo com Mariana Cunha, o significado agostiniano
da vontade, “é o elemento definidor da individualidade no conflito do ser humano
consigo proprio”?°.

Para um observador atento da vontade e comportamento humanos como
foi Agostinho, as considera¢gBes sobre a natureza dos atos voluntarios eram quase
evidentes, embora ndo suficientes para explicar o funcionamento da vontade tal qual
ele entendeu. Por isso, esse novo conceito leva uma marca muito propria da
experiéncia, do carater e personalidade agostinianos, pois para Agostinho, 0 homem
é também sua vontade, seus amores, sonhos, paixfes, para 0S quais e para cuja
realizacdo se inclina. Em suma, “vontade é um movimento da alma para a
conservacao ou aquisicdo de algo"??®. Essa definicéo de vontade esta longe daquela
sugerida por Aristoteles®’ que parte do fato de que somos capazes de escolher
entre alternativas que podem merecer algum qualitativo moral, ou seja, o carater
voluntario de uma acédo depende do conhecimento que o agente tem do principio

interno que a faz acontecer, isto é, o principio motor das a¢ées humanas®,

2 0 ponto de partida dessa investigacdo foi a teoria da vontade desenvolvida pelos gregos e

sistematizada por Aristoteles. Nesse caso, ndo podemos falar de influéncia direta, pois, como
sabemos, Santo Agostinho teria tido pouco contato com as doutrinas do Estagirita, mas podemos
pensar em continuidade, em conservacédo de uma analise do problema, que se revelou essencial para
0s pensadores medievais que trataram a questao (Cf. BIGNOTTO, Newton. O conflito das liberdades:
Santo Agostinho. Sintese Nova Fase. Belo Horizonte, v. 19, n. 58, 1992. p. 328).

?23 GILSON, 1952, p. 287.

24 CUNHA, Mariana Palozzi Sérvulo da, O movimento da alma: a invengdo por Agostinho do
conceito de vontade. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2001. p. 9. Segundo essa autora, uma teoria crista da
vontade atingira seu pleno desenvolvimento no século XIV com Tomas de Aquino.

%5 bid., p. 9-10. De acordo com a autora, conceitos como livre-arbitrio e liberdade, relacionados a
vontade, revelam como o ser humano, sendo criatura, esta ligado a seu criador e tem a capacidade
de decidir por si mesmo aquilo que lhe convém, mesmo que isso perturbe aquela ligacéo filial com
Deus.

2 |bid., p. 12. Ver também Retrac. 1, 15, 3.

22 segundo Bignotto, para Agostinho, Aristételes faltou afirmar a liberdade da vontade. Ele néo
diferenciava a vontade das a¢6es que dela derivam (Cf. BIGNOTTO, 1992, p. 329).

228 Ver BIGNOTTO, 1992, p. 329 e CUNHA, 2001, p.15-42.
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O rompimento com essa perspectiva grega acontece definitivamente
quando Agostinho introduz as Sagradas Escrituras como uma nova fonte de

conhecimentos, priorizando a intencdo & acéo”?°. Desse modo,

com efeito, partindo da Biblia, é possivel afirmar que a liberdade é
um presente de Deus, que encontra sua morada na vontade. O
grande passo ndo foi, portanto, nem a aceitacdo da teoria
aristotélica, nem mesmo a repeticdo da ideia de que o homem pode

escolher seu proprio caminho no mundo, mas a exploracdo do

significado dessa independéncia®®.

Assim, a descoberta agostiniana se da ao perceber que a vontade é livre
em relacdo a si mesma, isto €, ela pode querer ou ndo exercer o direito de escolha.
Trata-se do “liberum arbitrium”, ou seja, “uma manifestacdo da vontade que coloca o
homem em contato com suas faculdades interiores. A liberdade do homem é, assim,
experimentada, em primeiro lugar, em sua relacdo consigo mesmo, com seus

desejos, com suas limitacdes">*

ou, em outras palavras, a liberdade se torna
esséncia da vontade, quando exercida de modo a aproximar o homem de Deus,
guando usada de modo a fazer da vida do homem reflexo da vontade de Deus.

O proprio Agostinho faz uma clara distingdo entre livre-arbitrio e liberdade
(liberum arbitrium e libertas). O livre arbitrio existia no primeiro homem. E por ele que
Adao escolhe a via do mal. Ao agir desse modo, ele perdeu a liberdade de agir bem.
Segue-se que o0s seus descendentes, deixados a si mesmos, conservaram intacto o
seu livre-arbitrio, para querer livremente o mal. Mas ndo mais estavam livres no
sentido completo da palavra, porque ndo possuiam, desde entdo, a verdadeira e
plena liberdade, aquela que Adao possuia, a de usar bem de seu livre-arbitrio.
Portanto, s6 hé liberdade para Agostinho, quando a graca vem se enxertar no livre-
arbitrio e este se torna liberdade que vem a ser, pois, 0 bom uso do livre-arbitrio, o
qual subsiste no homem atual, mas com um poder restrito. Donde segue que a
diferenca entre o homem decaido e aquele que se restaura pela gragca ndo esta de
modo algum na posse ou ndo do livre-arbitrio, pois todos o possuem, mas sim em

sua eficacia.

229 “podemos resumir o problema da intencdo da seguinte maneira: se ela é boa, mas nos
enganamos no momento de agir, 0 ato € bom, pois a vontade escolheu corretamente entre as op¢des
oferecidas pela razdo; se, ao contrario, nos enganamos no momento de escolher, mas por um
acidente qualquer praticamos uma boa acéo, ainda assim o ato é ruim, pois a intencdo o era. A moral
que dai surge é uma moral da intencdo, suas fontes séo interiores e suas leis, transcendes” (Cf.
BIGNOTTO, 1992, p. 342).

20 BIGNOTTO, 1992, p. 332.

1 bid., p. 333.
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Para Agostinho, Deus opera na liberdade humana aquilo que ela deve
querer. Assim, para salvar o livre arbitrio, ele afirma que Deus age sem tolher a
liberdade, que é ela mesma somente quando se dispde ao bem. Em base a este
conceito de liberdade, a invencivel eficacia da graca nao se opde a liberdade, mas a
leva a realizar-se, no sentido de que a orienta, liberando-a do mal. Na ética da
transcendéncia da acédo de Deus e da dependéncia da liberdade humana, o critério
em base do qual Deus decide ndo pode depender do sujeito humano, em cada
determinacdo, nem da previsdo de seu comportamento, mas é absolutamente
originario. O critério a partir do qual Deus age e decide pertence a seu mistério, nao
€ de nosso dominio, pertence a sua liberdade. Portanto, nesta vida mortal, resta ao
livre-arbitrio ndo o poder de cumprir por si mesmo a justi¢ca, caso o queira, mas o de
se voltar com confiangca suplicante para Aquele que |lhe pode obter a graca de
praticar a virtude®*?.

O problema do conflito entre liberdade e necessidade estad presente na
maioria dos grandes filésofos que vieram antes e depois de Agostinho®*. Portanto,
ndo € um tragco novo de sua filosofia, mas o tema marca profundamente seus
escritos, principalmente quando este trata de questdes acerca da criacdo e governo
do universo por parte de Deus, da liberdade em Deus e o livre arbitrio no homem, da
presciéncia e providencia divina, da graca divina, da predestinacao...

