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RESUMO

O estudo aqui apresentado tem como objetivo principal a investigacdo da formacéo
humana nas obras filosoficas Comentérios Literal ao Génesis, A Trindade e O livre-
arbitrio, de Agostinho de Hipona. Para isso, abordou-se a no¢do da antropologia do
referido autor; sua compreenséo de corpo e alma (dimensdo humana no homem animal)
e por ultimo, objetivou-se alguns pressupostos de uma educacdo do ser humano que
perpassa uma boa formacao da vontade. Este texto trata-se de uma pesquisa bibliogréfica,
exploratoria e de carater hermenéutico. Através disso, compreendeu-se que Agostinho
concebe a ideia de homem como um ser dotado de corpo e alma. A alma, quando bem
formada, pode conduzir os individuos a vida com sabedoria e, portanto, a uma beata vita.
A vontade, parte da estrutura da alma humana para nosso autor, € o que movimenta toda
as outras dimensdes do ser humano e por isso ela deve ser bem formada. A educacdo da
vontade, para nosso pensador, consiste em realizar 0 jogo de utilizar os objetos que
servem de meio para algo e fruir ou contemplar aquilo que é fim em si mesmo. Com essa
distincdo e cultivo de si, a vontade humana difere-se do reino animal, que age pelo
impulso, e guia bem o homem, concedendo-lhe minimamente uma relagcdo de
desprendimento com a matéria. Concluimos, portanto, que a ética agostiniana ao mesmo
tempo que estabelece principios para o bem agir e lograr uma vida feliz, exige para isso
um processo formativo que consiste na educacéo da vontade. Uma vez que Agostinho a
compreende como livre em si, isto é, como autodeterminante, ela pode voltar-se por si
aquilo que é presenca constante, isto €, a objetos de foro contemplativo e afastar-se, tanto
quanto possivel, dos ditames de uma vida submetida ao mundo material.
Palavras-chave: formacéo, vontade, cultivo, Santo Agostinho, alma
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INTRODUCAO

E notavel a influéncia de Agostinho na filosofia ocidental. Enquanto pensador,
empreendeu um arduo trabalho sobre as defini¢des de vontade, liberdade e acdo. Esses,
séo conceitos fundamentais para pensar um tema da formacao humana, e mais, a formacéo
da vontade, a partir de um principio racional, que implica nas decisGes e a¢cdes que um
individuo precisa realizar em sua atuacdo no mundo. Mas porque recorrer a Santo
Agostinho para falar sobre a vontade? Ora, porque ele € a origem desse conceito, que nem
sempre esteve presente no pensamento Ocidental. Nas palavras de Reis, “se hoje se fala,
vulgarmente, em atos voluntarios e intengdes, e se tais conceitos fazem parte do
imaginario humano, deve-se ressaltar que tivemos um inicio para tais conceitualizagdes”
(2010, p. 13). Mas empreender uma pesquisa das reflexdes de nosso filosofo no campo
educacional, apesar de pertinente, € um trabalho tanto mais laborioso. Encontrar
argumentos que nos permitem afirmar uma contribuicdo de Agostinho com a reflexédo
sobre a educagdo humana ndo € uma tarefa facil. O filésofo ndo tratou diretamente do
tema. Talvez, o mais perto que chegou foi em seu livro Instrucdo aos Catecumenos,
destinado a formacéo cristd. Impossivel também nédo destacar o classico dialogo de
Agostinho e seu filho, Adeodato, em Sobre o Mestre, onde conclui-se que “mestre
terreno” algum pode, por sua propria vontade, fazer o discipulo aprender. Ele pode, no
maximo, apontar para a direcdo onde se deve olhar, mas a aprendizagem so é efetiva
quando o individuo “aprendente”, por sua prépria vontade, olha para a verdade que habita

em seu interior.

No entanto, essas duas obras, isoladas, tornam-se limitadas para responder ao
problema principal desse estudo, a saber: é possivel afirmar que nas ideias de Santo
Agostinho, enquanto modo de vida para ascender a uma vida feliz, existe um movimento
de autoformacdo mediante o cultivo da vontade? Subjacente a isso, como 0 homem pode
educar sua propria vontade no intuito de formar-se mesmo como humano ao diferenciar-
se do restante da natureza e agir moralmente? Nesse sentido, nosso objetivo principal
desdobrou-se em trés questdes. Primeiramente, recorremos ao modo como Agostinho
entende a origem do ser humano. Ja nesse ponto, notamos as singularidades no modo
como o filésofo compreende o homem em relacdo aos outros seres criados. A
possibilidade de ser educado esta intimamente alicercada no entendimento de que o ser

humano carrega em si uma capacidade de escolha e de aprender, além de uma vontade



livre, numa parte de si que € superior ao degenerado corpo e decorrente de sua “imagem
¢ semelhanga” ao Criador. Por isso, suas agdes sd0 contingentes e suscetiveis de serem
bem formadas. Uma vez cumprida essa primeira tarefa, propomo-nos a analisar o que
Agostinho entende por “alma superior” compreendendo, entdo, a faculdade da vontade
como parte constitutiva do “homem interior”. Dessa discussdo originou-se o segundo
capitulo. Por fim, no terceiro capitulo, tratamos sobre o conceito de vontade, seu devido
cultivo e em que isso consiste, tarefa esta que para nosso autor estava intimamente ligada

9 ¢

a sua concepcao de “vida feliz”, “vida plena” ou “vida beatificada”.

O ser humano, na concepgdo de Santo Agostinho, é constituido por uma realidade interior
e outra, exterior. A ideia de homem interior é formada a partir da faculdade da vontade,
que unida a faculdade da memdria e da inteligéncia, constitui a mens, estrutura superior
e triade da alma humana. Ora, junto a essa estrutura superior da alma, esta sua estrutura
inferior, aquela relacionada com as sensagdes advindas do corpo, 0s sentimentos e as
pulsdes. Uma vez que Agostinho entende o ser humano dotado de vontade, e esta como
livre, é necessario que o homem seja educado de modo a ndo perverter-se em mas agoes,
mas que tenha condi¢des de aspirar aos bens superiores. Portanto, defendemos que a
concepcao ética de Santo Agostinho introduz uma forma de vida que € transversalizada
pelos conceitos de cultivo da vontade e autoformacéo. A faculdade da vontade deve ser
educada e conduzir o pensamento, a atencdo ou visao interior; a buscar o conhecimento
que habita dentro da propria alma humana (memaria). Essa formacgéo adveém do exercicio
de afastamento de uma vida submetida aos ditames do mundo, isto é, na concepc¢éo de
Agostinho, uma vida reduzida as satisfacdes corpdreas mais animalescas; para uma vida

espiritualizada na busca pela sabedoria.

Trata-se de uma pesquisa bibliografica de carater exploratorio. Nosso movimento
realizou-se em direcdo a uma leitura hermenéutica de selecionados textos do autor e de
seus comentadores para nos apropriarmos de suas teorias e conceitos. Desta forma, para
fornecer uma resposta minimamente plausivel para nosso problema, recorremos como
recursos a interpretacdo e reconstrucdo de textos de nosso pensador e de intérpretes,
organizando as informac6es por meio de fichamentos, resumos e esquemas, que serviram
de base para a elaboragéo textual. A elaboracdo textual foi sistematizada na intencdo de

responder as trés perguntas ou os trés temas propostos nos objetivos especificos acima
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mencionados e gira ao redor de uma construcdo analitica sobre o conceito de vontade e

sua autoformagao.

Agostinho foi um filésofo, tedlogo, padre, bispo e professor de intensa producgéo
intelectual. Sua vasta obra compreende em torno de cem livros e tratados, duzentas e
cinquenta cartas, além de centenas de sermBes. Uma atividade intelectual que apenas
justifica-se com o entusiasmado desejo de conhecimento que o fez verdadeiramente
peregrinar entre muitos grupos intelectuais, filosoficos e religiosos. 1sso revela um projeto
de vida iniciado ainda na juventude e que apenas encontraria fim com sua morte, aos
setenta e seis anos de idade, por uma dramatica invasdo a Hipona pelas tropas de
Genserico, lider dos vandalos e dos Alanos, ao desafiar Bonifacio, governador romano da
provincia da Africa Proconsular no ano de 430.

Dentre as inumeras obras e temas filosoficos, € sempre uma ardua tarefa
empreender qualquer trabalho de delimitacdo dos textos agostinianos. Isso porque 0s
variados temas das reflexdes do bispo de Hipona estendem-se por muitos escritos,
tornando qualquer tarefa de balizar algumas obras algo profundamente limitado e fazendo
pouca justica a producéo intelectual do mesmo. Por outro lado, devido ao grande numero
de textos escritos, seria praticamente impossivel averiguarmos com a devida atencéo esse
copioso material filos6fico. N&o nos restou, portanto, outra alternativa, sendo optar por
algumas obras especificas e deveras pontuais para os fins estabelecidos no comeco dessa

breve introducéo.

Com isso, torna-se valido ressaltar que o primeiro desafio ao analisar estes textos,
conforme Arendt (1997), consiste na falta de unidade das obras de Santo Agostinho, que
justifica-se em sua propria biografia. Seus primeiros escritos sdo marcados pela forte
influéncia de pensadores latinos e da heranca intelectual da antiguidade. Mas, com sua
adesdo crescente ao cristianismo, até tornar-se bispo da Igreja de Hipona, os textos
biblicos aparecem cada vez mais em seus escritos como fonte de interpretacdo. E claro
que ndo ha, neste estagio, o abandono da razao e da filosofia. Pelo contréario, Agostinho
realiza uma tal unido desses dois polos que talvez ele mesmo ndo saberia dizer o que €
produto da razdo e o que € resultado da autoridade da fé. Por ultimo, ainda ha uma revisdo
de sua obra feita por ele mesmo. Nas RetratacGes, nas quais analisa, esclarece e reformula
alguns pontos de vista de seus livros. E por isso que concordamos com Arendt (1997)

quando afirma que nosso filésofo nunca ficou dividido entre fé e razdo. Esse € um
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problema que Agostinho ndo se deparou ou, pelo menos, deu pouca importancia. Esses
fatos marcantes de sua obra complexificam qualquer estudo a respeito de sua producéo
filosofica.

Os textos escolhidos justificam-se na medida em que neles encontramos subsidios
tedricos para cumprir, minimamente, nosso trajeto rumo a constatacdo de uma educacao
da vontade. Nossa estrutura argumentativa segue uma légica interna, isto é, tratamos da
origem do homem, depois de sua estrutura e disposi¢do interna e externa, onde
constatamos a “descoberta da vontade” e, por ultimo, discorremos sobre a educacdo da
mesma. Com isso, seria N0 minimo incongruente percorrer esse caminho no sentido
inverso. Desta forma, as obras intelectuais que compde este trabalho ndo seguem a
cronologia dos textos agostinianos, nem pertencem a um mesmo periodo do pensamento
do autor. Elas foram selecionadas conforme a tematica de cada capitulo, no intuito de
compor uma unidade sobre o tema. Todavia, outros textos complementares séo utilizados
para consulta na medida em que um assunto ndo se exauri nas determinadas obras

selecionadas.

Ao analisarmos a ideia de origem do homem no ato criador, utilizamos como
fonte primaria a obra Comentario Literal ao Génesis; Sobre o Génesis, Contra 0s
Maniqueus. Em relacdo ao primeiro livro, percebe-se a maturidade com que Agostinho
escreve sobre um tema do qual preocupou-se desde sua conversdo. O Comentario Literal
ao Génesis comeca a ser escrito no ano de 401 e é terminado em 414, no mesmo ano em
que é publicado A Trindade, ambos estando a dezesseis anos de As Confissfes. Agostinho
ja havia empreendido a tarefa de discorrer sobre os primeiros capitulos da Biblia nos anos
iniciais de sua conversdo ao cristianismo até o sacerdocio. Nessa ocasido, ao escrever
Sobre o Génesis, Contra os Maniqueus (no ano de 388), defendeu a Idgica do texto biblico
ao refutar os ataques gue estes sofriam dos maniqueistas (AYOUB, 2011). No entanto,
acreditou que o texto tornara-se um tanto alegorico demais e comecou a pensar em uma
interpretacdo literal do livro do Génesis. Nesse sentido, Agostinho empenhou-se na tarefa
de defender a Criagdo como um fato histérico e ndo mais com um sentido alegorico.
Depois de alguns escritos deixados pelo caminho, aos quarenta e sete anos de idade,
publicou a obra Comentéario Literal ao Génesis. O texto é composto por doze livros,

tratando com afinco o tema, sem reservas de erudicdo e com uma modelar I6gica
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argumentativa, Agostinho parece ter alcancado o apogeu de sua reflex&o sobre esse tema

com essa compilagéo de livros sobre o Génesis (RODRIGUES, 2005).

Ao entender que o ser humano, em sua origem, carrega em si um elemento de
semelhanca ao Ser criador, a tarefa de nosso fil6sofo é entender o que difere o homem do
restante dos seres criados. Com esse objetivo, utilizamos como texto basilar para a
construcdo do segundo capitulo a obra A Trindade. Escrita com o intuito de conhecer
melhor o importante dogma da Trindade para o cristianismo, o bispo hiponense afirma
que conhecer o ser humano é um dos caminhos para o conhecimento de Deus, visto que
este fez aquele a sua imagem e semelhanca. Este trabalho foi escrito, aproximadamente,
desde o ano 399 até por volta do ano de 414. Essa importante obra para o cristianismo
visava dar fim as inumeras interpretacdes sobre a Trindade, de diversas origens. Questfes
estas que foram esclarecidas e tornaram-se importantes dogmas do catolicismo a partir
do Concilio de Nicéia, em 325 e, depois, no Concilio de Constantinopla, em 381. E nesse
pano de fundo que localiza-se A Trindade, um marco religioso de profundo cunho
filos6fico, composto por quinze livros, pesquisado, refletido e escrito por quase duas

décadas de proficuo trabalho.

Com a analise que Agostinho realiza da trindade humana, chegamos a constatacéo
da vontade como um elemento primordial da alma do homem. Nesse caso, O Livre-
arbitrio torna-se o texto de base para o terceiro capitulo deste trabalho. Nele, tratamos
sobre a liberdade da vontade e sua formagdo mediante a busca por sabedoria e
desprendimento do mundo material. O Livre-arbitrio é uma obra escrita pouco tempo
apos a saida de Agostinho da cidade romana de Cassissiaco, onde escreveu seus primeiros
textos como cristdo. O presente tratado comecou a ser escrito em Roma por volta do ano
de 387, porém, sua publicacdo sé concretizou-se no ano de 394/95, quando Agostinho ja
era preshitero. O bispo hiponense o escreve em forma de dialogo, tendo como interlocutor
seu amigo Evadio, que também contribuiu com o dialogo “Sobre a Grandeza da Alma”,
entre os anos de 387 e 388. A questdo norteadora de Agostinho e Evddio nesse tratado €
descobrir a origem do mal. Assim, ao admitir que Deus, sendo bom, jamais poderia fazer
uma obra ma, ele atribui a existéncia deste a livre vontade do homem, que pode optar por
afastar-se de uma vida de bondade e sabedoria (OLIVEIRA, 1995).

Nesse sentido, a escolha por tais obras filoséficas € de foro teméatico. Tentamos,

na medida do possivel, apresentar em forma de notas de rodapé as mengdes que Agostinho
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faz a esses mesmos temas em suas obras posteriores, ao atualizar estas reflexdes. Sabemos
da extensa obra intelectual de nosso autor. Por isso, ndo € nossa pretensdo exaurir as
discussdes a respeito da formacédo da vontade, mas esforcamo-nos em apresentar como o
bispo de Hipona pode contribuir no campo da Filosofia da educagdo com uma nocgéo de
autoformacdo enquanto um cultivo da vontade em prol do ser humano encontrar sua

plenitude.

Ao reconstruir a logica argumentativa de tais obras, foi possivel inferir alguns
resultados que sustentam nossa hipotese. Dentre eles, destacamos a nivel introdutdrio, a
ascensdo do homem a verdade, que lhe permite perceber o modelo, padrdo ou principio
para fundamentar suas a¢des deliberadas. Ora, isso € plausivel devido a estrutura humana,
que na concepcao de Agostinho é fundamentalmente formada a partir da dualidade corpo
e alma, sendo que esta Ultima estrutura-se em memodria, inteligéncia e vontade. Sabendo
que nosso autor entende que filosofar consiste em uma rememoracéo daquilo que ja esta
contido na memoria, a vontade, portanto, é aquilo que impulsiona a busca pela verdade.
Com esse movimento, o ser humano percebe que existem coisas efémeras, pertencentes
ao mundo sensivel e outras dotadas de uma realidade ndo corruptivel, plenamente
inteligivel. Ora, a educacdo da vontade passa necessariamente por essa distin¢do, pois
nosso autor distinguird uma vida dedicada aos bens sensiveis e outra, aplicada aos bens
inteligiveis. E nesse Gltimo modo de vida que consiste a beatitude. Como recompensa a
isso, 0 homem tornar-se-ia virtuoso, sabio e, portanto, feliz. Cabe salientar que para
Agostinho, a felicidade terrena é sempre parcial, porque é a propria vida humana que

possui uma existéncia efémera.

Com isso, apesar de tratar-se de um pensamento formulado nas entrelinhas da
filosofia grega antiga e do pensamento cristdo medieval, ele ainda possui desdobramentos
em nosso contexto préximo. Isso porque a vontade € parte inerente ao ser humano e
qualquer texto que dela tratar, torna-se atual. Destacamos aqui, apenas como mencao, que
nossa visita aos escritos de Agostinho suscita a necessidade do ser humano em tomar
consciéncia de si, enquanto um ser de vontade e assumir sua independéncia perante o
mundo, que em nosso contexto neoliberal, mais uma vez canaliza o desejo humano a
produtos que ndo satisfazem e que ndo permitem que o homem tenha uma existéncia

destinada as ideias, ao conhecimento, que em todo meio natural s6 ele pode acessar.
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1 O SUJEITO DA EDUCACAO: O HOMEM COMO SER CRIADO

A consideracdo do homem enquanto pessoa galgou a possibilidade de um passo
importante na histéria da humanidade. Tornou factivel, por exemplo, uma declaragdo
universal de seus direitos, haja visto que nem sempre todos os homens foram qualificados
como seres humanos. Esse traco estd marcado, sobretudo, nas mais variadas formas de
escravidao presentes na historia. Como diferencia Mdgica (2006, p. 22):

Por tanto, no es lo mismo hombre que persona, como tampoco es lo mismo
hombre que ciudadano. “hombre” es un término mas genérico o
indeterminado, que linda con el “mundo zoologico” (decimos hombre de las
cavernas pero seria ridiculo decir persona de las cavernas; “persona” es un
término mas especifico que tiene que ver con el “mundo civilizado” o, si

prefiere, con la constelacion de los valores morales, éticos o juridicos propios
de este mundo.

A definicdo do que consiste ser pessoa nem sempre esteve aclarada ao longo da
historia. Piratelli (2010) afirma que a busca pela compreensdo do humano foi um dos
temas de maior destaque na antiguidade classica e no medievo cristdo. Isso tornaria o
homem consciente de sua propria existéncia e do mundo no qual ele esta inserido. Com
Agostinho nao foi diferente. Certa feita, escreveu que a ele bastava o “desejo de conhecer
a Deus e a alma” (sol.. I, ii, 7, p. 14) e quando interrogado se nada mais o interessaria,
respondeu: “absolutamente nada”. Por isso, tornar-se-ia dubitavel abordar a concepg¢éo
agostiniana de formacdo do homem sem recorrer a sua antropologia. Afinal, é essa
definicdo de pessoa que permite formular uma educacdo da mesma. Isso ocorre porque
nosso pensador entende o ser humano como algo material, mas que também consta de
uma dimensdo chamada de alma que ndo é naturalmente determinada, mas flexivel a ser

formada.

Agostinho é o ponto de encontro entre a filosofia classica e a revelacdo crista.
Com isso, sua formulacdo do conceito de pessoa € uma marca para 0 pensamento
ocidental, compondo as bases da Idade Média. 1sso Nele, junto com as defini¢cdes gregas
de homem, unir-se-a a ideia de ser humano como imagem e semelhanca de Deus. Além
disso, a busca pelo humano na filosofia agostiniana depara-se com algo curioso: o
homem, que identifica-se com sua alma busca sua esséncia na prépria alma. A
antropologia agostiniana é a alma empreendendo-se na tarefa de sua prépria definicao.
Como a alma pode evitar enganar-se ao dizer o que ela mesmo é? Dai segue o grande

problema proposto por nosso filésofo:
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Que sou eu entdo [..]? Qual a minha natureza? Uma vida variada e multiforme,
imensamente ampla. Eis-me nos campos, nas cavernas € nos inumeraveis
recessos da minha memdria, repletos de todo género de objetos, presentes ou
em imagens — como no caso dos corpos — ou em si mesmas, quando Se trata
das ciéncias, ou ainda através de ndo sei que nogGes e sinais, como acontece
com os sentimentos da alma (a memaria 0s conserva mesmo quando o espirito
ndo mais 0 experimenta, embora tudo o que estd na memdria se encontre no
espirito). Percorro todas essas paragens, voando por aqui e por ali, e penetro o
mais longe que posso, sem encontrar limites, tdo grande é a forca da memoria,
tdo grande é a forca de vida do homem, que, no entanto, & mortal! (Conf. X,
Xvii, 26, p. 285).

Uma consideracdo importante que Agostinho faz remonta a uma nogéo dualista
de homem, influenciado pelo neoplatonismo?. Para este, 0 ser humano seria formado por
duas substancias: corpo e alma. Entretanto, o dualismo agostiniano nega a possibilidade
de existir a substancia “homem” sem um desses elementos. Distanciando-se, portanto, da
influéncia (neo)platonica da época e do que, mais tarde, tornar-se-ia o dualismo
cartesiano. Agostinho entende o ser humano como uma substancia unificada a partir de
dois elementos distintos. Por isso, afirmou em De civitate Dei: “que o corpo se une a
alma para formar e construir o homem total e completo, conhecemo-lo todos.
Testemunha-o nossa propria natureza” (X, xxix, 2, p. 426). Destarte, como defendem
Gilson e Boehner (2012, p. 180), apesar de Agostinho ver na alma a parte mais nobre do
ser humano, e € sobre ela que ele longamente discorreu, ele ndo nega que o corpo faz
parte da substancia humana e, como qualquer outra criatura, em sentido ontologico, deve
ser boa e necessita de cuidados. No entanto, um bom governo do corpo dependera da boa

formacéo da alma.