Ao tomar consciéncia de suas limitagdes e dos limites de sua condicéo, o

que constatamos por meio do processo de interiorizacdo, e de prefigurar em sua

282 GILSON, 2007, p. 298 et seq. Ver também BOEHNER, Philotheus ; GILSON, Etienne. Histdria da
Filosofia crista: desde as origens até Nicolau de Cusa. Trad.de Raimundo Vier. Petropolis: Vozes,
1970. p. 192: “E a graca de Deus, e s0 ela, que nos torna verdadeiramente livres. Mas nem por isso a
liberdade deixa de supor o livre-arbitrio, pois ela ndo é sendo o livre-arbitrio libertado. E de Deus que
vem a forca para fazer o bem mas € ao livre-arbitrio que incumbe fazé-lo.” Uma descricdo neste
mesmo sentido encontramos em KLIMKE, F. ; COLOMER, E. Historia de la filosofia. Barcelona:
Editorial Labor, 1953. p. 157. A virtude, em Agostinho, é entendida como a perfeicdo da vida racional
pela qual se ama o que deve ser amado, conformando-se com a ordem da criacéo; € a nossa marcha
rumo a beatitude, porque a raz@o ensina-nos a conformar toda a nossa atividade com a ordem da
Criacdo (Cf. THONNARD, 1953, p. 245-246). Nesta perspectiva o problema moral agostiniano nédo
consiste em perguntar se é necessdario amar algo, mas 0 que € necessario amar. Sobre isto ver
SOAJE RAMOS, G. La moral agustiniana. Porto Alegre: Instituto de Filosofia da Universidade do
Rio Grande do Sul, 1960. p. 21.

% Conforme BIGNOTTO, 1992, p. 333, em Avristételes o exercicio da vontade é concretizado nas
acBes que perfazemos na cidade, de tal forma que ndo se pode falar de liberdade sem se evocar ao
mesmo tempo o mundo politico e todas as suas determinac@es; durante a ldade Média muitos
pensadores ndo cessaram de desenvolver aspectos da teoria formulada por Agostinho, dos quais
Duns Scoto e Tomas de Aquino sdo exemplos.
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inteligéncia dados da presenca divina®®* na sua experiéncia concreta, o homem é
chamado a dar uma resposta livre, a inscrever-se, ou nédo, voluntariamente, na
ordem do mundo na qual Deus é a causa e fim, isto €, é por meio do livre arbitrio da
vontade humana que o homem decide ser semelhanga ou ndo de seu criador,
espelhar ou ndo a bondade e sabedoria de seu criador.

A vida moral do homem, exercer a sua vontade livre, o seu livre-arbitrio,
segundo Agostinho, consiste em uma sequéncia de atos individuais de escolha.
Cada um deles implica uma tomada de posi¢cdo em face as coisas; ou as fruimos ou
nos utilizamos delas®®. E a partir de cada escolha individual que o homem vai
marcando seu caminho; é a vontade que, ao intervir em todos os atos do espirito,
constitui o centro da personalidade humana. A vontade € essencialmente criadora e
livre e nela reside a possibilidade de o homem aproximar ou afastar de Deus.

Essa tensdo marcard constantemente a busca agostiniana. Ela néo
desaparecerd em nenhum instante de sua filosofia.

Segundo Agostinho, a vontade é em si mesma boa, ela nos vem de Deus
e deveriamos reprovar aqueles que a usam mal, ndo aquele que a deu para nos. Ela
nos é dada por Deus e por meio de um uso inadequado somos levados a escolher e
praticar o que € mal ou o que nos afasta de Deus. Dessa forma a vontade € um
bem, ainda que um bem intermédio, quando adere ao Deus imutavel e obtém, para o
homem, as virtudes que constituem os bens primeiros e maiores. Quando a vontade

se volta para seu proprio bem individual, ou a algo exterior ou inferior, ela peca, mas

2% Essa visdo das coisas repousa em ultimos termos na teoria do conhecimento de Agostinho. Assim

como a perversdo da vontade esta refletida numa perversao do entendimento e da memdéria que 0s
impede de funcionar adequadamente, sendo necessaria iluminagéo divina para mostrar ao homem a
presenca da Trindade em sua prépria mente, assim também existe um paralelo entre o exercicio da
vontade livre do homem em coopera¢do com a graca divina, e o exercicio das outras faculdades da
mente em cooperag¢do com a graga divina. Esse pensamento € examinado no livro X das Confissdes.
Parece, em vista disto, que a beleza divina refletida no mundo criado deveria ser visivel a todos os
seres cuja percepc¢ao sensorial esta inata. Todavia, ela ndo diz obviamente a mesma coisa a todos 0s
homens. Eles séo seres racionais, mas nem todos tém seu juizo funcionando como devia. Somente
0s que podem cotejar o que veem por uma medida interna da verdade, podem julgar corretamente, e
somente estes homens podem perceber a beleza de Deus na beleza do mundo. Suas mentes estao
inundadas de luz divina e tém olhos para ver o que se lhes mostra, mas esta iluminagéo divina é dom
gratuito de Deus. Segundo Agostinho, hd uma Pedagogia divina, ou seja, Deus, por meio de um
‘mestre interior’, ensina o homem a perceber o caminho a seguir, partindo do cosmo, passando por si
mesmo até chegar a Deus como fim. Isso ndo é tarefa que 0 homem consiga por si mesmo, mas por
meio da graga divina, por meio da acdo desse mestre interior: “Dai se compreende que exista alguém
de tal modo semelhante aquele principio uno — de quem recebe a unidade tudo o que de certo modo
€ uno — e que realize perfeitamente a tendéncia a Ihe ser semelhante: Esse alguém é a Verdade, o
Verbo, que existe desde o principio, o Verbo de Deus, Deus em Deus.” Ver De vera rel. 36, 66. Cf.
também EVANS, G. R. Agostinho: sobre o mal. Trad. de Jodo Rezende Costa. Sdo Paulo, Paulus,
1995. p. 190-191.

2% COSTA, 2002, p. 294.
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permanece em si um bem. Portanto, para Agostinho, a vontade livre, o livre-arbitrio,
€ 0 uso que o homem faz de sua vontade, que pode ser um uso bom ou mau, mas a
vontade em si permanece sempre boa®*®. Podemos dizer que a vontade é um bem
em si mesmo, porque € “por meio dela que o homem pode voltar-se ao bem
supremo e possuir sua felicidade®’. Caso contréario, afasta-se dele para gozar de si

1238

mesmo e das coisas inferiores, no que consiste o mal moral e o pecado”", pois

como afirma Agostinho:

Assim, pois, a vontade obtém, no aderir a0 Bem imutivel e
universal, os primeiros e maiores bens do homem, embora ela
mesma ndo seja sendo um bem médio. Em contraposicédo, ela peca,
ao se afastar do Bem imutavel e comum, para se voltar para o seu
préprio bem particular, seja exterior, seja inferior. Ela volta-se para
seu bem particular, quando quer ser senhora de si mesma; para um
bem exterior, quando aplica a apropriar-se de coisas alheias, ou de
tudo o que ndo lhe diz respeito; e volta-se para um bem inferior,
quando ama os prazeres do corpo (De lib. arb. I, 19, 53).