2 A concepedo filosofica de Agostinho foi fortemente influenciada pelo (neo)platonismo, sobretudo através
de Plotino, pelas obras de Porfirio. Com isso, o filésofo hiponense teria elementos suficientes para negar o
maniqueismo, uma vez que os ensinamentos de Platdo e dos neoplatbnicos o fizeram aceitar que existem
realidades ndo materiais, no caso de Agostinho — Deus e a alma. Com isso, ele também incorpora a
dualidade da realidade, fortemente marcada em Platdo e, sobretudo, no neoplatonismo. O mundo ndo
material, identificado como o reino de Deus, € visto como superior ao material, ja que esse transforma-se
constantemente e aquele permanece sempre como esta. A teoria das ideias, que sdo formas perfeitas a
moldarem os objetos corporeos, advinda da filosofia de Platéo, ou, as realidades do Uno e do Nous que
emanam até exaurir, formando o mundo material, também sdo reformuladas. As ideias ndo possuem mais
uma existéncia propria como no filésofo grego acreditava, mas, agora no contexto cristdo, elas existem
enquanto pensamento divino, que tanto concede a forma, como cria a matéria (TAYLOR, 2005). Com isso,
Agostinho marca um consideravel distanciamento de sua influéncia neoplaténica, pois isso que chamamos
de mundo ndo deriva, ndo traz elementos de uma realidade primeira que origina todo o resto. Nesse caso,
o0 neoplatonismo é marcado pela imanéncia, isto é, o principio primeiro esta contido, de certa forma, em
tudo que origina-se dele, com excecdo da matéria. Ao Contréario, Agostinho traca uma metafisica a partir
do transcendente, isto €, 0 Ser que movimenta e realiza a criacdo estd além de tudo o que foi criado. Nao
partilha da mesma substancia das criaturas.
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Como este estudo versard sobre a formacdo da vontade, recorremos a nogdo
ontoldgica do préprio ser do homem. Por isso, trataremos agora da concepg¢éo de humano
enquanto um ser criado, dotado de corpo e alma. I1sso mostra que a nogao cristé de pessoa
corrobora com a Vvisdo grega, de que 0 homem €é um “animal racional”, isto ¢, um corpo
que possui uma alma inteligente. No entanto, Agostinho acrescenta algo que, segundo
Sérvulo (2001), os fildsofos gregos conheciam tdo somente como poténcia: a vontade.
Mais do que isso, ao perceber a vontade como dotada de livre arbitrio, Agostinho abriu
espaco também para sua formacdo, isto €, para sua boa conducdo. Por isso, se faz
necessaria a abordagem sobre a concepcao ontolégica do homem para nosso autor.

1.1 A criacéo do corpo

Como é afirmado no titulo do livro Comentario Literal ao Génesis, Agostinho
investiga o primeiro livro biblico ndo como uma narrativa alegorica, mas como um relato
auténtico do passado. Esse escrito, em seu entendimento, precisa ser apenas analisado
sobre 0 prisma de uma sequéncia causal logica. E comum quando trata-se de
determinados temas, Agostinho retomar alguns pontos de vista acerca do assunto. Na
polémica da criacdo do homem ndo é diferente. Destaca-se aqui, que ele parte de uma
verdade dada: as sagradas escrituras. Sua investigacdo consiste em entender uma verdade
ja admitida, basta comprova-la racionalmente, consistindo nisso, seu trabalho filosofico.
Para os propositos aqui estabelecidos, isso sera de fundamental importancia para

chegarmos ao conceito de vontade e o seu devido cultivo para galgar a vida feliz.

O ponto de divergéncia dos exegéticos da época era se 0 homem fora criado num
instante, assim como a matéria do mundo, ou se sua formacdo material dizia respeito ao
momento de ordenacdo do mundo, como expde a narrativa: “entdo lahweh Deus modelou
0 homem com a argila do solo, insuflou em suas narinas um halito de vida e 0 homem se
tornou um ser vivente” (Gn, 2, 7). A questdo que Agostinho apropria-se € se 0 homem
fora criado na primeira mencéo biblica ou na segunda. Se fosse na primeira, seria criado
plenamente no contexto da obra dos seis dias. Se fosse considerada a segunda hipétese,
ele entdo seria formalmente criado apos os seis dias. A ideia que serd defendida por
Agostinho € que a segunda citacao trata-se da formacdo do homem naquilo que j& estava
criado em causa. Isto €, ele entende que nos dias da criacdo, quando na narrativa consta

que Deus disse “facamos o homem a nossa imagem e semelhanca” (Gn, 1, 7), ele criou o
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ser humano apenas como uma poténcia, de forma latente, que viria a concretizar-se na

segunda citagéo, da qual afirma que da terra Deus criou 0 homem.

Para confirmar esse ponto de vista, Agostinho analisa a primeira hipotese, do
homem ter sido feito entre as obras dos seis dias. Apds, compara com a segunda
possibilidade e refuta o que tornar-se mais inverossimil. Partindo disso, na primeira
hipotese ele considera-se que o homem foi feito plenamente no sexto dia. Esse
acontecimento € que seria resgatado na citacdo posterior. Nesse caso, 0 homem nasceu
no mesmo instante em que foi criado, assim como o firmamento, a Terra, a agua, etc.
Essas coisas teriam sido criadas instantaneamente. Diferentemente das plantas, por
exemplos, que apesar de criadas, tiveram que esperar no decorrer do tempo 0 seu
desenvolvimento pleno. Todavia, Agostinho considera que surge dessa interpretagdo uma
aporia. Se homem e mulher® foram criados no sexto dia, pela ordem dos acontecimentos,
a terra, habitada por outros seres vivos ainda ndo teria sido formada. Nesse caso, como a
narracdo posterior pode afirmar que o primeiro homem foi formado da terra e posto no
paraiso e que de sua costela surgiu sua companheira, se o0 seu lugar para viver ainda néo
havia sido feito? (Gn. litt. imp. VI, p. 203-236).

Agostinho conclui, entdo, que a formagdo do homem e da mulher corresponde ao
terceiro ato criador, as razdes seminais. As “razdes causais” consistiriam, para Agostinho,
em um terceiro estagio da criacdo. Segundo Costa e Branddo, Agostinho teria que explicar
como coisas novas surgem com o passar do tempo, sendo que ele admitia que Deus tudo
criou em um unico instante. “Segundo Santo Agostinho, todas as coisas foram criadas no
mesmo instante, pois, Deus é atemporal por natureza, ndo havendo sentido criar em varios
momentos temporais distintos, porém é inegavel o fato de aparecerem criaturas de varias
ordens que sdo descobertas e tidas como novas espécies para 0s homens. Para solucionar
problemas como esse, que se deixados em aberto, poderiam tranquilamente dar vazao a
doutrinas como Geracdo Espontanea e Evolucgdo Bioldgica, nosso pensador desenvolve a

tese de RazBes Seminais. [ Nesse caso consistiriam em] Trés modos de existéncia das

3 Segundo Mgica (2006), essa passagem é importante para deixar claro que a diferenca dos sexos nao
significa uma diferenga em termos de natureza, que estrutura o ser humano. Como veremos no segundo
topico, a alma é formada por suas faculdades, que distinguem o ser humano dos outros animais. Nesse caso,
homem e mulher as possuem (as faculdades da alma). Nas palavras da autora: “Hombre y mujer hechos a
imagen y semejanza de Dios por su alma, son portadores de esos mismos rasgos e anhelos. Por tanto, ambos
son en su esencia ‘personas’ y lo son como diria Zubiri, por su religacion con lo divino. Las diferencias
bioldgicas, psicoldgicas e incluso animicas, en nada empafian la igualdad metafisica de ambos sexos que
deriva de su ser imagen de Dios” (2006, p. 30).
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criaturas: o primeiro no verbo do criador, 0 segundo como criaturas completas e o terceiro
modo como como em estado de laténcia, ocultas ¢ invisiveis, que sdo as Razdes Seminais”
(COSTA; BRANDAO, 2007, p. 15 e 18).Isto é, aconteceria na criacdo deste, o que
aconteceria na criacdo das plantas e animais. Primeiramente, Deus criaria enquanto
“semente”, razdo ou ideia; em poténcia e apenas depois a faria crescer. Isto é, cria-se tudo
simultaneamente como uma massa informe e desordenada. Depois a ordena ao dar
formalidade e por ultimo, administra-se no decurso do tempo a existéncia das criaturas
que se originam da primeira criacdo. Segundo Fagundes (2007), ndo ha diferenca entre a
palavra (o falar) e sua ordem em relagdo a formacdo da matéria, mas a realizagdo da
totalidade da matéria ja é constituida dentro do tempo, que também € criatura. Nas
palavras da autora, “[...] enquanto ndo ha diferenca entre o “dizer” e o “criar”, pois o dizer
simultaneo e sempiterno tem o sentido do nosso mandar, o realizar-se acontece dentro de

uma ordenacdo temporal” (2007, p. 16).

E not6rio que Agostinho deixa claro a origem do homem pela concepgéo biblica.
Ele compreende que sua formacao fisica acontece apos a criacdo dos seis dias. A
propria narrativa da criacdo da mulher corrobora com sua interpretacdo. Ela teria sido
criada apds existir a natureza e ser constituido os seus seres. Portanto, ndo poderia ter
sido criada formal e fisicamente durante a primeira mencéo da criacdo do ser humano,
pois, nas palavras de Agostinho: “Eva foi feita do costado de seu marido nestes dias
bem conhecidos de luz corporal que acontecem pelo curso do sol” (Gn. litt. imp. VI, v,
7, p. 208-209). Desta forma, conclui:
Também néo se deve dizer que o homem foi feito de fato no sexto dia, mas a
mulher o foi em dias posteriores; pois, no sexto dia, foi dito claramente:
Homem e mulher ele os fez e os abengoou, e tudo mais que se diz de ambos e
para ambos. Portanto, de um modo foram entdo criados os dois, e de outro
modo o sdo agora; ou seja, entdo o foram, pela palavra de Deus, por uma
poténcia inserida no mundo como germe, quando criou ao mesmo tempo todas
as coisas que seriam criadas em seus respectivos tempos pela ordem dos
séculos. Agora, porém, pela acdo que se atribuiria aos tempos, pela qual

trabalha até agora, era preciso que Adao fosse criado do limo da terra, e sua
mulher do costado do vardo (Gn. litt. imp. VI, v, 8, p. 210).

A interpretacdo que Agostinho faz da origem do homem, permitiria concluir um
triplo processo de criacdo, se bem clarificado. Primeiramente, surgira do nada, uma massa
disforme. A partir dessa massa, através do verbo, foi ordenando-a e originando suas
criaturas. Poderiamos mencionar um vocabulario mais aristotélico, uma vez que, através

do verbo o homem foi criado, mas apenas em poténcia invisivel a tornar-se ato
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posteriormente. Somente quando todas as coisas foram estabelecidas em seu devido lugar,

é que o homem ¢é forjado a partir da terra do paraiso e a mulher formada a partir dele.

Na visdo interpretativa de Agostinho, toda a obra divina estaria concluida.
Algumas coisas ja estariam revelas visivelmente e outras estariam ainda em poténcia a
serem reveladas®. Nas palavras de Agostinho: “Com efeito, entendemos que Deus
concluiu estas coisas, quando criou todas elas ao mesmo tempo e tdo perfeitamente que
nada seria preciso criar na ordem dos tempos que ja nao tivesse sido criado por ele na
ordem das causas” (Gn. litt. imp. VI, xi, 19, p. 219). A criacdo, nesse caso, foi tanto
concluida no sexto dia, como iniciada. Por isso, nosso pensador acreditava no fim da
criagdo, a obra divina também ¢ iniciada, manifestando-se conforme o tempo que cada
criatura leva para desenvolver-se. No caso da criacdo do homem, exp0s:

[...] Isso aconteceu antes dos séculos na presciéncia do Criador, nem foi entdo
causal ou terminantemente incoado ou incoadamente terminado, pois o foi
desde séculos nas razdes primordiais, quando seriam criadas todas as coisas ao
mesmo tempo. Mas foi criado no tempo devido, de modo visivel no corpo e de

modo invisivel na alma, constando de alma e corpo (Gn. litt. imp. VI, xi, 19, p.
219).

Portanto, a partir disso, podemos concluir que Agostinho considera que 0 homem

ja estava concebido nas razdes divinas, mas foi formado apenas no transcorrer do tempo.

Refuta-se em sua obra a ideia da alma ter sido criada posteriormente ou
anteriormente ao corpo. Nisso, transforma-se em partes a teoria profundamente dualista
de Platdo, pois nosso autor entende o ser humano como uma unidade. Nesse sentido, ele
apresenta trés motivos pelos quais pode-se supor que alma e corpo foram concebidos
conjuntamente. Primeiro, quando na narracdo mitoldgica do Génesis afirma-se que Deus
viu que tudo o que havia criado era bom, o “tudo” ndo deixaria margem para ser criado
algo posteriormente, pois engloba todas as coisas. A mesma narra¢do afirma que no sexto

dia foram criados “homem e mulher”, cujo sexo so pode ser distinguido atraves do corpo.

# Segundo Costa (2007), a ideia de razdes seminais foi alvo de inimeras interpretacdes pelos estudiosos de
Santo Agostinho. A concep¢do de que existiriam espécies “novas” de seres a se revelarem ao longo do
tempo, fez surgir a Hipotese de que na cosmologia agostiniana era possivel ser defendido um gérmen de
evolucionismo. Enquanto isso, outros autores interpretavam o mesmo conceito como um determinismo,
radical ou flexivel. O primeiro consistiria na ideia de que nada do que se revela no mundo ja ndo tenha sido
programado pelo criador; e 0 segundo defende que Deus teria feito apenas as primeiras obras e 0 que se
formaria, através da combinagdo destas, ndo seria mais de sua responsabilidade direta. Ha também
intérpretes que defendem que essa discussdo ndo cabe a filosofia agostiniana. Afinal, Agostinho ndo trata
de um problema cientifico, mas sim exegético. Portanto, ele ndo seria autoridade vidvel para defender nem
uma teoria, nem outra a nivel cientifico.
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Além disso, os frutos da terra serviriam de alimento apenas para um corpo, ja que
Agostinho concebe a alma como algo de outra natureza. Por conseguinte, conforme
Agostinho, o homem nasce com um corpo e com uma alma conjuntamente (Gn. litt. imp.
VI, p. 203-236).

O corpo do homem é entendido em sentido literal por nosso pensador, como o faz
na maior parte de sua exegese biblica. Compreende Agostinho que este teria sido formado
do barro da terra. A expressao que diz que o homem foi criado a “imagem e semelhanca
do criador” é o mote que faz com que o filosofo interprete o ser humano como a principal
obra divina. Como ja mencionamos, ser ““ a imagem e semelhanga” nao pode possuir uma
conotagéo fisica, mas sim intelectual. Nesse sentido, alerta Agostinho: “honrado desse
modo, se ndo usar da inteligéncia para bem agir, sera comparado aos mesmos animais aos
quais se avantaja (Gn. litt. imp. VI, xii, 21, p. 220). A expressdo “usar da inteligéncia para
bem agir” esta subjacente a sua concepgdo de, uma vez que € possivel ao ser humano,
orientar bem suas ac¢es. No terceiro capitulo, trataremos sobre como isso pode ser

desenvolvido.

Como um exemplo da concepc¢do da condigdo especial do homem perante aos
demais seres da criagcdo, Agostinho observa que até mesmo a postura ereta dele
simbolizaria que foi criado para alcancar as coisas do alto, da inteligéncia da alma,
enquanto os animais, desprovidos de intelecto, buscam e tem posturas de quem procura

coisas terrenas e materiais, nao intelectuais (quadrupedes) (Gn. litt. imp. VI, p. 203-236).

1.2 A alma como “sopro de vida”

Sobre a criacdo da alma, Agostinho deixa evidente a dificuldade em saber o que
ela é, mas aponta claramente o que ela jamais pode ser. Ele esquiva-se de conclusdes
definitivas, mas avanca na investigacdo sobre sua origem pelo caminho que é mais
plausivel — eliminando as possibilidades menos provaveis. Em De Genesi ad litteram, ao
final no livro VII, alega que: “as demais afirmagdes que fiz neste Livro dissertando podem
valer para o leitor conhecer como se pode investigar sem afirmar temerariamente o que a
Escritura fala ndo claramente” (Xxviii, 43, p. 270). Assim, apontamos algumas conclusdes

que o filésofo alcanca no decorrer de sua investigacao sobre a procedéncia da alma.
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O problema da alma é colocado da seguinte forma: Como podemos entender a
substancia que consiste na alma ao ser apresentada como um halito de vida insuflada no
homem? Afinal, a alma é aquilo que confere ao ser humano pensamentos, emocdes,
pulsdes, desejos, lembrangas, entre outras infinidades de operagdes que animam e
concedem a possibilidade do agir voluntario no homem. Ele, que ora discorre
literalmente, ora usa frases metaforicamente do livro do Génesis; alega que a narrativa
biblica, ao postular que o criador “sopra um halito de vida no homem?”, deve ser entendida
em sentido figurado. O motivo, é que se o criador expeliu algo sobre 0 homem, entdo o
homem carregaria uma substancia divina que o torna divino também. Todavia, ndo ha
sustentacdo para tal assertiva, uma vez que a alma humana sofre alteracdes e 0 Ser deve
ser um bem incomutavel. Além disso, 0 movimento de soprar consiste em expirar e
inspirar 0 ar que encontra-se externamente ao ser que expele. Por isso “soprar” ndo
consiste em saidas de substancia da pessoa que o faz. O “sopro” divino ndo consistiria
numa transposicdo de substancias, mas num movimento. Assim, Agostinho compreende
que o “sopro divino” pode ser entendido como a propria alma, o que ndo significa que ela

é parte do Ser Criador, mas que este a teria feito (Gn. litt. Imp. VII, p. 240-270).

Assim como a alma ndo poderia provir da prépria substancia divina, ela ndo
poderia ser resultado dos elementos ja presentes no mundo. Também ndo poderia ser
apenas reduzida ao corpo humano. Consideramos importante destacar trés argumentos
gue Agostinho apresenta na tentativa de refutar a hipétese da alma derivar de substancias
corporeas. Primeiramente, se Deus “sopra” um ar corporeo que esta dentro de si, seria
preciso admitir que ele teria necessidade de um elemento que ele mesmo criou. Assim,
ndo seria correto, segundo ele, afirmar que Aquele que cria o ar esta sujeito a ele, pois a
causa ndo depende da consequéncia para existir, mas esta so €, na medida em que a causa
existe. Nas palavras dele “Agora, porque, dizemos que ndo somente 0 mundo esta sujeito
a Deus, mas ele esta sobre toda a criatura, tanto corporal, como espiritual, ndo ha de crer
que criou a alma soprando, ndo de si mesmo nem de elementos do corpo” (Gn. litt. imp.
VII, iv, 6, p. 243). Segundo, em relacdo ao corpo, por mais que a alma tenha as sensacdes
do que acontece a ele, como 0 exemplo da dor, ela também pode afastar-se disso e penetrar
num pensamento profundo, esquecendo-se do proprio corpo. 1sso ndo aconteceria se a
alma fosse apenas corpo, uma vez que algo ndo pode desligar-se daquilo que é. Cabe aqui
ressaltar que essa ideia é central no neoplatonismo, forte influéncia na filosofia

agostiniana. Para eles, o corpo é a exaustdo do bem que deriva do Uno. Nesse caso, por
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sua propria natureza, a matéria ndo tem condi¢cdes de ser boa. Assim, justifica-se o
esquecimento e o abandono do corpo para os neoplatdnicos. Terceiro, a alma ndo pode
ser entendida como corpo, porque ndo apresenta-se a si mesma como corpo. Ao procurar-
se, ela ja se conhece, pois se ndo se conhecesse ndo saberia 0 que procurar. Sabendo o
que €, ela ndo se reconhece enquanto substancia corporal. Portanto, nosso filésofo

descarta a possibilidade da alma ter uma origem corpérea (Gn. litt. Imp. VI, p. 240-270).

Uma vez que Agostinho dispensa a hipdtese da alma ter sido criada da substancia
de seu Criador e de algum elemento fisico, cabe a pergunta: A alma foi criada do nada?
Se o foi, em qual momento? Quando o Criador moldava o corpo ou em algum momento
anterior ele a criou enquanto causa/poténcia? A primeira hipotese, Agostinho descarta,
pois ao ser moldado o corpo do homem, j& haveria cessado a criacdo e a totalidade das
coisas ja existiria, como analisamos no topico anterior. A segunda hipdtese permanece
em duavida, pois na primeira criacdo nenhuma substancia foi claramente feita na qual
poderia sustentar um “gérmen” do que viria a ser a alma no futuro, como o foi a terra para
o corpo do homem. Nesse caso, se existiria uma matéria para a alma, e ndo apenas a sua
forma, assim como para 0 homem existia uma forma e uma matéria, qual seria? Quatro
assercOes permanecem descartadas da discussao: a alma ndo pode proceder de um corpo
material ou de qualquer elemento da natureza, ndo procede do préprio Ser que a fez, ndo
€ a propria substancia corporal e também ndo procede de uma outra alma irracional, que
uma vez evoluida, poderia compor a alma do homem — a transmigracdo de almas (da
racional & irracional ou vice-versa). Ocorre que animais nao tornam-se racionais, nem o
homem perde sua capacidade de raciocinio, embora, por suas a¢oes, possa assemelhar-se

aos animais quando direciona mal o corpo.

Como a alma ndo é corpdrea, tudo o que se faz de elementos corpéreos do
mundo é necessariamente corpéreo, e entre 0s elementos do mundo esta
incluido o ar. E ndo se ha de crer, se se disser, que a alma foi feita do elemento
fogo puro e celeste. Pois ndo faltaram aqueles que afirmaram que todo corpo
pode transformar-se em outro corpo. Mas ndo sei de ninguém que o dissesse,
nem a fé ensina que algum corpo, ou terreno ou celeste, transforma-se em alma
e torne-se natureza incorpérea (Gn. litt. imp. VII, xii, 19, p. 251).

Eliminando a possibilidade da alma ser substancia divina, ser elemento corporal e
ter sido criada apos a criagdo do mundo, Agostinho a define como uma substancia
espiritual, criada entre as primeiras coisas do mundo. Nas suas palavras, “o que ela seja

nao se diz melhor que alma ou espirito de vida” (Gn. litt. imp. VII, xxi, 30, p. 259-260).
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A Unica conclusdo que o bispo de Hipona aponta sobre a origem da alma é que esta
procede do criador (mas ndo € parte da substancia divina, é imaterial, ndo provém de um
corpo e nem de uma alma irracional, é criada do nada assim como todas as coisas e pode
alcancar a imortalidade ao bem orientar sua vontade. Ademais, nas palavras do fil6sofo,
“[...] agora, nada confirmo sobre a alma que Deus insuflou no homem em sua face” (Gn.
litt. imp. VI, xxviii, 43, p. 269). O homem passa a ter vida, entdo, quando a alma e o
corpo séo unidos e este passa a ter sensacles e intelecto — o homem é dotado de um
movimento espontaneo de autogoverno provocado pela alma. Diferentemente dos
animais, que também possuem movimentos, as acdes do homem séo contingentes, porque
dependem da alma, e como veremos no proximo capitulo, da vontade que o conduz,
enquanto que as ac¢les dos animais sdo necessarias conforme determina sua natureza.
Portanto, é essa concep¢do da estrutura ontologica humana que permite a consideracao
de que 0 homem pode ser formado, educado, conduzido ou conduzir-se atraves de algum

principio que ele mesmo opte para superintender suas acgoes.

Uma das questdes que Agostinho deixa em aberto sobre a origem da alma é se ela
seria transmitida para cada pessoa através da geracao, sendo que todas descenderiam de
uma primeira alma concedida ao primeiro homem, ou se para cada pessoa seria criada
uma nova alma. Na investigacdo de inimeras passagens biblicas, ele chega a conclusao
de que ndo existe uma resposta a ser dada com legitima certeza sobre tal questdo. Isso
porque as muitas passagens tanto do antigo, quanto do novo testamento, deixam margens
para uma exegese que corrobora ambas hipoteses (Gn. litt. imp. VII, p. 240-270). Por
exemplo, em Eclesiastes, consta que “[...] antes que o p6 volte a terra de onde veio e 0
sopro volte a Deus que o concedeu” (Ecl. 12, 7). Essa frase, para Agostinho, pode tanto
ser interpretada, que a alma (o sopro) volta para quem o concedeu porque seria ele quem
daria cada alma aos corpos, individualmente; mas também pode ser interpretada no
sentido de que a alma voltaria para o Criador porque nao pode voltar para os pais, que a
concederam por geracdo, pois a carne também nao volta para eles, mas para a terra, de
onde originara-se o primeiro homem. Embora considerar que a ideia de que alma e corpo
sdo transmitidos de geracgdo para geracdo, pois assim se explicaria melhor a corrupcéo de
todo o género humano pelo primeiro pecado, Agostinho ndo afirma nenhuma das
possibilidades, deixando a questdo em aberto; uma vez que ao afirmar que a alma procede

por geracao, é dificil defender a garantia da personalidade individual de cada ser humano,
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ou, se afirmar que cada alma é criada e inserida em um corpo, seria dificil defender a ideia
do pecado original (BOEHNER; GILSON, 2012, p. 181).

Em De animae quantitate, obra escrita quatorze anos antes do seu Comentario
Literal ao Génesis, Agostinho j& discorria sobre o problema do nimero de almas. Aponta
trés possibilidades de saida, mas ambas encontram limites, como exposto acima. A alma
pode ser uma, mas nao seria possivel explicar as divergéncias cognitivas ou morais entre
as pessoas. Ela pode ter uma unidade-base e que é manifestada de diferentes formas —
ideia que Agostinho encontra nas Enéadas, de Plotino®. Mas ela pode ser também
multipla, seguindo a pluralidade dos corpos (XXXII, 69, p. 338).

A alma, no entendimento de Agostinho, possui uma natureza propria. Por ser
criatura, ela ndo participaria da imutabilidade das coisas divinas. Se foi criada em um

determinado momento e, por isso, é considerada uma criatura, ela ndo pode ser entendida

5 Plotino foi uma consideravel influéncia para Agostinho no que consiste ao hall de filésofos que o bispo
hiponense pesquisou com afinco (Talvez ele tenha lido ainda mais Porfirio, discipulo de Plotino). Para o
pensador neoplaténico, 0 mundo explica-se atraveés de uma atividade de emanacdo. Tudo comeca pela
primeira de todas as realidades — 0 Uno. O Uno traduz-se por principio que é perfeita unidade. Nao é
possivel determina-lo com adjetivos ou predicados. Por isso, Costa (1999) aponta que Plotino inaugurou
uma “teologia negativa”, ou seja, s6 podemos dizer aquilo que o Uno néo é. Nesse sentido, ele ndo é matéria,
ndo é ser e ndo € espirito. O NOus ou Espirito € a realidade que deriva do Uno. Segundo Reale e Antiseri
(1990), ela pode ser entendida como o0 mundo platdnico das ideias, pois ele é pensamento puro. O N6us
advém de uma atividade procedente do Uno, que olha para onde veio e contempla a si como algo diferente
do Uno. Desta forma nasce também a dualidade entre o pensamento e o ser pensado. Todas as coisas ja
existem enquanto Espirito, isto é, enquanto ideias pensadas. Portanto, ele é o Ser. Da mesma forma que
ocorre com o espirito, a Alma é formada a partir de um movimento de hipéstase. Existe uma realidade que
encerra-se no proprio Espirito e que o faz ser quem é, isto €, sua esséncia pura. Também se faz uma
realidade que procede do No6us, exatamente como aquela que procedia do Uno. Essa realidade, ao voltar e
contemplar de onde saiu ao mesmo tempo em que olha para si, percebe-se como algo distinto do “lugar”
de onde veio. Sua principal atividade é ordenar aquilo que vem depois dela, ou seja, a matéria, através de
uma contemplagdo do Néus (a alma pode contemplar as ideias do espirito e, no espirito, contemplar o Uno-
Bem — movimento de retorno ao Uno). E ela quem pode entrar em contato com a matéria, mas sem deixar
de ser imaterial. “Nesse sentido, pode-se dizer que a alma é divisa-e-indivisa, uma-e-multipla. Portanto, a
alma ¢ ‘uno-e-muitos’, ao passo que o Espirito ¢ “‘uno-muitos’, o principio primeiro ¢ somente ‘Uno’ e os
corpos sdo apenas ‘muitos’”. (REALE; ANTISERI, 1990, p. 344). E necessario salientar que o Uno em
nada perde de sua substancia ao originar todas essas realidades. Por isso, Plotino o compara por metéfora a
alguns elementos que geram sem perder sua esséncia. Esse é o caso do fogo, por exemplo, que gera o calor,
algo diferente dele, mas sem deixar sua esséncia; ou o perfume, que exala o seu cheiro sem deixar de ser o
que é (COSTA, 1999). A Gltima de todas as realidades é a matéria. Sua existéncia ndo pode contemplar o
Uno-Bem, pois ja ndo tem mais forca para tal movimento. O ser humano, portanto, é formado a partir de
duas realidades distintas: uma é a alma, elemento que ainda pode vislumbrar o bem no Nous, que advém
do Uno; outra que € o corpo, formado da matéria, j& ndo tem mais condi¢des, por sua propria natureza, de
contemplar o bem. Aqui, esta presente também uma duplicidade ou ambiguidade da vontade humana, pois
0 corpo tem seus desejos e pulsdes, enquanto a alma pode desenvolver uma vontade oposta, visto sua
natureza que a liga ao Bem. Agostinho discorre sobre esse tema, como mostraremos mais adiante,
alicercado na ideia do livre-arbitrio.
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como eterna. Todavia, pode ser vista como imortal por ser uma substancia ndo material e

néo degradar-se com o tempo, como acontece com 0s COrpos.

Um dos argumentos pelos quais o bispo de Hipona sustenta a ideia de imortalidade
da alma € através da imperecibilidade da verdade. Ora, antes de Descartes afirmar em O
discurso do método e nas MeditacOes, Agostinho ja havia assinalado que existéncia e
pensamento fundiam-se como uma verdade sélida. Ao constatar sua propria existéncia, a
alma realiza o seguinte raciocinio: podemos duvidar da existéncia de todos os seres, mas
ndo podemos duvidar de nossa prdpria existéncia, afinal, se alguém duvida que esta
duvidando, é porque de fato duvida. Ou, se alguém cai em engano, logo essa pessoa de
fato existe, pois é preciso existir para enganar-se. A conclusdo de que a existéncia funde-
se com a alma, faz Agostinho defender que a primeira verdade que podemos apreender
esta nessa parte do homem imortal. A verdade, por sua vez, &€ a mesma constantemente e
jamais poderia perecer ou mudar, pois se perecesse nao seria verdade, mas uma falsidade.
Ora, se a primeira verdade que conseguimos apreender encontra-se na alma e a verdade é
imperecivel, é necessario que a alma também o seja, pois € ela quem serve de abrigo para
a verdade, bem como é através dela que a constatamos. Assim, conclui Agostinho que a

verdade ndo manifestar-se-ia sem um meio, ou seja, a alma (Sol. 11, p. 14).

O corpo, nesse caso, faz parte da natureza do homem. Por isso, ele ndo é um
empecilho para a alma, mas é o elemento sobre o qual ela tem controle. Todavia, ele é de
natureza distinta da alma. Ele é tridimensional, ocupa lugar no espaco, sendo que uma
parte maior do corpo ocupa um espago maior e uma parte menor ocupa um espago menor
(isso ndo ocorre com a alma, que conforme Agostinho é a mesma inteira em todas as

partes), é corruptivel com o tempo e possui forma.

Agostinho refuta a ideia platdnica de corpo, que acreditava ser este um carcere
para alma. Para o filésofo grego, a (re)encarnacdo era uma forma da alma purgar seus
excessos. Nessa concepgdo, 0 corpo € considerado ontologicamente uma prisdo a alma,
mas para Agostinho, ele pode ser um empecilho apenas no sentido moral. A queda dos
homens no pecado é uma corrupg¢do da alma, que mal formada, conduz também o corpo
a viver no erro. Destarte, afirma Capanaga:

Ni el cuerpo es una céarcel, en que ha sido confinada el alma para purgar
antiguos pecados, como suponia el mito platénico. Las poquisimas veces que

San Agustin, comentando pasajes biblicos, empela la palabra cércel, no la usa
en un sentido ontolégico, sino moral, o como equivalente a corrupcion [...].
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En un sentido espiritual, el cuerpo es carcel del alma, y los misticos han
entendido mejor que nadie lo que significa la esclavitud y pesadumbre de la
carne. [...] El cuerpo humano ha sido siempre para la Cristiandad y sus
Doctores un vaso sagrado, cuyo destino es reverberar la gloria del Sendr en
una nueva forma de existencia que le esté reservada (apud PIRATELLI, 2010,
p. 13).

Conclui-se, até entdo, que a nocdo antropolédgica de Agostinho consiste em
entender o homem como um ser formado de corpo e alma. Ambos criados no mesmo
instante. O corpo, ndo carrega 0 peso de afundar a alma num mundo de perversdes,
excessos e vicios, como considerava Platdo. Pelo contrario, uma vez que é incumbido a
alma guiar bem o corpo, pois apenas ela pode deliberar, é de sua responsabilidade torna-
lo um “vaso sagrado”, como expde Capanaga na citagdo acima, ou entrega-lo a seus

proprios desejos carnais.

1.3 O Primeiro Homem

Na narrativa biblica, constata-se que ao terminar de criar o0 homem atraves do
barro e a sua imagem e semelhanca, o Criador coloca-0 a viver no paraiso. E entfo que
surge um dos grandes enigmas da criagdo do homem para Agostinho: o primeiro homem
existira de forma espiritual ou de forma carnal? Admitir qualquer uma das duas
possibilidades seria deparar-se com contradicbes em relacdo a narracdo biblica. Se
admite-se que o primeiro homem tinha um corpo como qualquer outro animal, como
aceitar que ele perdeu sua imortalidade ap6s o pecado, se um corpo material ja esta fadado
a degradacdo do tempo? Entretanto, se o primeiro homem era apenas espiritual, como
fazer sentido, de forma literal, a sua necessidade de ter para si os frutos das arvores, as
ervas e 0s animais, ja que algo que é apenas espiritual ndo possui necessidades fisicas?
Em meio a essa contradi¢do, Agostinho abre uma terceira via para solucionar o problema:
O primeiro homem poderia ter tido uma vida corporal no paraiso e, se acaso tivesse a
vivido justamente, ascenderia a imortalidade revestido de um corpo espiritual. Considera:

Que necessidade ha de, por este motivo, entender o paraiso em sentido
figurado, e ndo no préprio, visto que o0 corpo ndo poderia morrer a ndo ser pelo
pecado? Certamente é verdade que ndo morreria também quanto ao corpo, se
ndo tivesse pecado. Com efeito, 0 apdstolo diz claramente: O corpo esta morto
pelo pecado: contudo, poderia ser animal antes do pecado e tornar-se espiritual

depois de uma vida na justica, quando Deus quisesse. (Gn. litt. imp. VI, xxiii,
34, p. 232-233, grifos do autor).
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Assim, Agostinho entende que Adao era mortal por uma causa e imortal por outra.

Isto é, poderia morrer como poderia ndo morrer. Alguns seres, segundo ele, possuem em

sua natureza a ndo possibilidade da morte, por que sua causa primeira foi assim

determinada. Ja outros seres, como foi possibilitado ao ser humano, poderiam ndo morrer,

mas isso ndo significa que por sua natureza sdo imortais. Na concepgdo de Agostinho,

nesse caso, Cristo é apresentado como uma forma da humanidade recuperar o que perdera

com a escolha errada do homem. A humanidade, entendida por esse viés como

descendente do primeiro homem, ndo teria escolha entre morrer ou ndo. Todos os homens

morrem. Entretanto, foi-lhe, através do sacrificio de Cristo, dada a oportunidade de todos

0s seres humanos viverem justamente e, ap0s a morte, herdarem o corpo espiritual e
imortal que perderam quando o homem faz suas escolhas pautado apenas por si.

[ 0 homem] Se ndo tivesse pecado poderia ndo morrer. Era, portanto, mortal

pela condicdo do corpo animal e imortal por beneficio do Criador. Se o corpo

era animal, era certamente mortal porque podia morrer, embora fosse também

imortal porque podia ndo morrer. Mas ndo era imortal porque néo podia morrer

de modo algum, sendo seria espiritual, 0 que nos é prometido na ressureigéo.

Assim, aquele corpo que era animal, e por isso mortal pela justica tornar-se-ia

espiritual e por ela totalmente imortal. Pelo pecado ndo se tornou mortal, pois

ja o0 era antes, mas morto, o que poderia ndo ter acontecido se 0 homem ndo
pecasse. (Gn. litt. imp. VI, xxv, 36, p. 234).

Neste ponto, alcancamos uma importante consideracao ao estudo aqui proposto.
Nota-se que ao tentar deliberar sem um parametro fixo, ou ao colocar a si mesmo como
baliza para a acdo, 0 homem perde-se em sua propria vontade. A voluptuosidade e o
desejo em sua efemeridade, conduz ao sofrimento e diminui 0 homem da sua condicéo
humana, para o nivel animalesco. Por isso, como sera melhor detalhado no capitulo trés,
a humanidade necessita de um parametro para agir e orientar-se que esteja acima de si.
Ele deve pairar acima e jamais descer ao nivel da corruptibilidade humana. Com isso,
torna-se um “lugar” seguro para bem orientar o agir dos homens. Através disso, podemos
inferir que para Agostinho, o0 homem deve ocupar-se de uma educac¢édo de sua alma para

ter uma vida bem vivida e tornar-se merecedor da vida imortal e da beatitude.

A negacao da existéncia aflige 0 homem, pois este pode ndo alcancar a vida eterna
em um corpo espiritual. 1sso depende, de toda forma, das escolhas equivocadas ou nédo
que alma faz quando esta interligada ao corpo. Nesse sentido, € preciso investigar qual o

elemento formador do ser humano que Ihe concede essa possibilidade. E necessério, em
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altima instancia, analisar como nosso autor entende o ser humano enquanto imagem e

semelhanca do seu criador.

Agostinho observa que tanto na criacdo da luz, quanto na criagdo do homem, néo
consta subsequente ao nascimento de ambos a expressao “e assim se fez”. A explicagao,
segundo ele, revela seu entendimento da natureza humana: 0 homem é um ser de intelecto.
A luz seria a inteligéncia divina, pela qual tirava-se da informalidade o que antes era
disforme, pela primeira criatura. Por isso, a expressdo “ec assim se fez”, aparece apenas
nas criaturas que ja eram ordenadas conforme o intelecto divino. Assim segue a criagéo
da &gua, dos animais, das plantas, pois o “assim se fez” indica que todas essas criaturas
seriam derivadas da mesma matéria e ordenadas pelo mesmo intelecto. Entretanto, na
criagdo do homem néo consta, assim como na criagdo da luz, este complemento. Mas se
0 homem também foi originado da mesma matéria e ordenado pelo mesmo intelecto,
entdo por qual motivo apds sua criacdo ndo segue a mesma expressao das outras criaturas?
A frase “e assim se fez”, na criagdo do humano ¢ substituida por uma outra: “fagamos o
homem a nossa imagem e semelhanga”. Isso porque nessa concepcao ele carregaria algo
em especial em relacdo a criacdo dos outros animais. Ele ndo apenas € ordenado pelo
intelecto divino, mas também é dotado de intelecto®. As outras criaturas conhecem a
inteligéncia divina apenas pela luz que a ordenou, enquanto o homem conhece a
inteligéncia por sua prépria natureza. Portanto, Como conclui Agostinho, “Deus fez o
homem a imagem de Deus, ou seja porque essa hatureza € também intelectual, como
aquela luz e, por isso, para ele ser feito € a mesma coisa que conhecer o Verbo de Deus,

pelo qual foi feito” (Gn. litt. imp. 111, xx, 31, p. 109 ).

Agostinho ainda considera que a omissao do livro do Génesis em nao declarar em
particular, apds a criagdo do homem a expressao “Deus viu que isso era bom”, mas apenas
no plano geral da obra, afirmando “Deus viu tudo o que tinha feito: e era muito bom”,
anteciparia a queda da humanidade no pecado. Nesse caso, por dotar o homem de livre
arbitrio, este, escolheu afastar-se do Ser. Por isso, nosso pensador afirma que o homem
ndo era bom em particular, mas também ndo concluiu que era mal. Podemos inferir disso

gue o homem &, entdo, uma poténcia de maultiplas acdes e possibilidades, diferente das

® Nas palavras de Mugica: “El hombre es persona porque refleja, a través de sus facultades, a las tres
Personas divinas: ‘Cada hombre en concreto es imagen de Dios segun la mente, no seglin el compuesto
fisico (cuerpo y alma), y es una persona, y su alma es imagen de la trinidad. Y esta Trinidad, cuya imagen
es la mente (lo més elevado del alma), es en su totalidad Dios y en su totalidad Trinidad” (2006, p. 24).
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outras especies. Todavia, finaliza que ele era bom no plano geral da obra, pois os seres
humanos, por escolhas proprias “se deformam em particular pecando, mesmo assim, com

eles o universo ¢ belo” (Gn. litt. imp. 111, xxiv, 37, p. 115).

“Deus disse; ‘facamos o homem a imagem e nossa imagem, COMO NoSsa
semelhanga [...] (Gn, 1, 26). Em relagéo aos outros seres, o Criador haveria dito “faga-se”
e ndo “fagamos” como quando disse no momento da criagdo do homem. Ora, Agostinho
afirma ser esta uma expressao na qual um leitor atento ndo pode tratar com indiferenca,
pois ndo se julga ser uma troca de palavras sem importancia. O uso do verbo “facamos”,
segundo o autor, simboliza a pluralidade que confere-se a Trindade (Pai, Filho e Espirito
Santo). Em Sequéncia, a narrativa afirma “Deus criou o homem a sua imagem, a imagem
de Deus ele o criou, homem e mulher ele o criou” (Gn, 1, 27). Nesse caso, trata-se Dele
no singular. Isso para Agostinho significava lembrar que a Trindade também é uma
unidade.

Deus disse: “Faca-se”; e aqui: Deus disse: “Facamos o homem a nossa
imagem e semelhanga”, OU Seja, para insinuar, por assim dizer, a pluralidade
das pessoas, considerando o Pai e o Filho e o Espirito Santo. Logo depois ha
uma adverténcia para se entender a unidade da deidade, dizendo: Deus fez o
homem a sua imagem: ndo como se 0 pai o fizesse a imagem do filho, ou o
Filho, & imagem do pai; de outro modo, se 0 homem foi criado a imagem do
Pai somente, ou do Filho somente, ndo teria dito com verdade: & nossa
imagem; mas foi dito: a imagem de Deus o fez, como se dissesse: Deus fez a
sua imagem. Mas o que diz agora: a imagem de Deus, enquanto que antes havia
dito: a nossa imagem, significa que a pluralidade de pessoas ndo age de tal
modo que nos leve a dizer ou crer ou entender que ha muitos deuses; mas foi
dito: a nossa imagem: pai e filho e espirito Santo, devido a esta Trindade e se

disse: a imagem de Deus, para entendermos um sé Deus ( Gn. litt. imp. 111, xix,
29, p. 107, grifos do autor).