Dessa forma, de acordo com o0 pensamento agostiniano, “Deus deu a livre
vontade ao homem unicamente com o objetivo de que este possa utilizar-se dela
para viver com retidd0”**°. No entanto, a quest&o vivenciada por Agostinho néo é de
tdo facil resolucdo: como pode a vontade, feita para o universal (Deus), trair sua
natureza, fugir de seu objetivo? Por que escolhe ela o pecado, a fuga de si mesma,
de seu fim, de sua felicidade? De acordo com Valadier, Agostinho deveria evitar
duas escolhas para responder a tais perguntas. A primeira era que, na linha dos
trdgicos gregos, pensaria a condicdo humana como prisioneira de um tormento
indefinido, dominada por um destino cego, suportado, inevitavel, o que estaria
prontamente contra as suas conviccfes cristds; a segunda, seducdo perversa de
sua juventude, era a escolha do maniqueismo, que identificaria a condicdo humana
com o mal e conduziria a considerar a vontade como determinada para o mal. De

fato, Agostinho evita esses dois perigos e expde sua resposta, afirmando que

2% \ier EVANS, 1995, p. 173 e De lib. arb. 11, 18, 49, em que a vontade é colocada como algo bom em
si mesmo, e o pecado ou queda como perversdo e negligéncia dessa vontade. Da mesma forma
Agostinho diz que a vontade livre ndo poderia ser um mal; tampouco € um bem absoluto. Ela é um
bem mediano, cuja natureza é boa, mas cujo efeito pode ser bom ou mau, segundo a maneira pela
qaual 0 homem usa (De lib. arb. IllI, 19, 50).

%" Do homem depende, pois, querer alcancar a plenitude da verdade da qual provém a felicidade
auténtica. Porém, esta decisdo tem sua raiz Ultima e sua for¢a na vontade humana. Logo, a vontade é
o centro da vida do homem (Cf. OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo |, p. 337).

2% Daf segue que “aversdo ao Soberano Bem e conversdo aos bens secundarios, sdo, em suma, 0s
dois atos livres que decidem nossa felicidade ou nossa infelicidade eternas” (GILSON, 2007, p. 278).
Cf. De lib. arb. 11, 19, 52-53.

%9 COSTA, 2002, p. 342.
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ninguém busque, pois, a causa eficiente da m& vontade. Tal causa

nao é eficiente, mas deficiente, porque a ma vontade nao é
“efeccaon”, mas “defeccao”. Declinar do que € em sumo grau ao que
€ menos é comecar a ter ma vontade. Empenhar-se, portanto, em
buscar as causas de tais defeitos, ndo sendo eficientes, mas, como
ja dissemos, deficientes, é igual a pretender ver as trevas ou ouvir o
siléncio (De civ. Dei, XlI, VI e VII)**°.

Por experiéncia préopria, Agostinho sabe que a vontade esta presente no
homem e é como o motor que move e inspira as acdes humanas®*’. Se essas acoes
sdo mas, ilicitas, injustas, a causa ndo esta nelas mesmas, mas tdo somente na
vontade de quem as pratica. E a vontade mesma “que se dissolve, cortando sua
ligacdo com o universal (Deus), que é seu meio natural e essencial. Esse

rompimento vem da vontade, que decai e escolhe, ela mesma, sua decadéncia”*.

Podemos, afirmar que o livre-arbitrio € o exercicio livre da vontade
humana, é toda acdo voluntaria do homem,?*® é a causa do pecado humano, isto &,
a vontade em que medida, forma ou ordem estéo corrompidas®**. Por isso mesmo,
responsabilidade dele. Se agiu perversamente, afastando-se de Deus, cabe

24> Desse modo, o homem que,

somente a ele as consequéncias de seu ato
guardando o mandamento divino, havia de ser espiritual até mesmo na carne,
transformou-se em carnal até mesmo na mente; morto voluntariamente em espirito,
havia de morrer no corpo (morte primeira) contra sua vontade e, desertor da vida
eterna (morte segunda), ficaria condenado também a morte eterna, se a graca ndo o

livrasse®®. Segundo Agostinho, aqui se encontra a esséncia do pecado, fruto do

240 Ver ROLAND-GOSSELIN, 1925, p. 79. “La mauvaise volonté est donc la cause efticiente de tout

acte mauvaise. Car s'il y a une cause de la mauvaise volonté, cette cause a une volonté ou elle n’en a
as.”

“l Ver OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo |, p. 337. De acordo com os autores, “del

hombre depende, pues, querer lograr la plenitud de la verdad, de la que proviene la felicidad

auténtica. Pero esta decision tiene su raiz Ultima y su fuerza en la voluntad. Por lo tanto, la voluntad

es el centro de la vida del hombre: bajo su control estan no solo |as elecciones a las que se confia en

el orden practico, sino también todas lds operaciones que desarrolla mediante las facultades

cognoscitivas”.

%2 JALADIER, 2006, p. 131.

243 pAgostinho nos d4 um bom exemplo nas Confissdes VIII, 5, 10-12. Outra definicdo de livre-arbitrio

encontramos em OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO, 1998, tomo |, p. 338: “ la possibilidad de

querer y de no querer, la capacidad de autodeterminarse, que la voluntad tiene, es lo que Augustin

denomina ‘livre albedrio’. De acordo ainda com THONNARD, 1953, p. 236, o poder de escolher entre

0 bem e o mal ndo é essencial a liberdade. O poder de pecar existe no homem e é um fato corriqueiro

da experiéncia humana, tao familiar a Agostinho, e por isso mesmo sup&e responsabilidade, portanto,

liberdade.

244 Cf. GILSON, 2006, p. 273. Uma vontade ma é, portanto, uma vontade que n&o consegue Ser o que

deveria ser, uma vontade corrompida, fraca.

%5 De acordo com BOEHNER ; GILSON, 1970, p. 191: “temos consciéncia de nos determinarmos a

nds mesmos e de sermos responsaveis por nossos proprios atos.”

?%% De civ. Dei, XIV, 15, 1.
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livre arbitrio da vontade humana. O pecado torna-se uma violacao da lei divina, da
ordem. Fazendo um mau uso de seu livre arbitrio, o homem submete sua alma ao
corpo e cai na concupiscéncia e na ignorancia. Conforme o proprio Agostinho

observa;

O ouro, a prata, os corpos belos e todas as coisas sdo dotadas dum
certo atrativo. Por todos esses motivos e outros semelhantes,
comete-se o pecado, porque, pela propensdo imoderada para 0s
bens inferiores, embora sejam bons, se abandonam outros melhores
e mais elevados, ou seja, a Vos, meu Deus, a vossa verdade e a
vossa lei. De fato, as coisas infimas também deleitam... (Conf. Il, 5,
10).
De acordo com o pensamento de Agostinho, o erro, a queda é efeito do
livre-arbitrio do homem, o que o separou de seu fim, a beatitude eterna. Como

afirma Gilson:

Ao nos desviarmos voluntariamente de Deus, ou seja, recusando
gueré-lo e ama-lo, todos nés optamos em Addo mais pela avara e
orgulhosa posse das criaturas do que pela submissdo ao Bem
universal, subvertemos a ordem divina ao preferir a obra ao Obreiro.

Logo, eis o que é feito, ou melhor, defeito, pois o pecado nada

produziu a ndo ser desordem?®*’.

Logo, ha para Agostinho, uma estreita relacdo entre a vontade ma e a
obra ma, pois, para ele, os primeiros homens “comecaram a ser maus no interior,
para depois se precipitarem em desobediéncia formal, porque n&o se houvera
consumado a obra m&, se ndo a houvesse precedido a ma vontade”*®. Uma
vontade boa, regida pelo amor e sabedoria divinos, apreende a ordem divina no
mundo e com ela se eleva até seu fim, a verdade absoluta; uma vontade ma,
pervertida, decaida, busca o seu préprio bem e se compraz com sua pratica, nao se
dando conta do quéo longe se coloca do Bem. Ela frui de todos os bens como se
fossem verdadeiros bens e a consequéncia disso é sua perdicdo e danacao, caso

ndo reconheca a graca divina auxiliando-o e resgatando-02*°.