Em De Genesi contra Manicheos, Agostinho trata de tracar uma defesa dessa
afirmacéo biblica, refutando a opinido maniqueista de ser impossivel que o homem possa
ser semelhante a quem o criou. Segundo estes, seria impensavel acreditar que Deus teria
uma forma humana, com os mesmos membros corporais e 6rgdos dos quais 0 corpo
humano é formado. E nesse sentido, que o bispo hiponense alega que a interpretacdo dos
maniqueistas é equivocada. Para ele, é inconcebivel que o Ser possa ter uma forma
humana corporal, visto que o corpo se degrada no tempo, e ele ndo poderia jamais
sucumbir a este. Assim, ele entende tal passagem biblica, que 0 homem é a imagem e

semelhanga do Criador, pela sua parte incorpOrea, que o permite ter inteligéncia e
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possibilidade de alcangar a verdade eterna e incomutavel, bem como de agir segundo ela
(Gn. C. Man. I, p. 501-541).

Quando encontramos na narrativa biblica, a ordem ao homem “sede fecundos,
multiplicai-vos, enchei a terra e submetei-a; dominai sobre os peixes do mar, as aves do
céu e todos 0s animais que rastejam sobre a terra” e ainda complementou “eu vos dou
todas as ervas que ddo sementes, que estdo sobre toda a superficie da terra, e todas as
arvores que dao frutos e que diao semente: isso sera vosso alimento” (Gn. 1, 29),
Agostinho entende que muito mais do que comunicar a0 homem os seus direitos sobre a
natureza, ele estava designando as causas primeiras dos elementos presentes nela, isto é,
a “missdo” de cada criatura. Ele ndo fala apenas que o homem deva utilizar-se das outras
criaturas, mas diz as proprias criaturas se deixarem ser utilizadas e governadas pelo
homem. Nesse sentido, Agostinho entende que legitimou-se ai 0 dominio do homem

(racional) sobre as outras coisas do mundo (irracionais).

Todavia, € necessario aclarar que, apesar do ser humano conter um status mais
elevado em relacdo as outras criaturas, este ndo pode fundir-se na mesma substancia
divina. O homem néo pode ser Deus, nem mesmo em sua alma racional:

A alma do homem serd sempre uma imagem imperfeita, ndo s6 porque o
homem conheceu a queda e o pecado, mas porque a plenitude do Ser somente
existe em Deus. A prépria forma como Agostinho concebe a alma humana
demonstra que ndo é a alma toda que é o reflexo da Trindade, pois hé nela uma
porcéo inferior e outra superior. A por¢do superior, que ele define como mens,

é que pode ser descrita como a imagem de Deus (FAGUNDES, 2007, p. 18,
grifos da autora).

E ento que Agostinho julga inverossimil afirmar que o homem é também divino.
Aquele, carrega em si Deus enquanto portador da verdade ou das razfes primeiras, mas
sem fundir-se nele. Além disso, ndo é corporalmente que o homem é a imagem e
semelhanca do Criador, pois a propria teoria da criacdo de Agostinho ndo permite tal
assertiva, visto que criando do nada 0 mundo, a substancia divina ndo pode ser a base da
criacdo do mesmo. Nesse caso, € na alma que se encontram reflexos da Trindade, mas
ndo em toda alma, pois ela também é dotada de uma parte inferior, isto € a parte das

sensacdes corporais, por exemplo’.

7 As sensagBes ndo sdo matéria do corpo para Agostinho. Pois se fossem, ele teria de admitir que uma
realidade inferior (0 corpo) produz alteragdes sobre uma realidade superior (a alma), onde em sua
perspectiva, é a alma que deve produzir efeitos no corpo. Nesse caso, o filésofo entende que o corpo possui
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2 O HOMEM INTERIOR E O HOMEM EXTERIOR

Agostinho reproduz a nogédo dualista de homem difundida desde Platdo. Apesar

do corpo ser considerado por ele como uma cria¢ao divina, é também inferior a alma.

[...] Para demonstrar a superioridade da alma sobre o corpo, no Sobre a
natureza do Bem Agostinho chega a dizer que mesmo uma alma corrompida é
superior a um corpo incorrupto, conforme vemos em sua exposicao hierarquica
dos bens, segundo a ordem natural das coisas” (COSTA, 2012, p. 66, grifo
N0sso).

Essa disposicdo hierarquica das coisas consiste no grau de ndo degeneracao que
elas possuem. A alma, por ser considerada como algo imaterial, ndo estaria suscetivel as
vicissitudes do tempo por ser de uma substancia espiritual e nao tridimensional, como é
0 corpo. Entretanto, mesmo tendo uma natureza inferior a alma, o corpo nao deixa de ser

uma substancia necessaria para compor o ser humano.

Plotino, significativa influéncia filosofica para Agostinho, via na matéria algo de
obscuro®, uma vez que ele a considerava a hipdstase mais distante do Uno-Bem. Apesar
de sua influéncia, Agostinho interpreta a matéria como uma realidade afastada do ser,
mas sem deixar de ser um bem por isso. Além disso, € importante salientar que na visdo

agostiniana de homem, corpo e alma séo substancias que ndo possuem a mesma esséncia

uma harmonia, uma ordem, da qual todas as criaturas também dispde. Ora, é fun¢do da alma governar bem
o0 corpo. Assim, quando acontece algo que rompe com o seu estado de harmonia, logo a alma percebe, afim
de resolver e manter a ordem do mesmo. Destarte, a sensa¢do é uma percep¢do da alma em relagdo a alguma
desarmonia corporal. Por exemplo, quando o corpo sofre uma lesdo em alguns de seus membros, isso que
chamamos de “dor” nada mais € do que a percep¢ao que a alma possui de que algo esta alterado no corpo.
A isso, Agostinho chama de sensagdo. “Suponhamos que 0 meu ouvido seja atingido por uma vibrag&o do
ar, causando uma modificagéo no 6rgéo auditivo. A alma logo se volta para esta modificagdo produzindo a
sensacdo de som, o som do ouvido. Este ja é de natureza espiritual e pertence & segunda classe de sons, que
¢ superior a primeira. A partir daqui, porém, € mister proceder com muita cautela, pois ja chegamos ao
terceiro grau e verificacdo que a sensacdo ¢ ato do proprio pensamento” (GILSON; BOEHNER, 2012, p.
160).

& O mundo fisico, para ele, é simplesmente a Gltima realidade, infértil enquanto poténcia geradora que tem
sua expressao mais forte no Uno, que gera o Espirito e por conseguinte, gera a Alma (ver nota 6). Da matéria
nada emana, porque dela ndo “sai” qualquer poténcia. Alids, ela mesma € pura poténcia na medida em que
ndo é ato, isto &, ndo permanece sempre como é, mas muda constantemente. A matéria, portanto, é a
realidade mais distante do Uno e que ndo volta-se para ele. Por isso, ela é ma, mas ndo em um sentido
moral, e sim, como algo que encontra-se ontologicamente longe do Bem. Como a matéria é uma realidade
gerada pelo enfraguecimento total da alma do mundo, ela ndo tem forgas para voltar-se ao Espirito e, por
sua vez, contemplar o Uno. Desta forma, ela necessita da alma para ordené-la e governa-la (REALE;
ANTISERI, 1990, p. 345). E nesse sentido também que dizemos que Agostinho ndo entendia a matéria ou
o0 corpo da mesma forma que Plotino. O mal, para o fildsofo neoplaténico, “[...] faz parte da ‘ordem’ do
universo [...]” (COSTA, 1999, p. 15). Nesse caso, as diferentes concepgdes de corpo/matéria entre
Agostinho e os neoplat6nicos justifica-se pela no¢do imanente ou transcendente de mundo.
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ou natureza, apesar de ambas serem fundamentais na constituicdo do humano. Conforme
Costa:
Para Agostinho, a alma, assim como o corpo é algo criado, contrariamente ao
que pensavam 0s maniqueus, para quem a alma humana era um fragmento ou
uma particula de Deus, ou melhor da Luz do pai. E, contra os neoplaténicos,

especialmente Plotino, onde a alma do homem aparece como uma emanagao
da terceira hipdstase —a Alma do mundo (COSTA, 2012, p. 71).

Uma vez que tratamos sobre o corpo e a cria¢do da alma no primeiro capitulo
passamos agora a discorrer especificamente sobre a alma. Defini-la exigira o esfor¢o de
abordar as consideracdes de nosso pensador a respeito de seu ser trino, como uma
substancia que carrega o reflexo da Trindade divina. Para isso, recorremos ao tratado
sobre A Trindade, utilizando, especificamente os contetdos do livro nove ao livro doze.
A partir dessa analise, chegaremos ao conceito de vontade, fundamental para nossos

propositos.

2.1 O homem interior

Trés caracteristicas sdo especificas da alma na concepcdo de Agostinho:
imaterialidade, ser imagem e semelhanca de quem a criou e ter a possibilidade de ser
imortal. Como o0 homem € o Unico ser da natureza cuja alma pode refletir sobre si mesmo
e 0 mundo em que Vive, entdo ele o considerara acima de todos 0s outros seres. Por isso,
definiu e distinguiu a substancia que anima o corpo humano como animus, enquanto a
que anima o corpo dos animas de anima® (PIRATELLI, 2010). Além disso, por entender
a alma como uma realidade ndo material, considerou que isso aproximava 0 homem do
Ser, ou, aquilo que o faz ser a “imagem e semelhanca de Deus”. Se ele cria o tempo € o
movimento do mundo, ele mesmo permanece sempre como €, uma vez que nao pode ser
circunscrito pela temporalidade, entdo é a alma e ndo o corpo quem mais assemelha-se a

ele. E ela o elemento da substancia “homem” ao qual Agostinho entende como a imagem

® Mgica (2006) faz uma importante reflexdo a esse respeito. Definir o homem enquanto pessoa ou ser
humano possui um triplo sentido: O primeiro, é teoldgico, isto quer dizer que trés substancias (ou melhor
definido, trés pessoas), formam uma s6 natureza ou um s Ser, como veremos adiante, as trés faculdades
que para Agostinho formam a mente. O segundo sentido é derivado deste e se distende em dois. Ele faz
com que o ser humano seja distinto das outras coisas do mundo e que tenha a possibilidade de ter
personalidade, isto &, ser distinto dentro de sua propria espécie.
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e semelhanca de Deus, por ser ela de uma realidade ndo material e, por isso, ser menos

suscetivel as intempéries do tempo.

Fernandes (2007), corroborando Somers, afirma que ha uma triplice consequéncia
da semelhanga do homem em rela¢do a Deus. Primeiramente, a “imagem e semelhanga”
seria uma marca do Criador no homem (signe), que mostra sua natureza e o leva até a

r

Verdade. Em segundo lugar, Ele ¢ “effige”, figura real de Deus no homem, pois assim
como Ele € trino, a alma também é. Em terceiro lugar, a “imagem e semelhanga” ¢ um
espelho divino, onde o homem, iluminado pela prépria luz da Verdade o contempla dentro
de si (teoria da iluminagdo). Em relacdo a isso, pelas atividades da alma Agostinho via
nela varias triades, como por exemplo: “amante, amado e amor; mens (mente), notitia
[conhecimento] e amor; memoria, inteligéncia e vontade; memoria sensivel, visdo
interior e vontade; memoria de Deus, inteligéncia de Deus e amor a Deus”
(FERNANDES, 2007, p. 24 - grifo da autora). As duas figuras trinitarias da alma mais
marcantes e as quais Agostinho desenvolve amplamente é a mente, conhecimento e amor,

que depois de reformulada torna-se memoria, inteligéncia e vontade.

Comecamos a galgar os degraus dessa trajetoria considerando uma importante
observacdo de Taylor (2005) ao mostrar que Agostinho adota, em sua filosofia, um ponto
de vista da primeira pessoa. As ciéncias naturais almejam conhecer os objetos do mundo
e colocam sua atencdo apenas nestes, de modo que a postura do pesquisador deva ser
neutra. O que Agostinho faz é justamente o oposto. Ao inves de voltar sua disposicdo ao
objeto externo, ele pretende entender a estrutura interna do homem, porque toda vez que
0 mundo é experimentado, o ¢ através de um agente, de um eu, de uma consciéncia. “A
reflexdo radical traz para o primeiro plano uma espécie de presenca para a pessoa, que €
inseparavel do fato de essa pessoa ser 0 agente da experiéncia, algo cujo acesso &, por sua
propria natureza, assimétrico [...]”. (TAYLOR, 2005, p. 174). E assimétrico, porque a
capacidade de uma pessoa vivenciar de maneira totalmente individual uma experiéncia,
torna-a capaz de falar dessa experiéncia de um modo que apenas ela pode fazé-lo: falar

na primeira pessoa.

Veremos adiante, como Agostinho abandona qualquer preocupacdo com o
“mundo exterior”, inclusive com o proprio corpo e dedica-se ao que o ser humano possui
de mais intimo, para ele, a sua alma. Alias, ao tentar conceber uma trindade a partir da

corporeidade, percebe-a como uma imagem imperfeita. Muito mais imperfeita do que
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aquela que é formada pela mente, em sentido amplo®®. O self agostiniano esta justamente
nessa noc¢do de voltar a atengéo para o interior e ter uma luz que ilumina o que 0 “eu” é
para si. Com isso, Taylor (2005) afirma que foi Agostinho quem outorga ao ocidente a
nocéo de um “eu”, ou do ponto de vista na primeira pessoa. Por conseguinte, muito se foi
feito pela tradicdo posterior ao filosofo de Hipona: a teoria do conhecimento, originada
em Descartes e mantida durante toda a modernidade € o exemplo mais relevante disso.
Essa concepcdo culminou na nogdo de que existem objetos interiores que apenas esse

“eu” poderia acessa-los, situando-os fora do mundo das experiéncias materiais.

A virada para o self dada por Agostinho foi alvo de criticas e desconfiancas. Por
um lado, os criticos da tradi¢do epistemologica moderna o culpam por dar um soélido
substrato para que, posteriormente, pudessem desenvolver até exaurir a nogdo de uma
realidade interior no homem. Por outro lado, aqueles que ainda permanecem na defesa da
tradicdo moderna, pouco reconhecem o marco profundo que o filésofo Hiponense deixa
como legado. Por isso, Taylor defende que:

[...] Agostinho precisa ser resgatado da identificagdo tanto com seus sucessores
como com seus predecessores. E é isso 0 que estou tentando fazer ao coloca-

lo entre Platdo e Descartes. Agostinho da o passo para interioridade, como eu
disse, porque é um passo para Deus (2005, p. 175).

Na época de Agostinho, inumeras interpretagdes surgiram acerca da exegese da
Trindade, importante dogma para o cristianismo. Afirmava ele que o conhecimento
verdadeiro sé era possivel apos a morte e que a razdo humana possui limites para entender
as verdades inteligiveis, que estdo muito acima do que 0 homem pode alcancar. Em aluséo
ao livro de Eclesiastico, afirma que toda vez que se encontra algo, é que a busca comeca
verdadeiramente. Entretanto, mesmo que nao seja possivel chegar a plena verdade
enguanto matéria puramente humana, 0 homem deve prosseguir sempre na busca por ela,
sem jamais voltar-se as coisas que pertencem a sua parte inferior. Na concepcdo do
filésofo, viver segundo a dimensdo mais torpe do ser humano era 0 que aproximava o

homem dos outros animais (as sensacdes dos objetos materiais, apetites corporais,

10°A mens possui um duplo significado para Agostinho. Ela tanto é utilizada como umas das instancias
trinitarias na primeira trindade humana, acompanhada do amor e do conhecimento, quanto na segunda
trindade do homem, ela é usada para designar toda a alma superior, compreendida como memoria,
inteligéncia e vontade.
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prazeres passageiros, etc.). Assim, comeca sua investigacao sobre o reflexo divino no ser

humano, que dara origem a sua primeira imagem trinitéria (trind. IX, i, 1, p. 286).

A concepcao de Agostinho que segue a interpretacdo biblica de que o homem é a
imagem e semelhanc¢a do Criador o faz comecar sua investigacdo pela Trindade atraves
da imagem imperfeita de Deus na humanidade. Segundo ele, conhecendo sua estrutura
mais familiar serd mais facil conhecer a propria Trindade divinall. Nesse sentido, ele
dedica um amplo tratado sobre o tema, escrito ao longo de dezesseis anos, intitulado A
Trindade. Arendt!? (2008) considera essa obra, além de uma defesa de um relevante

dogma cristdo, um verdadeiro tratado filos6fico de cunho original de nosso pensador.

A primeira triade que Agostinho encontra é no ato do amor. Amar implica em trés
realidades: o ser que ama, 0 ser que € amado e o proprio amor. Mas no caso do sujeito
gue ama a si mesmo, havera apenas duas realidades, ja que 0 ser que ama e 0 ser que €
amado fundem-se num Unico objeto. Assim, ha duas realidades distintas entre quem
ama/objeto do amor e o proprio amor. Quando a alma ama a si mesma, manifestam-se
duas realidades: a mente e o amor. Destarte elas formam, assim, uma unidade e uma
relacdo de igualdade. S6 ha amor quando ama-se algo, nesse caso, a mente; e a mente s

pode amar a si atraves do amor (Trin. IX, ii, 2, p. 288-289).

O ultimo elemento dessa Trindade € o conhecimento. Nao ha possibilidade de
amor quando nao existe esclarecimento sobre o que se ama. Somente a alma humana pode
voltar-se para si. O conhecimento da alma é fruto de um processo reflexivo sobre ela
mesma. Assim, a mente deve conhecer-se a si mesma para que possa afirmar que ama a

si. O conhecimento da alma por ela mesma € rigorosamente igual ao seu amor por si

11 Tanto para Platdo como para Agostinho, a realidade superior, isto é, a ideia do Bem, para o filésofo grego
e a pessoa de Deus, para o filésofo romano, sdo coisas dificeis de serem acessadas. Por isso, para Platdo o
conhecimento do Bem se da através das realidades que derivam dela, ou seja, as ideias. E necessario, nesse
sentido, voltar um olhar atento para elas, afim de se chegar ao Bem. Do mesmo modo, para Agostinho, é
dificil chegar a Deus de modo direto. Ele pode, entdo, ser acessado por outra via — 0 conhecimento de sua
obra, ou melhor, o conhecimento do ser humano, do qual afirma-se ser “a imagem e semelhanga de quem
o criou”. A diferenca dessa teoria para a concepgdo platonica, ¢ que agora o homem necessita de auxilio
nessa tarefa. Cristo ndo é apenas a verdade a qual todos desejam alcancar, mas ele é o prdprio Ser que
possibilita ao homem a vé-la. Nesse sentido, é ele quem ilumina as realidades interiores para que a alma
consiga voltar seu olhar a ela e contemplar a verdade (TAYLOR, 2005).

12 A autora define bem o dogma da Trindade através do seguinte exemplo: “O paradigma de uma relagdo
mutuamente predicada entre substancias independentes é a amizade: pode-se dizer de dois homens amigos
que sdo “substancias independentes” enquanto relacionadas a si mesmos; sdo amigos somente na relacéo
que mantém entre si. Um par de amigos s6 forma uma unidade, sé forma Um, & medida que e enquanto sdo
amigos; no momento em que a amizade acaba, eles sdo novamente duas “substancias” independentes”. Isso
¢, a Trindade é um, na relacdo, sem modificar a “substancia de cada pessoa” (ARENDT, 2008, p. 362).
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(desejo de conhecer-se e desfrutar de si) (GILSON, 2010, p. 421). Mente e amor, assim
como a mente e o conhecimento séo trés realidades que formam, quando a mente ama a
si, uma unidade. E impossivel haver amor quando nio ha conhecimento. Esse
conhecimento que a alma carrega sobre si é intuitivo. Assim, Agostinho vé no homem a

primeira imagem da Trindade: mens, notitia e amor®2,

Essa imagem trinitaria humana é diferente em relacdo a Trindade divina, que ja
encontra-se totalmente em ato, enquanto no homem estd em poténcia. Ainda assim,
mente, conhecimento e amor ndo séo realidades acidentais no ser humano. Se o fossem,
ele amaria apenas a si, € ndo as outras realidades exteriores, do mesmo modo como nédo
poderia conhecer realidades extrinsecas a si. Mas elas estdo presentes no homem de modo
a formarem a sua alma superior. Quando ha o amor da alma por si e da mesma forma ela
conhecesse-se, ou “a mente que ama O seu amor, a mente que conhece 0 seu
conhecimento, sdo termos relativos entre si”’. Assim, cria-se uma espécie de “alianca” de

igualdade entre as trés realidades e uma unido indissociavel (trin. IX, iv, 5-6, p. 292-293).

E caracteristica de todo corpo, uma vez que ocupa lugar no espago, poder ser
fragmentado. As partes de um corpo, quando unidas formam um todo. Nesse caso, é do
interesse de Agostinho em relacdo a mente saber se 0 amor e o conhecimento a formam,
de modo a serem partes do todo; ou se os trés seriam partes iguais que ao unirem-se,
formariam o todo. Quando a alma ama a si, seu amor alcanca toda sua “extensao” ¢ do
mesmo modo acontece com 0 Seu conhecimento, quando se conhece plenamente.
Portanto, essas duas realidades estdo presentes na mens e, segundo Oliveira, “para que
exista a imagem da Trindade é preciso, pois, haver trés realidades distintas por sua
posicao relativa, com uma unidade de esséncia ou substancia” (1984, p.628). Nesse caso,
nenhuma das alegorias que Agostinho viabiliza pode ajudar a entender. A Trindade nédo

€ como trés substancias distintas que se unem para formar uma s, como € o caso do

13 Entretanto, a mente nem sempre se ama de forma saudavel. Quando o faz na mesma intensidade com que
ama o0 Seu corpo, ou as coisas materiais, segundo Agostinho, ela se equivoca por diminuir aquilo que é
superior as coisas inferiores. O contrério também é valido. Quando a alma ama a si mais do que a propria
verdade (Deus) por exemplo. Para o seu proprio bem, segundo Agostinho, ela deve encontrar um equilibrio
em seu amor frente a esses extremos. Da mesma forma, o conhecimento ndo é correto quando é menor do
que o objeto conhecido, quando ele pode ser mais conhecido; ou seja, quando o conhecimento é pequeno e
poderia ser maior. Ao contrario disso, quando a mente se conhece, o seu conhecimento é igual a si, pois
ela é conhecedora e é objeto conhecido. Ela é na medida em que se conhece e se conhece na medida em
que ¢, pois “quando a mente se conhece a si mesma, totalmente, e nada conhece que lhe seja extrinseco, o
seu conhecimento equipara-se a si mesma, ja que esse conhecimento ndo é de natureza diferente da sua
propria” (trin. IX, iv, 4, p. 290). A perfeicdo, portanto, consiste na alma amar-se nem em demasia, nem em
falta e, na medida em que faz isso, ha necessariamente o conhecimento de si, nessa exata proporcao.
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vinho, da &gua e do mel que se fundidos, formam uma Unica bebida. Também ndo é o
oposto, isto é trés coisas exatamente iguais extraidas de um unico substrato, como é o
caso de um bloco de ouro, que ao ser derretido pode fazer trés anéis, pois se forem
novamente derretidos, o bloco de ouro volta a existir e acaba-se com a trindade (trin. X,
iv, 7, p. 293).

Podemos entender que a trindade da mente, conhecimento e amor, permanecem
sem se misturar, cada uma em si, porém uma alcanca a outra. Essas trés substancias
encontram-se em si mesmas no seguinte contexto:

[...] A mente encontra-se certamente em si mesma, visto que quando se fala
dela, fala-se em referéncia a ela mesma. Contudo, sob o modo do
conhecimento, de objeto conhecido ou cognoscivel, ela esta em relacdo ao seu

conhecimento. E sob 0 modo de amor, de objeto amado ou amavel, ela se refere
ao amor com que se ama a si mesma (trin. IX, v, 8, p. 295).

Desse modo, cada realidade estd em si. Mas cada uma esta nas outras duas: “A
mente que ama estd em seu amaor, e 0 amor, no conhecimento da mente que ama,; € 0

conhecimento na mente que conhece” (trin. IX, v, 8, p. 295).

Sobre o conhecimento, Agostinho esclarece que uma coisa € o que se diz de uma
alma pessoal e outra o que afirma-se genericamente dela. A intencdo de nosso autor é
alcancar o conhecimento genérico, visto que o primeiro, € motivo apenas para crenca, no
sentido de ser uma “experiéncia interior”, por isso, subjetiva. O segundo, ndo pode ser
matéria para acreditar, mas para se reconhecer. Afinal, um conhecimento genérico nao
diz respeito a uma alma especifica, mas a todo um género, de modo que o que € dito sobre
ela na generalidade, possa ser reconhecido pessoalmente no individuo. O primeiro
conhecimento estd fadado a mutabilidade do tempo, enquanto o segundo faz parte da
verdade incomutavel e eterna, a qual Agostinho acredita estar presente na alma. Isto
significa que, ndo importa 0 namero de relatos que alguém pode ouvir das experiéncias
das almas pessoais. S6 ha conhecimento quando ao atingir uma verdade eterna e universal
sobre ela que é capaz de ser reconhecida em qualquer alma especifica, pois, segundo ele
“[...Jcontemplamos a verdade inviolavel pela qual conseguimos definir de modo perfeito,
0 quanto podemos — ndo qual seja o estado da alma de cada um, mas qual deva ser,

conforme as razdes eternas” (trin. X, vi, 9, p. 296).
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Assim como a pluralidade de almas especificas ndo revela aquela verdade
imutavel sobre o género da alma, da mesma forma ocorre com o0s objetos que
experimenta-se e se retém na memdria enquanto representacdes. A multiplicidade de
representacOes estd abaixo e é julgada através dessas verdades, que Agostinho chama de
razdes eternas. Nessa concepcdo, ndo ha conhecimento pelas diversas experiéncias que
alguém pode possuir com os objetos, mas através da acessibilidade que se tem das raz6es
eternas ja instituidas e permanentes, Agostinho pondera: “Sera ainda conforme essas
regras inseridas de modo imutavel em nossas mentes, que pronunciaremos sobre elas [as
representacfes] um julgamento de aprovacgdo ou desaprovagdo, caso nNosso juizo seja reto,
ao aprova-las ou desaprova-las” (trin. 1X, vi, 10, p. 297). Por exemplo, 0 amor com que
alguem ama, apesar da variagdo dos objetos amados, ndo € especifico para cada pessoa,

mas ele é possivel na medida em que o homem recebe a razdo eterna do puro amor.

Conhecer a si, para Agostinho, é contemplar as razdes eternas que possibilitam o
ser humano descobrir a forma de seu ser. E através da razdo (enquanto causa) imutavel
que o ser humano possui 0 conhecimento verdadeiro em si, como um verbo interior*,
Quando falamos, na intengdo de comunicar alguém o que o “verbo interior” diz, apenas
acrescenta-se um som aquilo que ja € dito interiormente na intencéo de se fazer recordar
em outra pessoa o que foi despertado no individuo. Em clara aluséo e contrapondo a teoria
da reminiscéncia de Platdo, Agostinho afirma que esse verbo nédo é contemplado antes da
vida e nem se afasta do homem quando ele nasce. Por isso Gilson (2010, p. 425) afirma
que encontrar o “verbo interior” no homem consiste a raiz da teoria da iluminacéo de
Agostinho. Afinal, torna-se necessario lembrar que para nosso autor, conhecer é

essencialmente vislumbrar a razdo eterna.

Depreende-se dessa concepcao que nem tudo o que a alma conhece é verbo. O
verbo refere-se somente aquilo que a alma encontra nela mesma por amor ou, diremos
mais tarde, por vontade. O que ela chega a saber por outras vias, como a sensibilidade,
por exemplo, ndo pode ser considerada razdo eterna. Nesse caso, o verbo ndo € uma
palavra sonora, que ocupa um espaco de tempo ao ser pronunciada, nem mesmo € a
palavra pensada. E mais uma impressdo na alma, especificamente, na memoéria que o

expressa engquanto pode. No entanto, existem casos em que se pode odiar a préatica de

14 Agostinho entende o verbo de Deus como aquele que designa a forma das coisas. Através Dele, a matéria
é retirada disformidade para a formalidade. E esse verbo que ecoa dentro do homem.
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algo, mas ndo o seu conhecimento. Um exemplo disso é a repulsa diante da pratica de

vicios, em que pese ser salutar conhecer o que é o proprio vicio (trin, IX, x, 15, p. 302).

Quem encontra o conhecimento engendrado pelas razdes eternas, através do amor,
ja possui 0 que encontrou. Isso leva Agostinho a afirmar que quem conheceu e ama a
justica, por exemplo, ja é justo, mesmo que isso ndo tenha se exteriorizado em forma de
ato. Pelo contrario, quem ama e quer conhecer as coisas materiais precisa diferenciar que
uma coisa € o desejo de encontra-las, outra é encontra-las e ainda mais dificil é possui-
las, uma vez que é algo distinto amar os bens materiais de possui-los (trin. 1X, ix, 14, p.
301). Com isso, nosso autor ja mostra que a ideia de vontade e como ela é conduzida
torna-se fundamental para 0 homem dedicar-se a encontrar coisas que o conduzem a
verdade e a felicidade, ja que querer, encontrar e ndo possuir adoece o espirito. A vontade
sera uma das faculdades da proxima trindade humana. Além disso, € amando as coisas
eternas que chega-se ao amor que é charitas. O amor charitas, segundo Servulo (2001) é
um amor que nao é desprezivel, isto €, um amor dedicado a um objeto que nao € inferior
aquele que ama. Desse modo, é salutar amar a Verdade (tomada também como sinénimo

do préprio Ser Criador) e a alma, pois estes jamais poderdo ser inferos ao ser que ama.

Nessa relacdo, o produto da mente é o seu conhecimento. Ela mesma o concebe,
ao voltar a si, um saber proprio que é exatamente igual ao que ela é. Antes da alma
conhecer-se, quando ainda ignorava-se, ela ja tinha a potencialidade de conhecer-se.
Nesse caso, quando a mente se conhece ela gera o seu conhecimento. Mas porque nao
podemos afirmar que a mente se ama se ela gera também o seu amor? Responde
Agostinho que ele também ja estava como poténcia antes da alma amar a si. SO é possivel
a mente encontrar o verbo se ela o deseja e parte para uma busca que ndo cessa até
alcancar seu objetivo. Ora, 0 conhecimento é como o nascimento de um filho, cuja mente
enguanto pai, o concebe atraves da vontade de o gerar. Esse mesmo desejo que originou
a busca pelo conhecimento torna-se amor, isto €, uma contemplacdo da verdade gerada e
é ele que impulsiona o desejo a buscar novos conhecimentos (trin. 1X, xii, 18, p. 306).
Dessa forma,

realiza-se, de fato, certa imagem da Trindade: a prdpria mente; seu
conhecimento, que é a sua prole e verbo gerado dela mesma; e um terceiro
elemento, o amor. Esses trés formam uma Unica unidade e sdo de uma mesma

substancia. A prole, ou seja, 0 conhecimento ndo é inferior & mente, se esta se
conhece na medida de todo o seu ser. O amor também nao é inferior, se a mente
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se ama a si mesma na proporgdo em que se conhece e existe (trin. X, xii, 18,
p. 306).

Assim, Agostinho engendra a primeira imagem trinitaria de Deus no homem. E
reformulando essa imagem que ele chega a triade humana de maior magnitude sobre esse

assunto — a alma superior formada pela vontade, inteligéncia e meméria.

A memodria é a primeira faculdade da nova trindade humana constatada por nosso
autor. Ninguém pode amar algo que ignora completamente. O amor pressupde que ja
existe certo conhecimento pelo objeto amado. Assim, uma pessoa pode amar outra,
mesmo sem conhecé-la pessoalmente, mas apenas por saber que é alguém de virtude, ou
pela sua beleza, etc. O mesmo ocorre quando alguém deseja alcancar o conhecimento,
por exemplo, “[...Jquem despenderia cuidados e esforcos para aprender retorica, se ndo
soubesse que se trata da arte de bem falar?” (trin. X, i, 1, p. 309). N&o é possivel amar o
que e desconhecido porque so € impelido a amar algo quem ja possui um conhecimento
generico do objeto. O que pode acontecer € 0 desejo de querer conhecer melhor, em
aspectos mais esmiucados, particulares, tal objeto. Assim, aquele que deseja saber pode
amar através de uma fantasia que imagina ser o objeto conhecido, feita a partir de um
conhecimento mais comum; pode-se amar algo que conduz a conhecer coisas novas e

ama-se, também, o proprio saber, porém, nunca o desconhecido (trind. X, ii, 4, p. 314).

Uma vez que Agostinho defende que ninguém ama o desconhecido, hd um
problema em admitir que a alma ama a si mesma quando se procura, uma vez que ainda
¢ desconhecida para si. Dai vem sua pergunta, “o que, pois, ama a alma, quando com
afinco procura conhecer a si mesma para se conhecer, sendo-lhe desconhecida? ” (trin.
X, iii, 5, p. 316). Algumas conjecturas sdo apontadas por ele. A alma pode amar a imagem
que faz de si mesma, o que pode ou ndo corresponder a realidade. Mas nesse caso, hunca
podera conhecer as outras almas, um conhecimento dito universal, uma vez que cada alma
pode fazer uma imagem diferente de si. A alma também pode amar ndo a si, que ainda
Ihe é desconhecida, mas amar a beleza de conhecer-se. Ela pode amar-se por ter uma
lembranca de sua memdria secreta sobre seu fim Gltimo, que para Agostinho consiste em
uma vida feliz e, por isso, quer conhecer-se mais para atingir esse fim. Mas, como pode
a alma lembrar-se da felicidade e ndo lembrar-se de si? Também, ela pode amar o
conhecer, mas ndo a si, que ainda é desconhecida. Nesse caso, se ama conhecer, ama

também conhecer-se. Todavia, como ela pode saber o que é conhecer se ndo conhece a
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si? Com isso, Agostinho é levado a concluir que quando a alma busca a si, ela ja possui
um conhecimento. Além disso, saber que ndo conhece algo j& € uma forma de afirmar que
existe algo para ser conhecido e que ela ndo ¢ totalmente desconhecida a si, pois “se ndo
soubesse que ignora a si mesma ndo se procuraria para se conhecer” (trin. X, iii, 5, p.
316). Por conseguinte, a alma identifica-se e sabe ser o0 objeto que procura e o objeto que

é procurado.

Resta agora saber se ela se conhece parcialmente ou totalmente. Segundo
Agostinho, ela pode ndo ter claro para si tudo que é, dai sua motivacdo para a prépria
busca, mas tudo o que ela sabe de si, sabe a alma toda. Em nenhuma parte da alma fica
oculta alguma coisa que a outra parte sabe. O primeiro conhecimento que a alma tem de
si, postulado por nosso filosofo, é que vive e existe, pois esse é 0 seu motivo de unir-se
ao corpo, e também sabe que tem uma certa inteligéncia que é diferente da alma dos
animais. Assim, quando ela deseja conhecer-se ela ja sabe 0 que busca, ja pressupde a sua
existéncia e sabe disso em sua totalidade. Desse modo, se ela sabe que é a alma e sabe
disso em sua plenitude, porque ela ainda tem o desejo de saber o que €? Segundo
Agostinho, Tudo que a alma sabe, sabe inteiramente, mas nem tudo que ela sabe € a
plenitude do que pode saber sobre si. Nesse caso, pode ser que existam coisas que sdo
ocultas a alma e que podem se revelar na medida em que a alma busca a si, do mesmo
modo quando ela tenta buscar uma lembranca na memoria. A lembranca ainda esté 14,
porém oculta. Quando consegue se recordar, acha-se 0 que estava sendo procurado.
Todavia, nosso autor levanta objecOes a respeito dessa hipdtese. Primeiro, que é
impossivel a alma ndo saber de algo que esta nela mesma, como se néo tivesse. Segundo,
se a alma busca uma parte de si que precisa ser encontrada é forcoso admitir que ela ndo
se busca em sua totalidade. Entretanto, ao admitir que a alma se busca toda inteira, nesse
caso, nada Ihe falta e ndo teria porque buscar-se, uma vez que o objeto que procura sabe
de si; ou a alma usa uma de suas partes para buscar outra. O problema dessa hipotese é
que a parte “encontrada” ndo pode ter se “auto achado” e assim néo pode encontrar a parte
a ser encontrada. A conclusdo de Agostinho é enfatica: a alma ndo procura a si mesma
(trin. X, iv, 6, p. 318).

Se a alma né&o se procura, entdo qual seria a finalidade do autoconhecimento? O
filsofo de Hipona adota o preceito grego “conhece-te a ti mesmo”, mas o reformula. Para

ele, aregra vale para a alma refletir sobre si de modo a ndo esquecer o que ela deve fazer:
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governar bem o corpo e deixar ser dirigida pelo seu criador. Estar abaixo do que lhe €
superior (Deus) e acima do que lhe é inferior (a matéria). Nessa concep¢do, quando ela
dedica-se muito mais as coisas corporais, obstrui sua visdo com uma densa nuvem de
imagens exteriores que as impedem de ver a si puramente. Assim é que Agostinho
distingue a ideia de conhecer a si mesmo e pensar em si mesmo. A alma, ao invés de
pensar em seu conhecimento mais profundo, prefere deter-se em imagens de objetos
materiais, das coisas do cotidiano, do prazer e das glorias passageiras. Dai, vem a
distincdo de Agostinho entre conhecer e pensar. A alma ja se conhece, mas pode decidir
por ndo pensar em si. Quando ela equivoca-se em relagdo ao que ela mesma &, seu engano
consiste em seu pensamento e ndo em seu conhecimento. Segundo Sérvulo:
[...] A mente ndo deixa de se conhecer mesmo quando ndo pensa em si, e
mesmo que venha a ter um pensamento equivocado enganando-se a respeito
de sua verdadeira natureza (por exemplo, ao se considerar substancia corporal).
Quando isso ocorre, 0 erro ndo esta na notitia — conhecimento inseparavel do
préprio ser da alma — mas na cogitatio, pois a alma pensando sobre si mesma
pode interpor entre si mesma e seu verbo uma série de imagens sensiveis, e se
considerar como sendo tais imagens sensiveis. Essa ilusdo provém de uma méa

orientacdo do amor, que em vez de se dirigir para o espiritual, fixa-se no
movel” (1996, p. 59-60, grifos da autora).

Por isso, se diz que a alma ndo se conhece, mas se reconhece na medida em que
passa por essa purificacdo das imagens externas quando pensa em si e também quando
acessa todas as verdades®®. Nas palavras de nosso autor, “Com efeito, ndo dizemos que
um homem conhecedor de muitas ciéncias ndo ignore a gramatica, quando nela ndo pensa,
por estar mais preocupado com a medicina. Pois uma coisa é ndo conhecer e outra ndo

pensar em si mesmo” (trin. X, v, 7, p. 319, grifo nosso).

Segundo Sérvulo (2001), o ser humano, por ser entendido por Agostinho como
uma criatura que estd no tempo, ndo pode apreender-se ou conhecer-se completamente
num dnico ato. Por isso, 0 conhecimento que possui de si deve passar constantemente por
atualizacdes e rememoracdes. No entanto, se a vontade conduz o pensamento?® a se deter

em outras lembrangas, o conhecimento de si fica nas profundezas da memérial’, isto €,

5 Tanto em Platdo quanto em Agostinho, o conhecimento ndo pode ser ensinado, apenas despertado. Mas
existe ai uma diferencia fundamental entre ambos fildsofos. Em uma exitosa definicdo, Taylor (2005) deixa
claro que o “voltar-se para dentro”, em Platdo, remete o ser humano para um “antes”, a contemplagdo do
mundo inteligivel. J& o “voltar-se para dentro”, em Agostinho, remete um “para cima”, para um “além”.

6 Pensar, para Agostinho, é uma visdo da alma para a memoéria, é lembrar-se. Ora, 0 que move o “olhar
interior” da mens é, por sua vez, a vontade.

17 Sérvulo (2001) aponta que Gilson compreende que o termo contemporaneo mais préximo para comparar
essa memaria sui de Agostinho é o inconsciente (SERVULO, 2001). Uma vez que as representacdes e as
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esquecido. Nesse sentido, apesar do conhecimento da alma estar nela no presente, esta de
forma obscurecida, turva e ndao de pensamento. Por isso, a alma “[...] se conhece
totalmente mas ndo se apreende num ato permanente” (SERVULO, 2001, p. 25). Pois,
apesar dela ser estruturada por memodria, inteligéncia e vontade de forma genérica, para o
conhecimento de si e de outra pessoa, “[...] nos perguntamos: o que sabe, 0 que pensa, 0
que ama e com que for¢a? E a conhecemos conforme respondemos a essas perguntas”
(SERVULO, 2001, p. 26). Por isso, o contetido que ocupa a memoria, a inteligéncia, a
vontade/amor, é tdo importante quanto conhecer a mens em sua forma. E justamente nesse
ponto que a vida beatificada acontece, ou, para utilizar um termo grego, a virtude

manifesta-se ou nao.

Al esta claramente uma reformulacdo da primeira imagem trinitaria do homem. A
faculdade que antes era o conhecimento, agora passa a ser a memoria. J& que ndo €
possivel pensar que se pode amar o desconhecido e que a alma possui em si uma parte
gue se procura e outra que € encontrada, entdo ela deve conhecer-se em sua totalidade.
Nesse caso, a alma ndo se conhece, mas ja ¢ conhecida, ou nas palavras de Gilson “[...] ¢
por isso que, quando o pensamento vem a se perceber, ndo se diz que ele se conhece, mas
que se reconhece” (2010, p. 423). A alma superior traz impressa em si as razoes eternas,
inclusive o seu proprio conhecimento. Entretanto, as experiéncias que o0 ser humano tem
com 0s objetos do mundo o faz criar representagdes nessa mesma memoria que 0
impedem de ver com clareza o que ele mesmo é. Quando a alma dedica-se
demasiadamente as imagens dos objetos materiais comeca a confundir sua natureza com
elas. Ndo pelo que ela é, mas atraves de um pensamento equivocado, que se dispersa e
perde-se em outras coisas. Considera-se tdo somente um objeto portador dessas imagens
e esquece de si. Para que a alma recupere o seu saber sobre ela mesma, é preciso que haja
um afastamento dessas representacdes materiais, ou seja, uma espécie de purificacdo da
alma. Esse € o sentido de autoconhecimento na concepcéao do bispo hiponense. Destarte,
Agostinho difere, conforme Sérvulo (1996) duas formas de conhecimento de si. Uma que

estd, desde a origem, no préprio homem, mesmo que este ndo saiba, isto é um

ideias ndo deixam de existir na memdria, elas podem n&o ser mais objeto do pensamento e da consciéncia.
No entanto, destacamos aqui que um limite deve ser bem tragado nessa aproximagao. Diferentemente da
nocdo de inconsciente contemporaneo, Agostinho ndo menciona que a memoria de si € capaz de agir sobre
a vida do ser humano enquanto uma memoria relegada a penumbra do esquecimento. Enquanto parte
esquecida na memoria, ndo ha possibilidade disso movimentar o corpo, pois trata-se de algo inerte na mente
do individuo.
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conhecimento implicito de si. O outro, o conhecimento revelado, que torna-se discursivo

e comunicéavel.

Para Agostinho, a alma humana além de existir, coisa partilhada com qualquer
outro ser no mundo, e viver, caracteristica dividida com os animais, ela também entende.
Apesar dos animais similarmente serem dotados de uma substancia que vivifica o corpo,
eles ndo procuram saber o que s&o, néo refletem sobre si e ndo podem compreender os
outros objetos do mundo. Desse modo, seria dificil defender que a alma é alguma
substancia corporea, como o ar por exemplo. Precisaria ser afirmado que este tem a
capacidade de entender. Quando isso ocorre, segundo nosso autor, ndo é porque a alma
sabe ser (ou conhece-se como) ar, mas apenas pensa sé-lo. Todavia, para Agostinho, o
que vale € o que a alma sabe de si, pois, para ele, saber implica no conhecimento das
razdes primeiras, ou seja, um conhecimento certo, verdadeiro e imutavel; enquanto que o
que se pensa que ela é sdo hipoteses e suposicdes. A alma sabe que entende, pois pode
compreender coisas. Se pode entender algo € por que possui vida e se possui vida é por
que existe. Essa € uma definicdo que ninguém pode discordar e, portanto, um

conhecimento seguro sobre ela (trin. X, X, 13, p. 326).