24T GILSON, 2007, p. 286.

**® De civ. Dei, XIV, 13, 1.

49 Sobre isto escreve Agostinho: “todos os seres devem a Deus, primeiramente tudo o que s&o
enguanto natureza existente. Em seguida, aqueles que receberam a capacidade de querer, devem-
Ihe tudo que Ihes é possivel para progredir, se o quiserem. Devem assim tudo o que tém a obrigacao
de ser. Em consequéncia, ninguém é responsavel pelo que ndo recebeu. Contudo é culpado, com
justica, se nédo fizer o que devia. Ora, € dever fazé-lo quem recebeu uma vontade livre e uma
capacidade suficientemente grande para isso. Cada um € responsavel pelo que recebeu. Dessa
forma, quando alguém nédo faz o que deve, o Criador fica a tal ponto isento de culpa que é preciso, na
verdade, louva-lo. Isso porque o culpado padece o que deve, e ainda porgue, nessa mesma
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Tratar da questdo da vontade humana e suas relacdes com o mundo
experimentado pelo homem é ver as possibilidades de como esse homem pode ser
feliz neste mundo como sujeito individual e social. O homem, na concepcéo
agostiniana, € um ser para Deus, criado a sua imagem e semelhanca, e seu fim é a
beata vita - a felicidade. No entanto, ha um conflito que marca o homem desde os
primeiros momentos de sua vida. Ele é ontologicamente um ser para Deus, mas na
realidade é um ser concreto, cercado por bens materiais. Ele tem consciéncia de
que esta neste mundo, mas nao foi feito para ele, e que o amor a Deus € a Unica
possibilidade de uma verdadeira felicidade. Dessa forma, o conflito fica assim
evidenciado: como conciliar a felicidade temporal, proporcionada pelos bens
temporais, mutaveis e corruptiveis, e a verdadeira felicidade que se encontra

250

unicamente em Deus, eterno e imutavel Ou seja, de que forma o homem pode

usufruir dos bens temporais em vista dos bens eternos? Trata-se da questao entre
liberdade e necessidade: eis o drama de todo homem vindo a este mundo?®*.

De acordo com o pensamento agostiniano, o homem é o Unico ser que
tem a faculdade de fazer a escolha livre do bem. Essa seguramente € razdo
suficiente para que Deus lhe dé vontade livre, pois como afirma Agostinho: “a
vontade livre € uma boa coisa porgue dada por Deus ao homem” (De lib. arb. II, 18,
49)%?, Essa afirmacdo de Agostinho abre precedéncia para questdo pelagiana, que

afirmava que se 0 homem pecou por sua vontade, pode também se reerguer por seu

reprovacdo que merece por ndo ter feito o que deve, existe um louvor prestado Aquele a quem o
E)S%cador é devedor...” (De lib. arb. lll, 16, 45-46).

Em De lib. arb. Ill, 25, 74, Agostinho chama a atencéo para o fato de que é preciso reconhecer que
a alma fica impressionada pela vista dos objetos, sejam superiores, sejam inferiores, de tal modo que
a vontade racional pode escolher entre os dois lados o que prefere. E sera conforme o mérito dessa
escolha que se seguira para ela o infortlinio ou a felicidade. Nesse sentido, Agostinho salvaguarda a
liberdade humana, o que fica evidente na sua luta contra os maniqueus. E de modo semelhante, na
luta pelagiana, sob o risco de comprometer a mesma liberdade, ao exaltar sobremaneira a acdo da
graca, ele nunca se retratou de suas primeiras teorias acerca da capacidade do livre-arbitrio. Ver
notas complementares, 45 da mesma edicéo, p. 292.
1 Ver COSTA, 2002, p. 139: O livre-arbitrio: fonte da vida moral interior no homem. Segundo
Agostinho, a morte € consequéncia do pecado e todos os seres humanos possuem o “pecado
original”, que é o “mal em poténcia” que habita nosso ser, desde nossa concepc¢do. Por isso
necessitamos da salvacdo, desde o nascimento, e a graca de Cristo, presente em toda a historia, é 0
Unico meio para o cumprimento dessa salvagao. Ver BOGAZ, A. S. ; COUTO, M. A. ; HANSEN, J. H.
Patristica: caminhos da tradi¢éo crista: textos, contextos e espiritualidade da tradigdo dos padres da
Igreja antiga, nos caminhos de Jesus de Nazaré. Sédo Paulo: Paulus, 2008. p. 171-172.
22 Cf. THONNARD, 1953, p. 235, “A liberdade, isto &, o poder de produzirmos, como senhores, 0s
nossos préprios atos é ndo sé salvaguardada, mas também encontra a sua plena perfeicdo sob a
influéncia imediata de Deus. Agostinho ndo distingue ordinariamente o ponto de vista sobrenatural do
ponto de vista natural; mas nas suas exposicGes € facil discernir uma aplicacdo da sua teoria
filoséfica, por meio da qual mostrou magnificamente, ndo s6 a conciliagdo mas também a harmoniosa
e intima cooperacao de Deus e da nossa vontade no ato livre bom”.
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esforco proprio, por seu proprio mérito, ou seja, o0 ser humano é capaz de evitar, por
suas proprias forcas, o pecado e sempre escolher o caminho que lhe convém, sem o

12>3, Agostinho responder4d combatendo energicamente tal

auxilio sobrenatura
posicao, pois para ele, Deus € a fonte de tudo quanto € bom (De lib. arb. I, 2, 5-12) e
que “Deus age em nossa fraqueza e nos oferece gratuitamente a redenc¢éo, ndo por
Nnossos méeritos, mas por sua misericordia, manifestada na encarnacdo e na

ressurreicdo”?>*.

De acordo com Agostinho, “qualquer explicacdo que implique
diminuicdo da bondade em Deus deve ser considerada insatisfatéria™®>° Ai esta o
erro dos maniqueus que consideravam a infinitude de Deus de certo modo limitado
pelo mal®*®.

O que ele busca ndo é a causa do mal (que lhe parece estar
definitivamente radicada na vontade humana), mas o que € para o0 homem agir mal.
Entramos, aqui, na discussao propriamente dita do pecado, da ma vontade, da
gueda do homem, enfim, do mal na vida humana. O mal, segundo Agostinho, “nao
forma uma substancia ou natureza, mas antes que ele € o contrario a substancia,

1257

privagdo ou corrupgao do ser — o nao-ser Por isso, ao praticar o que é mau, ou

seja, o pecado, o homem esta desrespeitando a ordem, gerando a desordem. Dai
dizer que o “mal aparece como uma transgressao culposa ou pecaminosa da ordem

divina por parte do homem”®®. Pecado, dessa forma, é desordem, é privacdo

prejudicial, € o mal propriamente dito®™°, ou seja, é a criatura estar situada,
voluntariamente, fora da ordem divina, & tornar viva em si a deficiéncia de sua

vontade que sendo tirada do nada pode ser ela fonte de nada ou de mal®*®. Dessa

23 De acordo com o pensamento pelagiano, o caminho da santidade esta numa rigida ascese e na
pratica das virtudes. Pelo seu préprio arbitrio, o ser humano pode escolher entre 0 bem e o0 mal. A
gracga divina ndo realiza transformag¢fes na alma do ser humano, apenas facilita a pratica do bem.
Esse caminho é mais facil para os cristdos, pois Cristo fortaleceu suas naturezas para as virtudes.
Contrariamente, Agostinho acredita que o mérito do agir humano provém da escolha de sua
liberdade. A graca de Deus é um dom para a liberdade humana. Sem Deus, a liberdade humana néo
Eromove 0 agir humano para sua propria salvacédo. Ver BOGAZ ; COUTO ; HANSEN, 2008, p. 168.