Assim como a alma entende, ela sabe que deseja e esse querer € orientado por sua
vontade. Para desejar € preciso igualmente existir e viver. Ela também sabe que se recorda
e, mais uma vez, ela necessita ser e viver para poder se recordar. Sabe-se, por conseguinte,
que alma possui essas trés faculdades: inteligéncia, memoria e vontade. As duas primeiras
sdo versadas na ciéncia de muitas coisas, enquanto que a ultima as faz buscar e gozar
dessas coisas, usa-las com alguma utilidade (trind. X, x, 13, p. 327). Em suma, na
mem©ria, guarda-se o conhecimento, sobretudo o de si. A vontade é 0 que move a mente
para apreender, ou lembrar-se desse conhecimento. A inteligéncia é a consciéncia da
mente como presente a si mesma (SERVULO, 2001). Ela é o que pensa sobre si. O pensar,
por sua vez, é o resultado da inteligéncia. Mesmo a alma, com suas deficiéncias e erros,
por ser humana, ndo pode perder sua estrutura. Por isso, segundo Sérvulo (1996), ela uma
atividade trinitaria, isto é, sua propria substancia é triade. A estrutura da alma humana

reverbera uma trindade.
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Em relacdo a vontade, Taylor (2005) afirma que, duas doutrinas sustentam a sua
concepcado na filosofia de Agostinho®®. A primeira, foi herdada pelo fildsofo de Hipona
através do estoicismo. Conforme os pensadores estoicos como Crisipo, 0 ser humano,
apesar de ser dotado de impulsos sensuais como 0s animais, pode escolher entre entregar-
se a eles ou conter sua pulsdo. Desse modo, ja caberia ai ao homem escolher, concordar
ou discordar. Depois disso, Epicteto retoma o conceito de prohairesis, que designa
escolha. Para ele, assim como para o0s estoicos, 0s impulsos podem se manifestar sem
nosso desejo, mas atendé-los ou ndo diz respeito a uma escolha do sujeito que os sentem.
No exemplo que Taylor retira da obra Charles Kahn, afirma que: “se o tirano diz: ‘vou
mandar prendé-lo’- ‘o que esta dizendo? Prender a mim? VVocé vai algemar minha perna,
mas nem mesmo Zeus pode subjugar minha prohairesis” (2005, P. 182, grifo do autor).
Poderiamos pensar em algo muito mais proximo a nossa realidade. O professor que deseja
que seu aluno aprenda algo ndo poderd, nesse sentido, obriga-lo a estar presente em sala
de aula ou a fazer o dever de casa; mas despertar a vontade dele em querer conhecer. Com
isso, Agostinho mostra que o conhecimento esta intimamente relacionado com a vontade
e, posteriormente, ao amor*®. No campo intelectual-filosofico, sem essa reflexdo de
Agostinho, seria dificil admitir que a vontade também se faz importante para o
desenvolvimento racional, visto ser ela relacionada aos apetites do corpo, que tanto foram
desprezados ao longo da tradigéo filosofica. Ele preserva a nocao do conhecimento ser
resultado de uma atividade racional e n&o sensivel. Porém salvara a vontade desse meio.
Atribuira a ela a funcédo de busca, enquanto querer, de algo que eleva o ser humano para
encontrar a beatitude, isto €, a fruicdo de um objeto eterno, das razdes eternas. Esse objeto

atemporal jamais fara o homem voltar a uma nova busca. O que o filésofo afirma é que

18 A questdo que sempre acompanhou Agostinho diz respeito a origem do mal. Sendo quem criou 0 mundo
bom, como pode, entdo, produzir junto a sua obra a maldade? Essa questdo, inclusive, o fez peregrinar por
muitas correntes de pensamentos. Dentre elas, 0 maniqueismo. A saida para esse problema consiste em
perceber que se o ser humano pode pecar, é porque possui o livro arbitrio. E se 0 possui, ndo seria
conveniente colocar a culpa da maldade no Ser (Deus). Todavia, foi apenas mais tarde que ele desenvolveu,
apoiado nas Epistolas de S&o Paulo, o conceito de vontade. Foi Agostinho quem primeiro entendeu que é
possivel querer e ndo possuir empecilho externo e ainda assim ndo fazer. Ou, ao contrario, ndo querer e,
ainda assim, fazer. “Nada esta tanto em nosso poder como a propria vontade, pois ndo ha intervalo; no
momento em que queremos — 14 esta. [...] E esse é o motivo pelo qual somente a vontade — nem a razdo
nem os apetites ou desejos — esta “em nossas maos; ¢ livre”” (ARENDT, 2008, p. 351). Nem a razdo e nem
0s desejos podem ser livres, mas a vontade o é. Diriamos, em outras palavras, que “dentro de si”, cada
homem é soberano de sua vontade.

19 A vontade transforma-se em amor quando a busca (ou o querer) sessa € a alma entre em um estagio de
contemplagdo quando encontra o0 objeto que estava procurando. Essa fase de contemplagdo é, para
Agostinho, “frui¢ao”, ou a vontade metamorfoseada em amor.
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ndo ha possibilidade de conhecimento sem a vontade de conhecer. Por isso, Arendt
considera:
“[...] Para antecipar uma Ultima sugestdo de Heidegger, ja que a vontade se
experimenta como causadora do acontecimento de coisas que, de outra forma,
ndo teriam acontecido, ndo poderia ocorrer que aquilo que se esconde por tras
de nossa busca de causas ndo é nem o intelecto nem nossa sede de saber (que
poderia ser saciada com a informacdo direta), mas precisamente a Vontade —

como se por tras de cada ‘por que’ existisse um desejo latente, ndo s6 de
aprender e de conhecer, mas também de saber-como.” (2008, p. 353).

Além disso, a vontade tornou-se uma das capacidades humanas centrais na moral
crista. O agir bem deve ser motivado por adesdo pessoal de livre escolha do sujeito pelo
seu proprio querer. Assim, se alguém age bem porque é coibido a fazer isso, € como se
estivesse agindo de forma equivocada, porque essa acdo ndo é fruto de uma “reta

vontade”.

A segunda mudanca que sustenta a ideia de vontade de Agostinho trata-se de uma
disposicao do ser humano. Para Platdo, 0 homem possui uma certa disposicao para o bem,
que pode ser desviada para o0 mal se ele entrega-se aos desejos mundanos ou ndo conhece
0 bem, ou pelos maus habitos e uma educacéo desvirtuada, como para Aristoteles. Mas,
segundo Taylor (2005), encontramos em Agostinho uma pre-disposicdo humana mais
perversa, decorrente do pecado original. A vontade, a priori, deve primeiro galgar uma
catarse, ser curada da perversdo, para depois poder estar apta a escolher as coisas

superiores.

A vontade, por conseguinte, assume duas dimensdes na tradicao crista posterior.
A primeira é a capacidade humana de escolher por algo; dai disse-se que o ser humano
tem ou nao forca de vontade. A segunda, diz respeito a vontade como algo basico da
formacdo do ser humano. Nesse sentido, ela pode ser uma boa ou ma vontade Taylor
(2005).

Agostinho, antes da conversao, estava dividido entre a vida conjugal e a dedicacéo
exclusiva a procura da verdade, fundida na imagem de Deus. E nas suas Confissdes que
ele formula um aspecto importante da vontade: a sua duplicidade (ou multiplicidade). Isso
pode ser concluido através de inimeras passagens do texto: “encantava-me o verdadeiro
caminho, que é o préprio Salvador, mas eu ainda relutava em enfrentar-lhe as estreitas

passagens (Conf. VIII, i, 1, p. 201)”; “eu j& havia encontrado a pérola preciosa e devia
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vender todos os meus bens para compra-la. No entanto, ainda hesitava (Conf. VIII, i, 2,
p. 202)”. Agostinho admite que sentiu vontade de imitar os passos de Vitorino, um mestre
pagdo que converte-se ao cristianismo. Aliés, nosso autor observara que era justamente
esse 0 intuito de Simpliciano ao contar a ele a historia da conversao de Vitorino, homem
intelectualmente admirado por Agostinho (Conf. VIII, ii, 2, p. 203). Mas a0 mesmo
tempo que nosso fildsofo desejava seguir o caminho da conversao, tragcado por Vitorino,
uma outra vontade manifestava um desejo profundamente enraizado pelo habito de
continuar vivendo segundo os padrées mundanos. Deixemos o proprio bispo hiponense

falar:

Também eu queria fazer o mesmo, porém era impedido, ndo por grilhdes
alheios, mas por minha prépria vontade férrea. O inimigo dominava-me o
querer e forjava uma cadeia que me mantinha preso. Da vontade pervertida
nasce a paixdo; servindo a paixdo, adquire-se o habito, e, ndo resistindo ao
habito, cria-se a necessidade. Com essa espécie de anéis entrelacados (por isso
falei de cadeia), mantinha-me ligado a dura escraviddo. A nova vontade apenas
despontava; a vontade de servir-te e de gozar-te, 6 meu Deus, Unica felicidade
segura, ainda ndo era capaz de vencer a vontade anterior, fortalecida pelo
tempo. Desse modo, tinha duas vontades, uma antiga, outra nova; uma carnal,
outra espiritual, que se combatiam mutuamente; e essa rivalidade me
dilacerava o espirito. Portanto, eu compreendia por experiéncia propria o que
havia lido: que a carne tem desejos contrarios ao espirito, e o espirito tem
desejos contrarios a carne. Sentia claramente os dois desejos, reconhecendo-
me mais naquele que interiormente aprovava do que naquele que desaprovava”

(Conf. XIll, v, 10, p. 210).

Ora, com essa passagem Agostinho demonstra por sua propria experiéncia, que o
ser humano possui como que duas vozes que ecoam dentro de si. Uma que 0 governa para
0s apetites e paixdes que estdo relacionados ao corpo e aos prazeres efémeros. Outra, que
0 mostra racionalmente e o convence logicamente que o melhor é abandonar tais vicios.
A forca da primeira voz esta alicercada no habito, que de tanto repetir-se tornar-se uma
necessidade, isto é, torna o ser humano dependente e, portanto, ndo livre. A segunda tem
sua forca na razdo que demonstra ser mais benéfica e proporcionar alegria mais duradoura
ao individuo. Qual vontade sera atendida e qual sera rechacada depende do arbitrio, a
capacidade de escolher (Conf. XIlII, v, p. 402-403).

Ora, 0 habito, uma vez estabelecido, assume a forca de uma necessidade, embora
possa ser superado. Se o principio racional ndo tem forca maior, ele é sucumbido e a forca
do héabito o vence: “Com efeito, ir ou chegar a ti ndo ¢ sendo um ato de querer ir, mas

com vontade forte e plena, e ndo titubeante e ferida, numa luta da parte que se ergue
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contra a parte que fraqueja” (Conf. VIII, viii, 19, p. 219). Nesse caso, ai esta a questdo da
liberdade e da vontade. Ora, apesar de querer, Agostinho simplesmente ndo conseguia
realizar aquilo que que a razdo ja lhe ordenava. Por isso, ele afirmard que o homem que
obedece apenas ao corpo, nao é livre. Este, por sua vez, aprisiona o ser humano pelo mal
héabito.

A alma pode querer plenamente ou em partes. Pode querer e ndo querer a0 mesmo
tempo. Quando ela encontra-se nesse estagio, ela ndo entra em acordo consigo mesmo, o

que revela seu adoecimento. Assim, alerta nosso autor que,

a alma nao divide-se entre fazer ou ndo fazer por causa de uma substancia ma
e outra boa, suponhamos que, com duas vontades mas, alguém tenha que
decidir entre matar um homem com veneno ou com a espada; entre apropriar-
se deste ou daquele campo alheio, por ndo poder apossar-se dos dois ao mesmo
tempo; entre gastar dinheiro no prazer da luxiria ou conserva-lo na avareza...”
(Conf. VIII, x, 23, p. 222).

Nesse caso, € possivel questionar onde manifestar-se-ia a substancia boa. Assim,
Agostinho mais uma vez contradiz 0 maniqueismo ao complexificar a acdo com o

resultado do embate dentro do préprio campo da vontade.

Apesar de muitos terem sido os filésofos que consideraram que a alma pudesse
ser algum elemento material como o fogo, o ar ou a prépria estrutura do corpo, a Unica
certeza que se pode ter sobre ela, é que as faculdades que mencionamos anteriormente
existem. Dai a reprovacdo de Agostinho em relacdo a filosofia materialista, que aponta
ser a alma tipos diferentes de corpos. Para ele, s6 ndo é possivel duvidar que a alma
entende, lembra e possui vontade.

Quem, porém, pode duvidar que a alma vive, recorda, entende, quer, pensa,
sabe e julga? Pois, mesmo se duvida, vive; se dlvida lembra-se do motivo de
sua duvida; se duvida entende que duvida; se duvida, quer estar certo; se
duvida, pensa; se duvida, sabe que ndo sabe; se duvida, julga que ndo deve
consentir temerariamente. Ainda que duvide de outras coisas ndo deve duvidar

de sua davida. Visto que se ndo existisse, seria impossivel duvidar de alguma
coisa. (trin. X, x, 14, p. 328).%°

20 A reflexdo de Agostinho nesse sentido, comeca quando ele pretende derrubar o argumento dos céticos.
Segundo estes, ndo seria possivel chegar a uma afirmacédo solida e verdadeira. Dai surge sua primeira
consideracdo, prototipo do cogito cartesiano: “assim pois, para partirmos de uma verdade evidente, eu te
perguntaria, primeiramente, se existes. Ou, talvez, temas ser vitima de engano ao responder essa questdo?
Todavia, ndo te poderias enganar de modo algum, se ndo existisses” (lib. arb. 11, iii, 7, p. 80). Segundo
Taylor (2005), Agostinho ndo da muita importancia a essa descoberta, nem a usa para justificar o dualismo
alma/corpo, o que ja era aceito por ele. Mas a importancia disso esta na prova de que a primeira certeza que
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Dessa forma, a alma apreende sua existéncia através de suas atividades. A
primeira delas, é duvidar e com ela vem o lembrar, o querer, o entender entre outros. Por
iSs0, toda vez que a alma pensa em ser qualquer um desses corpos, ela simplesmente ndo
possui certeza disso. E como foi induzido pela forga argumentativa de Agostinho, que ela
ja se conhece quando se busca, de modo apenas venha a se reconhecer, se ela ndo possui
a certeza de ser qualquer um desses corpos, € porque ela ndo se reconhece como sendo
um corpo. Além disso, se a alma fosse qualquer uma dessas substancias, ela ndo pensaria
nela pelo que experimenta através dos sentidos dos quais formam uma representagdo, mas

pensaria de um modo diferente, pensaria através, como afirma Agostinho, de uma

se pode apreender, diz respeito a existéncia do “eu”, da propria existéncia. Sabendo ser algo que existe,
vive e pensa, sendo que 0 uso da razdo é a atividade mais elevada do ser humano, Agostinho conduz seu
interlocutor a concluir que existem coisas que sdo superiores a propria razdo. Esses, sdéo modelos de verdade
comuns a todos que usam do pensamento. Sdo alguns exemplos dessas verdades: sete mais trés € igual a
dez; o justo é melhor do que o injusto; o incorruptivel é superior ao corruptivel, etc. Ora, para nosso autor,
essas sdo verdades que nenhuma pessoa poderia discordar com plausibilidade. A verdade, portanto, ndo é
passivel de correcbes, mas é usada apenas enquanto critério ou modelo. Dessa forma, ela deve
necessariamente ser algo superior a razdo do homem. Assim, a consideracdo de que existe algo superior a
ele é obtida através de uma introjecdo em si mesmo, através da descoberta de um ponto de vista da primeira
pessoa ou, nas palavras de Taylor (2005, p. 178) “Indo para dentro, sou levado para cima”. O conhecimento
da alma humana e de Deus estdo intimamente ligados em Agostinho. Através da certeza da existéncia da
alma, posteriormente conclui a existéncia de Deus como fundamento das ideias presentes nesta e do proprio
ser, visto que algo ndo pode auto engendrar-se (SERVULO, 2001). Por outro lado, na modernidade,
Descartes (1973, p. 54), afirma algo muito semelhante a argumentacéo de Agostinho. Na ocasido, constata
que “[...] quanto aos costumes, ¢ neCeSSario as vezes seguir opinides, que sabemos serem muito incertas,
tal como se fossem indubitaveis, como ja foi dito acima; mas, por desejar entdo ocupar-me somente com a
pesquisa de verdade, pensei que era necessario agir exatamente ao contrario, e rejeitar como absolutamente
falso tudo aquilo em que pudesse imaginar a menor duvida. Assim, porgue os sentidos nos enganam as
vezes, quis supor que ndo havia coisa alguma que fosse tal como eles nos fazem imaginar. E, porque ha
homens que se equivocam ao raciocinar, mesmo no tocante as mais simples matérias de Geometria, e
cometem ai paralogismos, rejeitei como falsas, julgando que estava sujeito a falhar como qualquer outro,
todas as razdes que eu tomara até entdo por demonstracdes. E enfim, considerando que todos os mesmos
pensamentos que temos quando despertos nos podem também ocorrer quando dormimos, sem que haja
nenhum, nesse caso, que seja verdadeiro, resolvi fazer de conta que todas as coisas que até entdo haviam
entrado no meu espirito ndo eram mais verdadeiras que as ilusdes de meus sonhos. Mas, logo em seguida,
adverti que, enquanto eu queria assim pensar que tudo era falso, cumpria necessariamente que, se pensava,
fosse alguma coisa. E, notando que esta verdade: eu penso, logo existo, era tdo firme e tdo certa que todas
as mais extravagantes suposicdes dos céticos ndo seriam capazes de a abalar, julguei que podia aceita-la,
sem escrupulo, como o primeiro principio da Filosofia que procurava.” Nas Meditages, o filosofo francés,
na busca por uma afirmacéo certa e confiavel, chegou a considerar que um génio maligno o engava quando
tentava considerar que tudo o que recebia dos sentidos fosse verdade. Duvidando da existéncia de todos o0s
corpos, inclusive do seu, chegou a seguinte conclusio: “Néo ha, pois, dlvida alguma de que sou, se ele [0
génio maligno] me engana; e, por mais que me engane, ndo poderd jamais fazer com que eu nada seja,
enquanto eu pensar ser alguma coisa” (DESCARTES, 1973, P. 100). Desse Modo, a primeira certeza ¢ que
0 “eu” deve necessariamente existir, pois se posso estar enganado que ele existe, entdo ele existe de fato.
Mas em que consiste esse “eu”? Desconsiderando ser ele um corpo ou as sensagoes que vem dele, afirma:
“nada admito agora que ndo seja necessariamente verdadeiro: nada sou, pois, falando precisamente, sendo
uma coisa que pensa, isto €, um espirito, um entendimento ou uma razdo, que sdo termos cuja significagdo
me era anteriormente desconhecida. Ora, eu sou uma coisa verdadeiramente e verdadeiramente existente;
mas que coisa? Ja o disse: uma coisa que pensa” (DESCARTES, 2005, p. 102).
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“presenca interior”, isto ¢, a alma sabe que tem vontade sem precisar realizar essa vontade
através do corpo. Por conseguinte, ele realiza uma espécie de purificagdo da alma,
retirando de sua estrutura tudo que lhe é acrescentado arbitrariamente, de modo a deixar
apenas aquilo que se tem certeza ser ela, sem “penduricalhos” a mais. Assim, uma vez
que a alma sabe antecipadamente o que é, ndo se reconhece enquanto uma estrutura

corpdrea, mas como atividade puramente do intelecto (trin. X, x, 16, p. 329).

Memodria, inteligéncia e vontade, conclui Agostinho, séo trés faculdades com
atribuic@es distintas, mas que pertencem a mesma alma, isto é, a mesma vida e substancia.
Dai, mais uma vez, a imagem da Trindade no homem. Meméria, vontade e inteligéncia
formam uma realidade e o que se diz de uma, se diz de todas, assim como o conhecimento,
amor e mente. Mas a0 mesmo tempo que sdo uma soO realidade, elas sdo trés quando
referem-se as suas relacOes, que também ndo seria possivel sem a igualdade entre elas.
Agostinho fala em relacGes, porque ndo é possivel uma faculdade cumprir sua atribuigéo
sem as outras duas. Nas palavras dele: “[...] eu me lembro de que tenho memoria,
inteligéncia e vontade; compreendo que entendo, quero e recordo; quero querer, lembrar
e entender; e me lembro ao mesmo tempo de toda a minha memdria, minha inteligéncia
e minha vontade, toda inteira” (trin. X, xi, 18, p. 331). Assim, ndo ha o que a alma lembre,
sem querer lembrar e sem entender o que se lembra. Também ndo ha como entender,
compreender sem se recordar e sem querer. Por ultimo, ndo had como querer sem entender

ou recordar o que se quer.

Enquanto que na primeira trindade humana, a mente (mens) era considerada uma
das faculdades da alma, na segunda triade ela corresponde a toda alma superior. De toda
forma, ela é composta, para Agostinho, de um elemento que conserva as razfes de origem
(memoria e conhecimento), aquilo que a faz querer conhecer-se (vontade e amor) e aquilo
que conhece e ama (pensamento e inteligéncia), sendo esses trés componentes
indissociaveis.