>* BOGAZ ; COUTO ; HANSEN, 2008, p. 172.
% EVANS, 1995, p. 171.
2% A doutrina maniquéia explicava o universo composto por uma viséo dualistica radical entre o bem
e o mal. O mundo estaria dividido em duas for¢cas: o Bem (luz) e o mal (trevas). Segundo uma moral
maniqueista, o sentido da carne ou da matéria seria regido pelo principio do mal. Para conseguir
paralisar este mal, é preciso dar maior énfase ao mundo espiritual. BOGAZ ; COUTO ; HANSEN,
2008, p. 150.
%7 Cf. COSTA, 2002, p. 277. Para Agostinho, o pecado ndo procede de Deus, mas da vontade dos
ecadores. Ver De nat. boni, 28-30.

*% bid., p. 283.
%9 “E necessario reconhecer que o mal genuino, o Unico que pode receber o nome de mal, é o
E)G%cado” (JOLIVET, 1936 apud COSTA, 2002, p. 279).

THONNARD, 1953, p. 236.
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forma, o pecado ndo € o apetecer de uma natureza ma, mas a renuncia a outra,
superior (De nat. boni, 34).

Como fizemos notar anteriormente, o homem foi “feito a imagem e
semelhanca de Deus”, para viver segundo seus designios. O pecado surge do fato
de o homem julgar que *“escolhendo a si mesmo, escolhia um bem mais
universal.”?®* Com isso acabou por romper sua ligacdo ontolégica com Deus, o que 0
torna, de certo modo, preso as realidades sensiveis. O pecado aqui é identificado ao
orgulho, isto €, o homem que preterindo o amor divino escolhe amar a si proprio,
desligando-se do sumo bem, do universal que é Deus. Para Agostinho, Adao é o
maior exemplo disso, ou seja, em Addo o homem perdeu sua condicdo de bem-
aventurado e podera voltar a ela somente por intermédio do auxilio divino, a graca.

O exercicio da vontade humana, cujo ponto de partida € o livre-arbitrio,
expde a condicdo do homem pecador, sua fraqueza, sua miséria®®> e é somente por
meio da acdo da graca divina que ele podera caminhar seguro até a libertas, isto €,

a liberdade verdadeira como deleitac&o na justica®®. Pois, como afirma Thonnard,

a nossa atividade ndo é e ndo pode ser plenamente livre sendo por
uma moc¢ao positiva de Deus que a perfaz, ou seja, 0 nosso livre-
arbitrio tem necessidade da graga para gozar em ato da liberdade
no seu pleno sentido, da verdadeira e perfeita liberdade que o

pecado lhe fez perder. A nossa atividade livre exige, pois, uma

moc&o atual de Deus®®.

Para Agostinho, a graca tem por objetivo ajudar aquela vontade
prejudicada em sua faculdade de querer o bem?®. Ela é necesséaria a condicdo
decaida da humanidade. Essa afirmacdo da absoluta necessidade da graca traz
consigo dois pressupostos, quais sejam: o da perspectiva neo-platonica de Deus,
pensado como Sumo Bem, do qual os bens particulares séo participacdo; e o do
pecado original como distanciamento do Bem, que provoca uma escraviddao do
desejo (concupiscéncia), embora o ser humano conserve o livre arbitrio. A
consequéncia disso é que a graca produz em nds ndo so tudo o que é de bem, mas

ajuda ainda a evitar o mal*®®.

%61 EVANS, 1995, p. 129.

262 segundo Agostinho “cada pecador é a fonte de sua prépria iniquidade”. Contra duas cartas, I, 3, 7.
263 \yAZ, Henrique Claudio de Lima. Antropologia filoséfica I. Sdo Paulo: Loyola, 2006. p. 58.

64 THONNARD, 1953, p. 236.

285 EVANS, 1995, p. 190.

%A razao da absoluta necessidade da graca é clara para o estado atual da humanidade decaida,
mas problematica para a situagdo originaria de Adao. A necessidade da graca é anterior ao pecado,
engquanto se refere a finitude da criatura como tal. De fato, a ajuda dada a Adéo antes do pecado, era
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Esse elemento da filosofia agostiniana serviu de base para destruir toda e
qualquer idéia de que o homem poderia contribuir para sua propria salvacdo por
esforco humano. A graga é dom, presente de Deus ao homem.

A gracga age diretamente sobe a vida do homem, ajudando-o a fazer o
bem. Como o préprio Agostinho afirma “sem ela estariamos confusos, e nao
poderiamos atingir um estado de perfeicdo caminhando no escuro” (De pec. mer. I,
V, 5). De acordo com seu pensamento, a graga serve cCOmo um meio para
neutralizar qualquer resquicio do pecado original e tornar os cristios membros do
corpo de Cristo®®’. Como vimos anteriormente, a vontade humana necessita da
graca divina para se abster do pecado, para tentar afastar-se do mal, para realizar o
bem, absolutamente, caso contrario, o homem ficaria exilado em sua condi¢cdo de
pecador e seria incapaz, por si mesmo, de voltar a Deus, a ndo ser que a graca atue
nele, restituindo-lhe a condicédo de “imago Dei”. Portanto, conforme Agostinho, uma
vontade totalmente livre é uma perfeicdo, que pode ser diminuida e limitada pelo mal
do pecado, sendo necessaria a ela a atuacéo da liberdade plena e perfeita da graca
divina, pois a graga torna-nos capazes de evitar o mal e afasta de nds a privacao da
liberdade®®.

Mais uma vez fica claro para ndés que a conceituacdo de uma ética
agostiniana tem por objetivo fazer o homem perceber que sua vida é transitéria, é
apenas um momento, infimo, passageiro. Dai a importancia de nos perguntarmos de
onde viemos e para onde vamos. Segundo Agostinho, viemos de Deus e para Deus
nos guiamos, como meta e fim de nossa vida, como realizacdo plena de nossos

desejos, como prémio de nossa caminhada. Mas isso ndo se da de modo simples.

necessaria, enquanto dava a pura possibilidade de fazer o bem. Mas a graga é necessaria,
sobretudo, depois do pecado, porque os seres humanos possuem uma vontade ferida pelo mal. E
necessario entdo um auxilio divino, que ndo da s6 a possibilidade do bem, mas a efetiva realizacéo,
que conduz a vida eterna. Dai deriva o aprofundamento da natureza da graca, considerada,
sobretudo, em vista do agir moral, como amor do Bem. A graca € a delectatio victrix dada por Jesus,
gue deve ultrapassar a concupiscéncia, que € a delectatio produzida na humanidade pelo pecado de
Ad&o. Ver GILSON, 2006, p. 280-314, que trata a questdo do pecado e a graca, a graca e a
liberdade. Ver também De grat. Christ. I, em que Agostinho trata principalmente da questao da graca,
contra Pelagio.

%67 para Santo Agostinho a graca entra na natureza humana mediante o Batismo. Ver De pec. mer. |,
XXIV, 35; XXVIII, 55.

%% De acordo com o pensamento agostiniano, através do pecado original o homem perdeu sua
capacidade de fazer o bem, restando-lhe o livre-arbitrio. Para voltar a dispor daquela prerrogativa faz-
se necessario a intervencao divina, o auxilio da graca. Esta, por sua vez, ajuda o livre-arbitrio a
reconquistar sua capacidade de eleicdo, isto € sua saude. Cf OROZ RETA ; GALINDO RODRIGO,
1998, tomo |, p. 339. “Como a lei ndo é anulada sendo confirmada por meio da fé, pois a fé necessita
da gracga para cumpri a lei, assim o livre-arbitrio ndo é anulado sendo confirmado por meio da graca,
pois a graga cura a vontade, fazendo-a amar liviemente a justica” (De spirit et litt. 30, 52).
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Para Agostinho, é necessario viver de modo auténtico, fazendo uso de tudo quanto
dispde, tendo em vista Deus. Aquele que ama Deus em todas as coisas e todas as
coisas em Deus, manifestamente participa da vida divina que somente a graca
confere ao homem, tornando-o livre. O homem vem de Deus e, vivendo neste
mundo a ordem divina, encontra o caminho de volta a casa paterna por meio da
graca divina®®®. Cabe a nés identificar, agora, 0 modo como esse caminho de volta é
encontrado e trilhado pelo homem, ou seja, de que forma se abre para ele o

caminho que o leva até Deus.

3.3 A vontade reta como o ponto de ligagdo do homem com Deus?”

De acordo com o pensamento de Santo Agostinho, o homem esta
manchado, contaminado pelo pecado original, perdendo sua capacidade natural
para realizar o bem, viver o bem como uma necessidade. Dessa forma, a vontade
humana fica incapacitada de realizar qualquer bem se néo for auxiliada pela graca.
A graca divina tem por objetivo ajudar o livre-arbitrio, tornando-o liberdade para
realizacdo da vontade divina, pois “a graca ndo anula o livre-arbitrio, mas devolve a
este a plena liberdade, que, na sua condicdo decaida, s6 é livre para o mal”®’*. O

proprio Agostinho fala sobre a acdo da graca ao se perguntar:

Anulamos a liberdade pela graca? De forma alguma; consolidamo-
la. Assim, como a lei se fortalece pela fé, a liberdade nédo se anula
pela graca, sendo que é fortalecida por esta. Posto que assim como
a mesma lei ndo se pode cumprir sendo mediante o livre-arbitrio,
pela lei se verifica o conhecimento do pecado; pela graca, a cura da
alma dos males da concupiscéncia; pela cura da alma, a liberdade;
pela liberdade, o amor a justica; pelo amor a justica, o cumprimento
da lei. Desse modo, como a lei ndo é abolida, mas fortalecida pela
fé, visto que a fé implora a graca, pela qual se cumpre a lei, assim a

7

liberdade ndo é anulada pela graca, mas consolidada, jA& que a

%9 A graca divina estd em nés como uma forca que nos deixa préximos a de Deus. Ela n&o elimina o
risco da queda de nossa vontade, mas a fortalece para que possamos combater o bom combate,
para ultrapassarmos os limites de nossa prépria vida. Enquanto estamos nesse corpo manchado,
nossa alma pode certamente obedecer a Deus, mas nossa carne permanece sob a lei do pecado. Cf.
GILSON, 2007, p. 322-323. Por isso situamos a ética agostiniana como um ponto intermédio entre a
finitude e a transcendéncia do homem, ou seja, a ética como a possibilidade de o homem prender-se
a este mundo, sensivel, passageiro, exterior, ou de libertar-se de tudo e estar pleno de vida em Deus,
isto €, a partr do momento que recebe a graca, nasce de novo uma vida que cresce
%roogressivamente até encontrar em Deus sua felicidade perfeita.

O itinerario que seguimos neste ponto de nosso trabalho é o exposto por EVANS, 1995, capitulo
VI: Ficar e ser bom, em que a autora discute temas sobre o homem feliz, 0 homem como ele dever
ser, 0 homem perfeito.
2L COSTA, 2002, p. 366.
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graca cura a vontade, pela qual se ama livremente a justica (De
spirit. et litt. 30, 52).

A graga, desse modo, passa a ser um convite de Deus ao livre-arbitrio do
homem para torna-lo reto, justo, livre. Cabe ao homem, na sua deciséo de escolha,
acolhé-lo ou rechaca-lo. Ao recusar tal convite, como ja vimos, o homem peca,
coloca acima de tudo a si mesmo, possuindo, propriamente apenas o poder de fazer
o mal, a mentira, o pecado?’?. Ao acolhé-lo, abre a sua frente um caminho que o
levara até o sumo bem, a verdadeira beatitude, a perfeicdo plena, Deus®’3.

Assim, para que o homem chegue ao termo de sua viagem, retorne
tranquilo & casa paterna, onde ha festa e descanso?’*, ele deve agir de modo
sensato, sempre procurando viver de modo perfeito, segundo a ordem estabelecida
por Deus na natureza. Mas, pergunta-se Agostinho, é possivel ao homem viver de
modo perfeito, sem pecado, sem abrir precedéncia ao mal? Pode um homem estar
sem pecado nesta vida? E possivel existir um homem que ndo peque em absoluto
no decorrer de sua vida??”> Segundo Agostinho seria impossivel ao homem viver de
modo perfeito, uma vez que resta nele a mancha do pecado original e a imperfeicao
do livre-arbitrio. Um homem pode ser perfeito como académico, porém ndo como
mestre de sabedoria, talvez, mas plena perfeicdo ndo se atinge, na pratica, nesta
vida (cf. De pec. mer. Il, 15, 22), a ndo ser Cristo, que pode levar uma vida
inteiramente livre de pecado, justamente pelo fato de ter nascido sem pecado

original.

2’2 GILSON, 2007, p. 289.

°" para a filosofia agostiniana a vida humana é um caminho a seguir, é um processo cujo fim é o
encontro com Deus. Ver EVANS, 2006, p. 223; e ainda p. 229-230: Paulo (Fl. 3) considera-se
perfeito, ndo de modo pleno, quando os eleitos serdo plenos de perfei¢éo, isto €, ap6s a morte, mas
de uma perfeicdo que é manter-se fiel a um projeto de vida, viajar bem, manter-se na estrada.
Contudo, essa viagem ainda ndo chegou a seu termo. Esta em processo. Nossa vida é caminho para
Deus, no entanto, devemo-nos manter firme em nossa caminhada para ndo nos desviarmos da rota,
do destino: essa é a proposta de Agostinho que tentaremos mostrar a seguir. Ver também VAZ, 2006,
p. 54-59, em que o autor coloca como um dos topicos da antropologia agostiniana o homem como um
ser itinerante, levando em consideracéo a experiéncia de Agostinho. De acordo ainda com este autor,
a itinerancia do homem segundo a visdo agostiniana é essencialmente um aspecto da concepcao do
tempo como caminho para a eternidade: um caminho que se faz avancar no proprio desenrolar da
vida humana. Como o proprio Agostinho narra, varias passagens biblicas tratam a vida do homem
como um processo: “Aquele que perseverar até o fim, esse sera salvo” (Mt 10, 22); “Espera no
Senhor, sé firme! Fortalece teu coragdo e espera no Senhor” (Sl 27, 14). “N&o desanimemos na
pratica do bem, pois, se ndo desfalecermos, a seu tempo, colheremos. Por conseguinte, enquanto
temos tempo, pratiquemos o bem para com todos” (Gl 6, 7-10). Cf. Explicacdo da Carta aos Gélatas,
61.

2% Cf L, 15, 11-32.