Vontade, inteligéncia e memaoria formam uma Unica substancia para Agostinho, a
alma superior. Toda alma humana é dotada dessas trés faculdades, desde o nascimento.
No entanto, para uma crianca é admiravel a rapidez com que se recorda, entende e é &vida
por alguma coisa. Mas isso ndo se aplica ao ser humano adulto. Porque, de acordo com
Agostinho, interessa muito mais do que a agilidade com que compreende, recorda ou

deseja, 0 objeto que se recorda, compreende ou deseja e ama. A alma é admiravel quando
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recorda, compreende e deseja objetos que merecem esse apre¢o. Primeiramente, é preciso
considerar o que a alma conseguiu alcancar pela memdria, pelo entendimento e pela forga
de sua vontade. Depois disso, é preciso atentar se a vontade repousa nos objetos
alcangados como um fim em si mesmos ou se parte para uma nova busca. Dai surge a
relagdo uti e frui?l. Existem coisas que séo fruidas, gozadas por elas mesmas, mas existem
coisas que sdo alcangadas porque servem de um meio para se conquistar algo que seja
fim em si mesmo. Por isso, apds investigar quais objetos séo fruidos e quais devem ser
apenas utilizados, exige-se uma educacdo da alma superior para dedicar-se a coisas que
trazem consigo a finalidade da busca. Caso contrério, a alma se dedicara apenas a coisas
que a diminuem por sua condicdo peremptoria e de pouco valor. Sendo os objetos
materiais utilizados e a verdade, por ser considerada eterna, fruida, “a interioridade
agostiniana — condi¢do do conhecimento de si — é portanto ascese, separacdo do sensivel.
Busca afastar-se do que encobre a mente em relacdo a ela mesma, para que possa se
apreender”?? (SERVULO, 1996, p. 61).

A nivel de conclusdo dessa trindade humana, que sera considerada a mais
completa, é importante esclarecer que:
O conhecimento de si € o conhecimento que a mens tem de si mesma como
trindade, isto é, como memodria, inteligéncia, vontade. Este é um dos aspectos
do conhecimento de si: a mens € isto que conhece dela, uma substancia que
pensa, que quer, que se lembra. Na triade memoria, inteligéncia e vontade cabe
a vontade a unidade das poténcias da alma. A vontade diz a meméria o que
ententer [sic] e o que esquecer; diz ao intelecto o que escolher para o

entendimento; é ela que os faz trabalhar, que retne ou separa (SERVULO,
2001, p. 24, grifos da autora).

Essa passagem € elucidativa para entendermos que o conhecimento de si, que a
alma procura e 0 encontra justamente nessa estrutura que a permite recordar-se de si. O
saber que conduz a alma entender-se como memoria, inteligéncia e vontade encontra-se,
justamente na propria memoria, que guarda o que a mens é. Nesse caso, a vontade é
unitiva e cumpre um papel fundamental, o de ligar inteligéncia e memoria, uma vez que
é ela quem determina o que sera retido pela memdria e 0 que sera esquecido pela mesma.

Por isso, se diz que a memoria e o intelecto sdo contemplativos, enquanto a vontade é

21 Cf. De beata vita, Il, 10-11; De doctrina christiana, 1, iv, 4.
22 Esse tema serd tratado de forma mais ampla no préximo capitulo, especialmente no tépico 3.3.
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ativa (ARENDT, 2008). Assim, a inteligéncia age sobre aquilo que a memoria guardou e

esta, por sua vez, guarda aquilo que a vontade determina.

2.2 O homem exterior

Apos investigar a imagem trinitaria na alma humana, Agostinho parte para uma

busca da triade no homem exterior. Por “homem exterior” o nosso filésofo entende o

corpo e os sentidos corporais, que também formam o ser humano. Mas é importante

deixar claro que nessa concepcao, no modo como ele compreende a matéria, por mais que

possa existir uma imagem trinitaria também no corpo, ela jamais se equivalera a trindade

da qual é formada a alma. Uma vez que, segundo Taylor (2005), o pensamento de

Agostinho é marcado, em sua centralidade, por uma oposi¢éo: a busca pelo interior e a

luta pelo afastamento do que é exterior®®, a elevagdo do ser humano passa

necessariamente pela sua interiorizacdo. Taylor também destaca a relevancia desse
dualismo para Agostinho nas seguintes palavras:

[...] esta ndo é apenas uma das maneiras de descrever a diferenca para

Agostinho. De certo modo, é a mais importante para nossos objetivos

espirituais, porque a estrada que leva do inferior ao superior, a mudanca crucial

de direcdo, passa pela atencdo que prestamos a nds mesmos enquanto interior
(2005, p. 171, grifo do autor).

Apesar da “trindade” do corpo nao ter o mesmo valor que a “trindade” da alma,
Agostinho aponta que talvez seja mais facil compreender a segunda pela primeira, pois
aquilo que esté acessivel aos sentidos mostra-se mais facil de compreensao do que aquilo
que esté apenas em forma inteligivel, uma vez que “[...] estamos tdo familiarizados com
0 que é corporal e de tal modo nossa atencéo resvala com facilidade para o mundo

exterior” (trin. XI, i, 1, p. 335). Dos cinco sentidos que o corpo humano é dotado,

23 A filosofia de Agostinho implica em uma critica ao mundo. Essa critica ao mundo esta no préprio ato de
conversdo a interioridade, fruto da evidéncia de uma primeira certeza. A verdade, nesse caso, emerge da
constatacdo de que a ddvida é possivel, mas a divida de se estar duvidando, mostra-se improvavel. Com
isso fica exposta “a irrecusavel presenca do espirito a si mesmo — a interioridade pura [...]” (VAZ, 1968, p.
102). Mas essa certeza ¢ do pensamento em seu proprio ato, no “exercicio” mesmo do pensar. Assim, o
pensamento é a condi¢do necessaria para se ter acesso a verdade, visto ser ele uma certeza solida. Por isso,
Vaz (1968) entende que a reflexdo sobre o tempo que Agostinho faz essencialmente a partir do livro X1 das
suas confissdes, traz, a0 menos, trés importantes implicagfes. Uma de foro metafisica, outra ética e uma
epistemoldgica. Ora, 0s objetos que ndo escapam a temporalidade mostram sua inadequacgao com as ideias
presentes no espirito. Deter-se, por sua vez, nesses objetos é negligenciar uma vida que pode fruir do eterno.
Por dltimo, quando a aten¢do do ser humano se volta a materialidade, ndo conhece com seguranga, pois
como conhecer aquilo que se degrada constantemente? Entdo, quem se submete a isso, esta contrariando a
prépria verdade (que é uma e ndo maltipla), que, por conseguinte, ndo pode encontra-se nas criaturas.
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Agostinho escolhe o sentido da visdo para fazer essa andlise, justificando que ele

assemelha-se mais facilmente a visao intelectual da mente.

Encontra-se a primeira imagem trinitaria na visdo. Uma imagem que consiste no

objeto visto, a propria visdo e a alma que a percebe, uma vez que a sensacgdo, para ele, é

um produto desta?*. Essas trés realidades possuem naturezas proprias e € a partir desse

principio que Agostinho conclui a incongruéncia da trindade corporal se comparada com

a Trindade divina. O objeto que é visto tem natureza diferente e independente da vis&o.

A visdo, embora sé exerca essa atividade gracas a um objeto que ela pode ver, pertence

ao ser humano que Vé e ja esta nele independe do objeto. Da mesma forma, a percepcao

da alma ¢é diferente do sentido da visdo, que € corporal, e do objeto que é visto, pois €

totalmente material, enquanto a alma, como entende Agostinho, ndo possui dimensfes

corporeas. Ela, por sua vez, tem os sentidos como instrumentos de percepcdo. Néo é

possivel haver sensaces sem esses instrumentos e sem a alma que percebe essas espécies

de informac6es que recebe dos mesmos. Por essa concepc¢éo, através da visao, forma-se

uma trindade com elementos que apesar de serem diferentes, estdo em estreita unido entre

eles. Caso uma dessas substancias se dissocie das outras, esse sentido (no caso, a visdo —
a propria sensacdo) deixa de existir (trin. XI. ii, 2, p. 337).

O objeto visivel —a vista e a atencéo do espirito — unem-se em certa unidade:

a visdo. Dos trés elementos, o primeiro ndo pertence a natureza do vidente, isto

é, do ser que possui alma e vida, a ndo ser que contemplemos nosso préprio

corpo. O segundo (a vista) pertence, pois o sentido é informado pela imagem

sensivel, no corpo, onde a alma atua. O terceiro elemento (a atencdo) €

privativo da alma. E ela que aplica o sentido ao objeto. Entretanto, sendo esses

elementos de substancias tdo diferentes, fundem-se em uma unidade. De tal

forma é essa unidade, que a ndo ser pela razdo que atua como juiz, com

dificuldade distinguimos a imagem do objeto visivel com aquela que surge na
pupila do vidente (OLIVEIRA, 1984, p. 648).

A visdo, nesse caso, se origina quando um objeto visivel informa o sentido da vista
e € processado pela atencdo da alma. O sentido e a atencdo pertencem ao sujeito que vé e
existem independentemente de ver ou ndo ver. O objeto visivel ndo pertence ao sujeito
que vé. Mas esses trés elementos sdo imprescindiveis para que haja a propria visao. Ela,
por conseguinte, € entendida como uma imagem, uma forma de um determinado objeto
que € impressa na alma através dos sentidos. Ela ndo é o préprio objeto, mas uma

representacdo do mesmo. Como analogia utilizada pelo proprio Agostinho, ela é como a

24 Cf. nota de rodapé 8.
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forma de um anel que se imprime em algum molde. Se for um molde mais consistente, a
forma permanecerd, se for um molde mais fluido ela desapareceré assim que o objeto for

retirado. A imagem, entdo, ndo é a mesma coisa que o objeto que a originou.

Mas como Agostinho mostra que essas trés realidades, isto €, a imagem do objeto,
o0 sentido e a vontade da alma, que se desprende como uma atencao a imagem do objeto,
formam uma unidade, sendo que sdo trés coisas de naturezas distintas? Séo realidades
distintas porque o objeto ndo pertence a mesma natureza daquele que vé. A impresséo da
imagem no sentido é uma realidade que pertence ao corpo e a alma. Ja a atencao da alma,
ao formar a sensacdo, pertence somente a ela, pois trata-se da vontade dela em se deter
na informacdo dos sentidos. Mesmo assim ha, por assim dizer, uma certa unido entre essas
trés realidades. Uma unido quase inseparavel, uma vez que € muito dificil distanciar o
objeto material da imagem que € impressa no sentido. A propria visdo € o elemento que
resulta dessas trés realidades. A vontade, nesse caso, € unitiva, pois liga objeto e sentido,
ou seja, ela é a percepcdo da alma que gera a Vvisdo e deseja conservar a sensacdo. No

entanto, ainda assim, a imagem trinitaria advinda das sensacdes € repleta de imperfeicoes.

Agostinho, entdo, relaciona os elementos dessa trindade corporal com as fungdes
da Trindade divina, embora considere que a primeira imagem seja extremamente inferior
e imperfeita se comparada com essa segunda. Afirma ele que a forma do objeto na qual
se originara a visao € como que o pai da mesma. Mas a forma do objeto néo é unicamente
0 que engendra, uma vez que é necessario o sentido corporal para que se imprima essa
forma. A vontade, pela qual faz o “pai” gerar o “filho” é o elemento mais espiritual dessa
triade. Ela faz a forma do objeto e o sentido formarem a visdo. O objeto que produz a
visdo é totalmente material e a visdo que se desdobra dele é parte material e parte
espiritual, ja que precisa da alma para se realizar. O sentido também é corporeo, pois faz
parte do corpo daquele que vé. Ja& a vontade pertence diretamente a alma. Assim, a
vontade ndo vem do objeto e nem da visdo, pois antes disso, ela ja existia. A visdo, entdo,
ndo gera a vontade. Por outro lado, nem a vontade gera a visdo. Pois esta é produzida pelo
objeto visivel (trin. X1, v, 9, p. 349).

E através dessa primeira imagem trinitaria do corpo que nosso autor forma uma
segunda imagem, uma vez que objeto, sentido e sensacdo formam uma trindade invalida
para compreender o ser humano como “imagem e semelhan¢a” do Ser criador. A

informacdo que veio da interacdo entre 0 objeto material e os sentidos é retida na alma



55

através da memoria. Desse modo, a memoria, a visao interior (da representacéo do objeto)
e a vontade formam a segunda imagem trinitaria corporal. Assim como a visdo torna-se
0 resultado da unido entre objeto sensivel, sentido e alma; a visdo interior, a
representacdo do objeto na memoéria e a vontade formam, segundo Agostinho, o
pensamento. O pensamento (cogitatio), por sua propria etimologia, “quer dizer
pensamento vindo de um estimulo interior” (OLIVEIRA, 1984, p. 650). Isto €, a vontade
da alma em se deter ou perceber algo. Nesse caso, esse “algo” sdo as representagdes que
estdo presentes na memoria. O processo acontece, nas palavras de Arendt, por que:

[...] A vontade, por meio da atencdo, primeiro une 0s nossos 6rgdos dos

sentidos ao mundo real de uma forma significativa; e entdo arrasta esse mundo

exterior para dentro de nés, preparando-o0 operacdes posteriores do espirito:

para ser lembrado, para ser entendido, para ser afirmado ou negado. Pois as
imagens internas ndo sao absolutamente meras ilusdes” (2008, p. 364).

Nessa nova trindade, ndo ha mais diferenca entre a natureza dos trés elementos.
Nenhum diz respeito a um objeto externo ou ao corpo. A representacdo do objeto
conservada pela memoria ocupa o lugar do objeto mesmo. A visdo exterior que se dava
pelo sentido do corpo € substituida pela viséo interior. Esta, percebe a representacéo da
memoria. A vontade, elemento que j& pertencia a alma daquele que Vvé, volta o “olhar
interno” para a memoria € nao mais para o objeto. Mas, assim como a visao de um objeto
material e o préprio objeto em si sdo coisas distintas, como exposto acima ao
reconstruirmos o argumento de Agostinho, a imagem presente na memoria e a visao da
alma para ela também o sdo. Ora, segundo ele, a memoria retém em si as formas dos
objetos sensiveis que chegam até ela através dos sentidos do corpo. Essas imagens estdo
sempre presentes na memaria, mas nem sempre a alma esta pensando nelas (ou “olhando
para elas”), de modo a estarem sempre presentes conscientemente. Quando a alma deseja
se recordar de algo, entdo volta sua atencdo a essas imagens e as vé. No entanto, aponta
Agostinho e como j& mencionamos, uma coisa é a imagem que estd na memoria, outra
coisa é 0 que essa Visdo interior vé. Essa distin¢do s6 pode ser feita através da razéo, pois
“a unido dos dois ¢ tdo intima, dito de outra forma, a imagem conservada na memoria e a
expressdo que se forma no olhar interior daquele que se recorda sdo de tal modo

semelhantes que parecem ser uma coisa s6” (trin. XI, iii, 6, p. 343).

Tratando especificamente da meméria e do pensamento, Agostinho afirma que

uma é a imagem guardada na memoria e outra é aquela que é vista pelo pensamento (a
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recordacdo). Nem tudo que esta na memaria pode ser percebido pelo pensamento. Essas
visbes que ndo excedem o nimero de imagens que estdo no pensamento podem se
multiplicarem através da imaginacdo. Como no exemplo de Agostinho, que alega:
“lembro-me de apenas um sol, porque apenas vi um, como de fato s existe um. Mas, se
quiser, posso imaginar dois, trés, quantos quiser; mas preciso ser informado pela memaria
que me faz recordar de apenas um. Recordo-me dele, tdo grande quanto o vi” (trind. XI,
viii, 13, p. 355). Nesse sentido, a imaginacdo estd limitada ao nimero de imagens
impressas na memoria, e esta, pelo nimero de objetos que os sentidos Ihe permitem

apreender.

Podemos entender, dessa forma, que a intensidade da vontade, que dedica-se a
fazer o pensamento recordar-se de algo, pode levar alguém a ter uma viséo interior (ou
lembrancga) vivaz que pode ser de tal maneira fiel ao objeto sensivel quanto possivel. E
essas imagens podem exercer uma forca téo significativa no corpo quanto as pressoes de
objetos externos a ele. Por isso 0 bispo hiponense afirma que “quanto mais forte for o
[...] desejo, tanto mais atento € o olhar; tanto daquele que percebe um objeto situado em
determinado lugar, como de quem alimenta um pensamento com imagens sensiveis

contidas na memoria” (trind. XI, iv, 7, p. 345).

Importa destacar que a trindade memoria, pensamento e vontade tem origem nos
sentidos, porém € mais interior no homem do que a primeira triade corporal. O objeto, no
caso, € uma representacdo da memoria que ¢ visto pelo “olhar da alma” (pensamento).
Mas antes da alma poder ver essa representacdo (lembrar), ela j& estava contida na
mem©aria. Apesar da visdo da alma ser gerada através da forma que estd impressa na
memoria, esta ndo assume a “paternidade” total do pensamento. O olhar da alma ja esta
presente antes mesmo de contemplar a representacdo. Nas palavras de Agostinho, “assim,
ainda que a forma que se origina no olhar de quem recorda proceda da que esta imanente
na memoria, esse olhar interior ndo comeca a existir a partir dela, mas ja existia antes
dela, isto é, antes de receber essa forma” (trind. XI, vii, 11. P. 352). Ele entende que o
olhar interior (ou o pensamento) vé aquilo que a imagem mostra-lhe e pela
consubstancialidade dessas faculdades, poderia ser um reflexo da imagem do Pai e do

Filho da Trindade divina. No entanto, algumas ressalvas precisam ser feitas.

A representacdo que permanece na memoria vinda de um objeto exterior e

material € um dos limites dessa triade, visto que na trindade divina, o pai ndo pode
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originar e nem mostrar nada ao que seja dessa natureza. Por outro lado, a memoria e 0
pensamento operam, quando dedicados aos objetos materiais, sempre conforme o tempo,
e se formam com este. Ao passo que a Trindade divina, segundo a cosmologia
agostiniana, esta totalmente fora do tempo (OLIVEIRA, 1984, p. 23).

Se a memdria assume uma paternidade imperfeita do pensamento, que apesar de
depender do que a memoria Ihe mostra, ja existia antes das imagens lembradas (o proprio
ato de pensar), a vontade torna-se algo mais complexo de se dizer que é originada pela
memoria, pensamento ou se origina desses dois. Isso porque, segundo Agostinho, a
paridade de natureza entre essas faculdades faz com que facilmente se confunda quem
gera e quem é gerado. Memoria, pensamento e vontade tem a mesma substancia — a alma.
Isso ndo acontece com a trindade anterior, formada por objeto visivel, sentido e vontade,
pois os elementos eram facilmente identificados com naturezas distintas. Se a memoria
gera, mesmo que nao totalmente, o pensamento, e ai sua semelhanca com as duas
primeiras pessoas da Trindade, Agostinho ja assume a postura de tentar mostrar que a
vontade ndo gera nem é gerada pela memoria ou pelo pensamento. Induz, por
conseguinte, que a ela cabe a semelhanga com o Espirito Santo. A vontade de se recordar
ndo pode existir antes do que aquilo que se deseja recordar estivesse na memoria, embora
a vontade em si seja anterior a essa vontade mais direcionada e especifica. Ela, portanto,
faz com que a alma queira se recordar e volta-se entdo para a memdria, da qual se recorda,
formando o pensamento. Assim, a vontade faz a unido entre as duas faculdades (trin. XI,
vii, 128 p. 353). Todavia, é possivel entender os motivos pelos quais Agostinho conclui
que as duas trindades que originam-se pela materialidade sdo imagens imperfeitas de uma

trindade, se comparadas com a concepcao trinitaria da alma do homem interior.

Surgem, por conseguinte, no decorrer das trindades corporais, trés imagens. Cada
uma é derivada da sua versdo anterior. Primeiramente a imagem do objeto é observada
pelo sentido do corpo. Depois, ela passa a estar na memoria e, por ultimo, é vista por um
“olhar da alma” toda vez que é lembrada, tornando-se pensamento. A primeira, é quando
ela une a forma de um objeto externo ao sentido do corpo, formando uma visao corporal.
A segunda, quando essa visao corporal é retida pela memoria. A terceira, acontece quando
0 pensamento (ou a “visdo da alma”) busca na memoria uma imagem (ou recordagao) de
modo que venha a lembrar-se de algo, assim, constitui-se a visdo de uma imagem interior.

Sendo a segunda relacdo intermedidria entre a primeira e a terceira, pode-se dizer que o
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ser humano possui duas visoes: a visao corporal e a visdo do pensamento, visto que para

existir a segunda € necessario que ocorra a primeira (trin. XI, ix, 16, p. 359).

ApoOs perder-se a imagem sensivel da visdo ou a imagem da memoria, 0 que
chama-se de esquecimento, a vontade ndo pode mais recuperar nem uma, nem a outra.
No entanto, a alma pode montar imagens apenas unindo figuras esparsas que contém na
memoria, mas que ndo correspondem a uma realidade concreta. A isso, Agostinho chama
de imaginagdo, como j& mencionamos. Entendemos que Agostinho ndo a considera, em
si, ma, mas pode tornar-se se é usada para mentir ou enganar alguém (trin. XI, v, 8, p.
347).

Compreendemos por essas consideragdes de Agostinho, que um mal maior faz a
alma quando essa pensa em demasia nas coisas sensiveis retidas na memaoria ou em coisas
imaginadas por ela. Consoante a essa concepcao de Agostinho, se a vontade dedica-se a
procurar apenas 0s objetos materiais, a representacao ou imaginacao desses, ela vive pela
parte mais inferior que ha no homem. Com isso, conclui nosso pensador que “vive-Se,
portanto, mal e desregradamente quando se vive conforme a trindade do homem exterior”
(trind. XI, v, 8, p. 348) e, ainda, descarta essa trindade corporal como imagem e
semelhanga do criador: “eis a razdo por que esta segunda trindade ndo é a imagem de
Deus: ela é produzida na alma mediante os sentidos do corpo, criatura inferior, ou seja,
criatura corporea, da qual a alma ¢ superior” (trind. XI, v, 8, p. 348). Desse modo,
Agostinho entende que existe um vestigio do criador na obra criada, porém, apenas a parte

superior do homem pode ser considerada como sua verdadeira semelhanca.