%> Sobre estes questionamentos ver, de modo geral, as reflexdes propostas no De pec. mer. Ver
também EVANS, 1995, p. 226, em que é feito um resumo destes mesmos questionamentos.
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Embora Agostinho afirme que a nenhum homem é possivel viver de modo
perfeito, sem pecado nesta vida, ele ndo fecha a possibilidade de alguém conseguir.
No plano tedrico, essa possibilidade existe. Caso um homem conseguisse tornar-se
perfeito, isso seria apenas em parte uma realizacdo humana, pois, para tanto, seria
necessaria, indispensavel a ajuda divina. Ao homem, portanto, a aquisicdo da graca
divina é uma condicdo necesséria para a salvacdo. Tal aquisicdo ndo se da por
mérito, através de boas obras, simplesmente. Segundo Etienne Gilson, a graca é
condicdo para a realizacdo de boas obras, porque fruto da fé%’®. Assim, o homem
comeca a ter a graca, quando comeca a crer em Deus, sob um aviso que Ihe vem
seja de dentro, seja de fora?’’. Uma vez nascida na alma humana, ela gerard uma
nova vida e se desenvolvera plenamente?’®,

A perfeicdo de vida, uma vontade reta, perfeita, era um ideal a ser

alcancado por muitos mesmo antes de Agostinho®’®

, inclusive o proprio Cristo
ensina: “sede perfeitos como o vosso pai celeste € perfeito”. O Santo Doutor,
convencido e profundamente tocado por estes ensinamentos, com base em sua
propria experiéncia de vida, tragca uma meta a ser alcancada pelo homem, degraus
que o levaria a aproximar-se o0 maximo do ideal de perfeicdo cristd. Estes degraus
estdo apoiados no Sermdo da Montanha, em que Cristo ensina as bem-
aventurancas e Agostinho encontra uma via segura. A leitura que Evans faz desse

trecho biblico, seguindo o pensamento agostiniano, € assim descrito:

Os gue temem a Deus sdo 0s que o0 amam; 0s piedosos ou santos
sd0 0s que sdo Mansos, pois léem a Escritura com espirito reto de
humilde prontiddo de aprender; os que tem conhecimento sdo os
que choram, pois sabem como os afetou o mal; os que tem fortaleza
sdo os que tem fome e sede de retiddo, pois eles se preocuparam
em trabalhar para ser perfeitos; os que tem conselho séo os
misericordiosos, pois eles sdo bastante sabios para ver que para
serem perdoados devem estar dispostos a perdoar aos outros; 0s

7% er Hb 11, 1-40. Aqui, Paulo faz um breve resumo sobre as realizacdes da fé na histéria da

humanidade e as conquistas humanas através da fé.

" Ninguém é capaz por si mesmo de comecar ou consumar qualquer boa obra. Para comecar ou

consumar toda boa obra, nossa capacidade vem de Deus. Do mesmo modo, ninguém é capaz por si

mesmo ou de comecar a ter fé ou de nela crescer, mas nossa capacidade vem de Deus. Cf. De
raed. sanct. Il, 5.

8 GISON, 2007, p. 292.

19 segundo EVANS, 1995, p. 231, em seu livio Sobre a abstinéncia de alimento animal, Porfirio

considera a retiddo que é a mais bela quando toma a forma de piedade para com os deuses, e que

leva inevitavelmente a justica para com os homens também, pois ndo pode haver nenhuma discérdia

entre as duas (lll, 1). Cicero define a iustitia no De inventione (ll, LI, 159), como uma atitude da

mente que esta de acordo com a razdo e a natureza, e que esta bem disposta para com o bem

publico. Existem, ja na tradicdo paga, dois aspectos de retiddo e justica que sdo fundamentais

também para o ideal cristdo. O homem perfeito deve amar tanto a Deus como ao préximo.
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que tém entendimento sdo os puros de coracao, pois eles veem com
0 oculus mentis, o olho da mente; os que tem sabedoria sdo os
fautores da paz. Comegamos a correr a carreira perfeita, portanto,
amando a Deus; pela santidade chegamos ao conhecimento; pelo
conhecimento chegamos a fortaleza; pela fortaleza aprendemos o
conselho; o conselho nos leva ao entendimento, e o entendimento a
sabedoria. Nas suas retratacbes, Agostinho afirma néo
conseguirmos realizar totalmente este caminho em vida, mas
mantendo-se firme nele, alcancamos alguma perfeicdo em nossa
vida (Ret. |, 18)*%.

De acordo com o ideal agostiniano de perfeicdo, ou seja, o caminho que
havemos de percorrer em nossa vida, devemos manter sempre em vista Nnosso
objetivo, o que queremos alcancar para assim tentarmos caminhar em linha reta,
para a meta de nossa perfeicdo, “ndo nos afastando dessa linha”, pois, segundo
Agostinho, “progredimos reduzindo nossos pecados até chegarmos ao ponto em que
estejamos sem pecado” (De per. just. hom. XI, 27).

Como podemos conseguir uma vontade reta, uma vontade de tal modo
disciplinada que nos faca aproximar da perfeicdo, que nos leve para mais perto de
Deus, que nos ligue novamente a Deus? Para Agostinho, néo resta davida alguma

de que é por meio da graca de Jesus Cristo?®*

, pois, segundo ele, o homem s6 pode
fazer o que Deus lhe d& forca para fazer ou, em outras palavras, escritas de modo
admiravel nas ConfissGes: “Dai-me o0 que ordenais, e ordenai-me o que quiserdes”
(X, 29, 40). Podemos perceber aqui que Agostinho intui que Deus faz muito mais do
gue simplesmente tornar possivel a nés a possibilidade de sermos bons, de agirmos
bem. Ele nos transforma profundamente tanto em nosso querer, COmoO em NOSSO
agir’®. A graca divina age na vontade humana de tal modo que n&o s6 mostra o que
deve ser feito, como a ajuda a fazé-la, impulsionando os homens ao longo do
caminho, agindo sobre suas vontades e suas acdes diretamente®.

A perfeicdo € atingida gradativamente, transformando o homem aos
poucos. A graga, ao conduzir o homem, é progressiva em seu efeito. Ela tem o
poder de manifestar na fragueza humana o seu poder, ou seja, agindo na fraqueza

da carne humana, torna forte e perfeito o espirito, ajudando-o a vencer o orgulho e

280 EVANS, 1995, p. 231-232.

81 Em De grat. et lib. arb. XIV, 27, Agostinho diz que “nem o conhecimento da lei divina, nem a
natureza, nem a Unica remissao dos pecados constituem a graca, conforme supunhas os pelagianos,
mas ela nos é oferecida gratuitamente por Jesus Cristo, a fim de que, por ela, a lei seja cumprida, a
natureza resgatada e o pecado vencido”.

82 £ Deus que opera em nés 0 querer e o agir, o que os pelagianos pretendem que sejam méritos
Nossos, como se ndo necessitassem da graca divina (De grat. Christ. |, V, 6).

28 EVANS, 1995, p. 235.
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fazendo progredir no caminho da perfeicdo®®*. Dessa forma, Agostinho acredita que
o homem pode ser reto de coracdo nesta vida, o que significa estar-se se
esforcando para seguir adiante no caminho, esquecendo o que ficou para tras; é
possivel correr uma corrida reta, combater o bom combate, mas atingir a perfei¢éo,
somente quando o homem estiver com Deus, ou seja, somente apds sua morte.

Segundo Agostinho, para 0 homem praticar a justica e tornar sua vontade
reta, livre de qualquer perversidade € necesséario o auxilio da graca, pois 0 espirito
humano esta cercado de trevas deploraveis e 0 homem, embora saiba domar um
ledo, ignora como viver (De nat. et grat. XL, 47). Se Deus pede ao homem viver de
modo perfeito, seguramente lhe concedera forca e constancia para tal, visto que, de
acordo com a bondade divina Deus ndo manda o impossivel, mas capacita 0 homem
a fazer tudo o que esta a seu alcance. Estd a nosso alcance, portanto, tentar viver
de modo reto, perseverando, através da fé, o caminho de nosso peregrinar nesta
vida.

Parece-nos que um caminho agostiniano para a perfeicdo nesta vida &
possivel, ao menos teoricamente. Se alguém ha de chegar a seu termo, ele préprio
diz ndo ter conhecimento. No entanto, segundo ele, devemos lutar por toda a nossa
vida. O mal estard sempre presente, mas isso nao significa que se deva ceder a ele.

Agindo e caminhando dessa forma, diz Agostinho,

nNao me preocupo a respeito de onde e quando (os fracos) consigam
viver a plena justica. Mas confirmo que, onde e quando for, se se
tornarem perfeitos, devé-lo-ao a graca de Deus. E quando com toda
a clareza perceberem que vivem sem pecado, ndo digam que tém
pecados, para hdo se mostrarem mentirosos, assim como nao falam
a verdade os que, sendo culpaveis, digam que nédo o sao (De nat. et
grat. LXVIII, 82).

Enfim, uma vontade reta como volta do homem a Deus é o mesmo que
dizer que o homem busca, acima de tudo, Deus como norte de sua vida, aderindo a
ele constantemente, acolhendo sua graca e agindo de modo incontestavel. Um

espirito reto, uma alma reta, uma vontade reta, € aquela que busca a verdade de

84 Sobre isso Agostinho afirma: “Ao Apéstolo que, antes de atingir o cume da perfeicdo na caridade,

recusava sofrer o incdbmodo do aguilhdo, que impedia o inchaco, o Senhor disse com razdo: Basta-te
a minha graca, pois é na fragueza que a for¢ca manifesta todo o seu poder. Se a forga se aperfeicoa
na fraqueza, quem néo se considera fraco, ndo se aperfeicoa. Portanto, a graca, pela qual a forca se
aperfeicoa na fraqueza, conduz os predestinados e os chamados segundo os designios de Deus a
suma perfeicdo e glorificacdo. Ela ndo somente nos leva a conhecer o que devemos fazer, mas
também a praticar o que conhecemos; ndo somente a acreditar no que devemos amar, mas também
a amar o que cremos” (De grat. Christ. I, XIlI, 13).
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modo perfeito, sem se desnortear pelo caminho. E a vontade que olha e vé
claramente com os olhos de um coracdo puro, sede do sentir e do pensar, pois,
segundo o preceito biblico, onde esté teu coracao, ai estard o teu tesouro. Uma tal
vontade pode ficar livre de todo desejo de coisas mundanas, tomando a deciséo, por
si mesma de deixar para traz todo o erro.

Assim, o homem caminha para o seu fim, felicidade perfeita, perfeicdo
completa. Ja que ndo se pode ser feliz e perfeito de modo supremo nesta vida, o
homem atual agostiniano espera o homem futuro, que sera completo, cheio de
saude e brilho. Ele sera substancial, substancia verdadeiramente boa, na qual nada
faltard, pois toda necessidade e privacéo, toda a pobreza do mal, serdo eliminadas,
e ele ser4 rico®®. A perfeicdo estara consumada e o homem finalmente estar4 em
casa e 0 pai se alegrara com o retorno do filho que estava perdido e foi encontrado,

estava faminto e foi saciado.

28 Cf. EVANS, 1995, p. 239-240.
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CONCLUSAO

Antes de tudo, gostariamos de chamar a atencéo para o fato de que nédo €
tarefa nada facil delinear uma ética agostiniana e observar sua génese bem como
sua evolucdo moral através da abundante e diversificada obra de Santo Agostinho,
resultado de uma producéo literaria de mais de quarenta anos. No entanto, o exame
gue fizemos de algumas obras do autor ndo nos decepcionou quanto ao nosso
objetivo, pois acreditamos ter vislumbrado algo que nos satisfez em nossa busca e
guestionamentos.

Do encontro com o platonismo que fez Agostinho intuir na filosofia de
Platdo alguma verdade espiritual até o neoplatonismo de Plotino que o torna capaz
de conceber a espiritualidade do Deus cristao e a irrealidade do mal, fruto do esforgo
para transformar a doutrina emanacionista de Plotino numa doutrina criacionista. Por
isso, mesmo quando ele se utiliza de materiais tomados de Plotino, a doutrina que
elabora é diferente do neoplatonismo. Ela transpde todos os problemas num plano
estrangeiro aquele da filosofia grega e inaugura a era das grandes filosofias cristas
que, desde ent&o, ndo deixardo de se suceder®®.

Uma das caracteristicas fundamentais da filosofia de Agostinho é a leitura
gue fez dos escritos paulinos que os fez constatar ndo apenas a concordancia entre
o bom e o verdadeiro, que desde muito ele buscava descobrir mas, sobretudo, que

toda a verdade filosdfica ja havia sido revelada aos homens por Deus, o que
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definitivamente, para ele, se constitui o fim de qualquer busca: a beatitude, a 99

felicidade humana que encontra-se unicamente em Deus.

Partindo dos principios da revelacdo cristd, Agostinho tenta estipular
alguma razoabilidade nos dados da fé, como um conhecimento distinto, aplicado
sobre os costumes e realidades humanas, sobre a ordem divina presente na
natureza, sobre a relagdo dos homens entre si e do homem com Deus. E esta
caracteristica da filosofia agostiniana que servirA como regra de verdade, fio
condutor de uma ética que denominamos como ponto intermediario entre a
transcendéncia e a finitude humana. Tal formulacdo, acreditamos, tentara elevar as

virtudes da filosofia classica, radicadas na praxis humana, para uma realidade

28 Cf. GILSON, 2006, p. 448-449.



interior e superior ao homem e sua vontade: a graca divina. E apds essa descoberta
que Agostinho vislumbra a grandeza da filosofia que, para ele, ser& sempre
sinbnimo de sabedoria. Sabedoria que consiste em aceitar aquilo que Deus da ao
homem, tornando-o imagem e semelhanca de Si.

“E bom para mim estar ligado a Deus” (Ps. LXXII, 28). De acordo com
Agostinho essa € uma verdade basilar para todo e qualquer homem que quer ser
feliz. Ele sabe que o homem abandonado a seus proprios recursos € incapaz de
alcancar alguma certeza. Por isso, uma ética agostiniana, que buscamos delinear, é
um caminho, um meio de estabelecer a paz na vontade humana pela dominacao do
espirito sobre os sentidos, da ordem divina sobre as incertezas vividas pelo
homem?’.

Por toda a pesquisa realizada, tentamos, portanto, defender uma ética
agostiniana como ponto de integracdo entre a finitude e a transcendéncia do
homem. Nela, elementos como amor, caridade, ordem, vontade, revelacdo, sao
fundamentais para tentar compreender o esforco de Agostinho em elaborar um
caminho, um instrumento que levasse os homens a viver de forma segura e reta a
vida em meio ao turbilhdo de acontecimentos diarios que envolve a vida humana,
para, com isto, poderem alcancar a vida eterna. Ou em outras palavras, é
procurando estabelecer a paz temporal e a felicidade temporal em busca da
verdadeira felicidade, em Deus, que encaramos a filosofia agostiniana como uma

preparacao para a vida futura, eterna.

87 GILSON, 2006, p. 447.
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