2.3 A incorporabilidade da alma

Em De quantitate animae, Agostinho aborda a questdo da “grandeza” da alma.
Defende que esta, por sua vez, ndo encontra-se em termos de extensao, mas sim no sentido
de poténcia. Apesar do livro abordar outras questdes referentes a ela, como sua substancia
ontoldgica, sua derivacdo e existéncia sem o corpo; o didlogo entre o bispo hiponense e
seu amigo Evodio detém-se, em quase toda a sua extensdo na busca pela prova da ndo
corporabilidade da alma. Isto é, defini-la como uma realidade espiritual, sem uma

realidade fisica.

A defesa de Agostinho em relagdo a alma ¢ que esta ndo pode ser “grande” no

sentido de possuir extensdo, mas como uma poténcia, uma forga. A extensdo, formada
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por altura, largura e profundidade é uma realidade que pertence aos corpos. Assim, todos
0s argumentos que séo apresentados por Agostinho tentam defender que a alma nao pode

ser comparada a matéria.

O primeiro passo é deixar evidente que existem realidades que, mesmo sendo
incorpdreas, ndo deixam de existir. Isso ndo € propriamente um argumento que torna
irrefutavel a presencga da alma enquanto um fato sem extenséo, mas torna tal defini¢éo ao

menos provavel (an. quant. IV, 5, p. 264).

Uma arvore, no exemplo de Agostinho, é certamente algo que existe. E se alguém
perguntar se ela é melhor ou mais desejavel do que a justica, talvez poucas pessoas
consentissem afirmativamente. Nesse caso, se a justica é algo muito mais cobicavel do
que uma arvore e admitindo que a arvore existe, como afirmar que a justica ndo? Ele
considera que a crenga na existéncia dos objetos existe porque eles contém as qualidades
que os tornam tridimensionais, e que se retiramos isso deles, retiramos também sua
existéncia. Entretanto, a justica ndo possui essas caracteristicas. Assim, se ela & mais
desejavel e mais excelente do que um objeto que possui extensdo quantitativas, € possivel

existirem realidades sem um corpo dessa mesma forma (an. quant. IV, 5, p. 2264).

Uma vez possivel admitir que existem realidades sem extensdo corporal,
Agostinho compreende que € necessario investigar se alma pertence a esse género, de
fato. E possivel a um ser humano possuir a lembranca de um lugar através da faculdade
da memoria. E concebivel tanto ter a recordacio de um determinado lugar, quanto conter
a mesma lembranca da distancia que alguém encontra-se desse mesmo local. Ora, se a
alma consegue conter imagens que sdo muito maiores do que o corpo, como ela pode

reduzir-se ao tamanho deste?

Agost. — Nunca te contemplaste num espelho pequeno ou nunca viste teu rosto
nas pupilas dos olhos de outrem?

Ev. — Claro; muitas vezes.

Agost. — Por que aparece menor do que é?

Ev. — Quererias que fosse do tamanho do espelho?

Agost. — Portanto, é necessario que as imagens dos corpos aparecam pequenas,
se s30 pequenos COrpos Nos quais aparecem.

Ev. — E absolutamente necessario.

Agost. — Por que, entéo, estando a alma em tdo pequeno espago, Como esta em
seu corpo, é possivel que tdo grandes imagens possam ficar nela comprimidas,
como sdo tanto as das cidades, como também a latitude das terras e quaisquer
outras grandezas que nela se possam reproduzir? Quero, pois, que penses com
um pouco mais de atencdo sobre qudo grandes coisas e muitas a memoria
retém, as quais sdo retidas também pela alma. Portanto, que cavidade, que
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abismo, que razBes antes citadas ensinaram que ela é tdo grande quanto o
corpo! (an. quant. V, 9, p. 269).

Nesse sentido, mostra-se pouco provavel que a alma seja circunscrita pelo corpo
de forma espacial e contenha as mesmas substancias deste. As grandes imagens que ela
contém em sua memoria seriam reduzidas ao limite espacial que o corpo ocuparia.
Mesmo a alma possuindo a nogéo de altura, comprimento e profundidade, ela mesma néo
possui essas caracteristicas enquanto forma espacial. Ela possui 0s conceitos que tornam
um objeto tridimensional como ideias puras, isto €, ela possui a ideia pura de latitude,

longitude e altura e, nesse caso, um conceito ndo depende do outro®.

Agostinho ainda necessita refutar a ideia de que a alma acompanha o crescimento
do corpo porque esta circunscrita a ele. O bispo hiponense compreende que 0 corpo,
desde que nasce, estd destinado a certa medida de crescimento. Ora, enquanto 0 corpo
cresce, a alma parece adquirir melhor capacidade de raciocinio, uma vez que nao €
possivel comparar 0 pensamento de uma crianga com o de um adulto. Nesse sentido, a
primeira impressdo € que a alma acompanha o crescimento do corpo, o0 que colocaria em

duvida a concluséo de que ela € incorporea (an. quant. XV, 26, p.288).

Nesse caso, Agostinho alega que quando uma crianca progride no sentido de
pensamento, ela aproxima-se de uma vida virtuosa. A virtude, é entendida por ele como
a consonancia entre a vida e a razdo, isto é, as acdes sendo guiadas pela razdo. Com isso,
a alma ndo se aperfeicoaria por causa do crescimento do corpo, mas na medida em que
ela aproxima-se de uma devotada busca da verdade. Esse é o seu caminho natural para
uma vida virtuosa. Esse processo a torna melhor, enquanto que o corpo ndo torna-se

melhor, mas sim maior. Nas palavras de nosso autor:

25 Agostinho discorre do capitulo VI ao XIV de De animae quantitate sobre os conceitos de altura,
comprimento, largura e figuras geométricas. Leva seu amigo Evddio a imaginar apenas a longitude,
enquanto uma linha reta vertical, sem qualquer propriedade de altura ou largura. Da mesma forma o faz
imaginar as outras propriedades de um corpo tridimensional. O faz pensar, também, no ponto, local onde
comeca e termina toda linha e toda figura. Ora, pensar essas qualidades isoladas ndo seria possivel através
de um corpo, afinal, nenhum corpo pode conter a altura em si, mas sim as trés propriedades que o tornam
tridimensional juntas. Essas propriedades isoladas sdo incorporeas, de modo que nos corpos elas estéo
sempre unidas. Os olhos do corpo veem claramente as coisas corporais. Por sua vez, a alma vé coisas
incorporeas. Logo, ¢ mais correto, segundo Agostinho, afirmar que a alma também ¢é incorpdrea. “Agost.
— Viste alguma vez esse ponto, ou essa linha, ou essa latitude com esses olhos corporais? Ev. — Nunca
mesmo, pois ndo sdo corporeos. Agost. — Ora, se 0 corporeo sé pode ser visto pelos olhos corpéreos devido
a certo admiravel parentesco, consequentemente a alma, com a qual vemos o incorpdreo, nao é corpdrea ou
um corpo. Ou pensas diferente? Ev. — Estas certo, e estou de acordo que a alma ndo é um corpo ou algo
corpéreo. (an. quant. XIlII, 22, p. 283).
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Portanto, ndo deves opinar que a alma progride com a idade, como o corpo
pelo crescimento. Pois ela chega a virtude progredindo, e nds declaramos que
ela é formosa e perfeita sem nenhuma magnitude de espaco, mas pelo grande
poder da harmonia. E se, como disseste, uma coisa é 0 maior e outra 0 melhor,
todo progresso da alma com a idade e o uso da raz&o, ndo me parece que a
tornam maior; mas sim melhor. E se isso fosse consequéncia do tamanho do
corpo, qualquer seria tanto mais cordato, quanto mais alto e mais forte. Como
julgo, ndo negaras que isto ndo seja de outro modo (an. quant. XVI, 28, p. 290,
grifo nosso).

A alma, para Agostinho, adquire magnanimidade e ndo longanimidade, que
pertence ao corpo. A primeira diz respeito a uma forca, a uma poténcia. Nosso autor
compara a alma com a grandeza do ponto. Ele é mais importante do que todas as figuras,
pois todas elas dependem dele para tracarem suas linhas. No entanto, ele mesmo néo
ocupa espaco algum. Assim, ele possui uma grandeza enquanto poténcia (das figuras que
podem surgir a partir dele), mas ndo no sentido de ocupar espaco. Essa tese € amplamente
defendida por Agostinho no De animae quantitate. Quando a alma aprende algo ela néo
aumenta de tamanho, mas aumenta sua capacidade de agir. N&o é, portanto, um progresso
necessario ao crescimento do corpo, mas apenas contingente, quando coincide da alma

aprender algo com o desenvolvimento corpoéreo.

Agostinho classifica trés formas de crescimento do corpo e trés formas de
transformacéo da alma. Segundo ele, existe no corpo um crescimento que € necessario,
através do qual ele se desenvolve naturalmente; um crescimento supérfluo, quando uma
parte do corpo cresce de forma desproporcional, mas ainda assim mantendo saude e, um
crescimento prejudicial, que acontece mediante um inchaco insalubre. Por sua vez, a
alma transforma-se de trés maneiras. A primeira é quando adquire bons conhecimentos,
fundamentais para viver bem e virtuosamente. A segunda é quando aprende coisas boas,
mas que nao fazem muita diferenca para o viver bem. A terceira é quando conhece coisas
que a prejudicam e a conduzem a infelicidade. Um exemplo da terceira classe de
transformacdo da alma, na concepcdo de Agostinho, sdo as artes que incitam muito mais
as sensacdes do que auxiliam a razdo (an. quant. XIX, 33, p. 296), pois para ele, a
felicidade encontra-se na dedicacdo do ser humano a sua parte superior — a alma —
enquanto a arte trabalha com as sensacbes e emocgdes — coisas relacionadas muito mais

ao corpo.

Desenvencilhando a ideia de incorporabilidade da alma das objecdes dela crescer

com o corpo ou de possuir dimensdes corporais, é necessario tratar das sensa¢ées. Como
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vimos, para Agostinho, a sensibilidade faz parte da dimensédo da alma e ndo do corpo.
Com essa concepcdo, se a alma nédo se estende pelo corpo, como ela pode sentir o que
acontece em qualquer parte deste? O bispo hiponense defende que a ideia de considerar
a alma uma extenséo ao longo do corpo parte de uma concepcéao equivocada de sensacao.

Agostinho extrai do sentido da visdo a possibilidade de algo sentir sem precisar
estar no corpo. Quando os olhos veem algo eles certamente experimentam os objetos que
Ihes causam impressdo, de modo que tudo que a viséo vé é também sentido. Entretanto,
a visao possui uma particularidade em relacdo aos outros sentidos. Para que seja possivel
experimentar a audicdo, o tato ou paladar é necessario que um objeto externo ao corpo
exerca uma espécie de “forga” sobre esses sentidos. Por sua vez, ndo é preciso exercer
esse “toque” sobre a visdo para que ela veja. A visdo, entendida por Agostinho, “sai do
corpo” e vai ao encontro dos objetos. Nesse caso, 0s olhos enxergam somente onde eles
n&do estdo, pois se enxergassem onde estdo, veriam apenas eles mesmos, de modo que nédo
é possivel os olhos verem a si mesmos. Com isso, a intencdo de Agostinho € afirmar que
se a visao pode “sentir” onde ela ndo estd e sem ocupar um espago, muito mais isso seja

possivel a alma, estando em um corpo, mas sem precisar ocupar um espaco dentro dele.

A sensacdo e definida por Agostinho como aquilo que o corpo sofre e que pelo
proprio ato nao se oculta a alma. Nem tudo o que acontece com o corpo pode ser definido
como sensacdo. A velhice, por exemplo, é uma modifica¢cdo com o corpo, que ndo oculta-
se a alma, mas que néo é sentida do mesmo modo que sentimos o0 som, o tato ou qualquer
outro sentido. Todavia, essa definicdo exigira que Agostinho faca uma explicacdo das
origens da percepcdo. Ora, a diferenca entre 0s homens e 0s animais € que aqueles sabem,
enquanto esses apenas sentem. Isto é, a faculdade de sentir é diferente da faculdade da
ciéncia. Entretanto, embora a ciéncia seja diferente da sensacdo, ambas nao deixam de se
manifestarem a alma. O que se manifesta a alma pelo corpo é a sensacdo e 0 que se
manifesta pela razdo é a ciéncia. Se a sensacdo é a percepcdo da alma daquilo que néo se
oculta ao corpo, logo a alma possui um certo “conhecimento” que vem dos sentidos e
outra, que vem excepcionalmente como produto da razao (pela qual chega-se a verdade).
(an. quant. XXX, p. 326-328).

Agostinho ainda delega a alma sete atividades ascendentes que o faz entender o
homem como uma criatura privilegiada do restante da criacdo. (1) A alma da vida ao

corpo. Mantém todos os membros em unido e em pleno funcionamento, fazendo-o
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crescer. Entretanto, essa funcdo da alma é comum tanto para os homens como para 0s
demais seres da natureza como as plantas, j& que cada uma delas também cresce, se
reproduz e fenece. (2) A alma é responsavel pelas sensacBes, uma vez que cabe a ela
perceber o que impressiona o corpo. Embora a atividade de sensibilidade seja superior a
atividade de vitalidade, essa caracteristica ndo € especifica do homem, pois é
compartilhada com os animais. (3) Tudo que é humanamente produzido também é uma
atividade da alma, sejam grandes constru¢es ou uma obra artistica, por exemplo. Apesar
dessa atividade ser mais inacessivel aos animais, ela ndao distingue-se entre ignorantes ou
intelectuais; homens bons ou maus. (4) A alma é responsavel pelo seu distanciamento e
desapego das coisas que lhe séo inferiores (coisas materiais) e deve fixar-se em sua
propria natureza. Possui apreco e sempre deve considerar 0s outros seres humanos. (5)
Assim como € dever da alma distanciar-se das coisas materiais, agindo moralmente, ela
tem a incumbéncia de manter-se, por habito, nesse mesmo estado de purificacdo. (6)
Somente através dessa purificacdo ela € capaz de partir pela busca da verdade. Essa é
funcdo da parte superior da alma, a mens, como tratamos anteriormente. Essa é sua
principal atividade, a mais alta na hierarquia de seu exercicio. Esse é o fim especifico do
homem, do qual nenhum outro ser da natureza participa ou pode chegar a participar. A
quarta e a quinta atividade da alma tornam-se uma espécie de preparacao para o0 sexto
movimento. Por ultimo (7), a alma ndo exerce propriamente uma atividade, mas atinge
um estado de contemplacéo por ter se dedicado a verdade e néo ter se subvertido somente
as coisas materiais, que nivelam os homens ao status dos animais (an. quant. XXXIII,
70-76, p. 339-344). Com isso, pode-se resumir que a alma faz uma funcéo de animacéo
(ou vital), sensacdo (alma sensitiva), arte (criacdo), moral, virtuosa, cognitiva e
contemplativa. Ou, nas palavras de Agostinho, a alma pode ser considerada “sobre o
corpo, pelo corpo, acerca do corpo, para si mesma, para Deus e para junto de Deus” (an.
qguant. XXXV, 79, p. 348).
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3 O HOMEM COMO SER DE VONTADE E A SUA RESPECTIVA FORMACAO

Constatamos, até entdo, duas considera¢des importantes para afirmar que existe
na obra filoséfica de Agostinho uma autoformacéo da vontade: (1) O ser humano, em sua
origem, ja carrega em si um status mais elevado, especial no que tange ao restante da
natureza. Essa posicao ¢ definida porque Agostinho entende o homem literalmente como
“imagem ¢ semelhanga” do criador. (2) Essa proximidade consiste no fato do homem
possuir uma parte superior, imaterial e triadica em sua estrutura. Esse elemento diz
respeito a alma. A vontade, por conseguinte, faz parte dela, enquanto uma das suas
faculdades. Trataremos agora especificamente sobre o conceito de vontade e suas

ramificacdes como o desejo e o livre-arbitrio, e seu respectivo cultivo.

Um altimo esclarecimento torna-se importante nesse momento. Entendemos por
autoformacéo o trabalho que cada individuo realiza em prol de sua propria formagao
enquanto humano, que culminard, para Agostinho, numa pratica que conduz a felicidade.
Esse exercicio pode ser observado ndo apenas nos escritos tedricos de nosso autor, mas

na propria pratica, ao analisarmos com cuidado a biografia de Agostinho.

N&o € o objetivo desse estudo tracar uma biografia do bispo hiponense. Muitos
autores dedicaram-se a tarefa de biografar Santo Agostinho. Destaco aqui trés grandes
estudos nessa direcdo. O primeiro, trata-se da densa investigacdo realizada por Peter
Brown intitulada Santo Agostinho, uma biografia, com a traducédo para o portugués de
Vera Ribeiro. Sdo centenas de paginas que narram desde as origens da familia do filosofo,
0 contexto em que nasceu até sua morte, quando Hipona foi invadida. E provavel que este
seja 0 mais completo estudo sobre a historia de Agostinho. O pequeno livro de Possidio,
intitulado vida de Santo Agostinho, com a traducdo para o portugués das Monjas
Beneditinas, também merece destaque. A relevancia deste escrito encontra-se no fato de
Possidio ter sido discipulo de Agostinho. Isso o levou a ter grande convivéncia com o
mesmo. Seu texto tem a seguridade de quem compartilhou muitos eventos ao lado de seu
mestre. Por fim, menciono a autobiografia intitulada As confissdes. Nela, Agostinho
relembra sua vida e escreve suas memorias dando-lhes novos significados. Com isso,
entendeu seu percurso de vida como um estreito caminho que o conduziu ao equilibrio e
a paz que tanto procurou. As Confissdes é um escrito do interior do ser humano que expde
a crueza da alma, ou, nas palavras de seu autor, ¢ onde “cala-se a voz, grita o coracdao”

(Conf. X, ii, 2, p. 265).
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Devido a esses estudos produzidos sobre a vida de Santo Agostinho, qualquer
tentativa de resumir sua trajetéria em poucas paginas mostra-se desnecessario. Todavia,
um aspecto de sua biografia merece ser exposto em prol da finalidade deste estudo:
Agostinho como educando e educador; de si e dos outros. Sua historia, analisada pela
perspectiva das Confissdes, configura-se como um grande itinerdrio formativo. Das
paixdes da juventude, dos equivocos de raciocinio que ele mesmo admitira ao aproximar-
se do maniqueismo e do ceticismo, até a vida dedicada ao oficio de membro da Igreja
Catdlica e a filosofia, o bispo de Hipona mostra um longo caminho de autoformacéo. A
perspectiva desse percurso é alcancar uma vida plena, isto é, onde a parte humana que ha
no homem € desenvolvida a ponto de conduzir, em certas medidas, a uma vida feliz.
Teoricamente, por obras filosoficas especificas ja justificadas na introducdo, é essa

autoformacao que estamos reconstruindo ao longo desse estudo.

E importante lembrar que quando falamos em uma autoformac&o, de modo algum
excluimos a necessidade da presenca de um outro ou das relagcdes humanas no processo
formativo. O ser humano ndo forma-se de modo plenamente solitario. No entanto, isso
também ndo dispensa o exercicio e esforco que depende de cada um para sua propria
constituicdo. Os textos filosdficos de Agostinho, como j& mencionamos aqui, S&o
resultados de reflexGes em conjunto e, também, no intuito de educar uma comunidade.
Desta forma, ndo dispensa-se 0 auxilio de um mestre ou de uma boa amizade em um
percurso educativo. Além disso, esse mesmo caminho tem a finalidade de conduzir o ser
humano a uma vida feliz. Mas € importante lembrar que, para nosso autor, a vida
plenamente realizada ¢ constituida apenas apds a passagem do homem pelo “mundo

terreno”, quando este alcangar a Cidade de Deus.

Agostinho exerceu grande influéncia no ambito educacional durante toda a Idade
Média. As sagradas escrituras tornar-se-iam o centro dos estudos e as artes liberais, as
linguas e as ciéncias teriam sentido na medida em que possibilitassem estuda-las. A
filosofia seria ressignificada. De um meio para a busca da verdade, ela tornar-se-ia,
também, um modo de vida consagrada a ascensdo da alma em busca da felicidade. Esta,
por conseguinte, estava associada a uma vida liberta da dependéncia da matéria. Segundo
Nunes:

A obra de Santo Agostinho agigantou-se no legado antigo e as suas diretivas

filosoficas e educacionais imperaram soberanas até ao século XIllI, e alguns
dos seus tratados influiram constantemente e diretamente nas escolas, como o
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De Doctrina Christiana, o De Magistro, o De Civitate Dei, as Confissdes e 0
De Musica [...] (1979, p. 74-75, grifos do autor).

Ainda conforme Nunes (1979), Este ultimo livro fazia parte de uma enciclopédia
que Agostinho escreveria para cada uma das sete artes liberais. No entanto, apenas o De

Musica concretizou-se.

3.1 A vontade e 0 sumo bem

No segundo capitulo, ja demonstrdvamos que Agostinho entende a felicidade
(beatitudo) como algo dependente da conquista do Bem e na seguranga de sua nédo
privacdo posterior. Ora, a felicidade é tomada por nosso autor como um desejo que 0s
seres humanos possuem em comum. Todavia, pelo viés agostiniano (e aqui marcamos a
diferenca entre a concepcdo de felicidade de Agostinho em relacdo aos pensadores
gregos) a vida terrena ndo pode ser uma vida plenamente feliz. I1sso, porque o homem
preocupa-se e tem um medo constante do qual ndo pode livrar-se sem a sua consumacao:
o temor da morte. Viver com esses dois sentimentos ndao proporciona uma vida feliz, mas
uma existéncia que exige constante vigilancia. Esta, portanto, pode ser vivida apenas na
eternidade, considerando a condi¢cdo humana de ser-para-a-morte. Nesse caso, onde ndo
h& a morte, e consequentemente futuro, € possivel viver sem a angustia da expectativa do
futuro (sine angore curae) (ARENDT, 1997).

A vida caminha constantemente para a morte. O presente e o préprio futuro séo
determinados pelo medo de perder e pela aspiracdo do que ainda ndo se tem. O futuro
revela-se repleto do temor da perda ou da incerteza de ndo vir a ter a posse do que se
deseja. No entanto, mesmo que o desejo por coisas peremptorias seja saciado, a eminéncia
da morte ainda continuara, e com ela, a perda de tudo que foi conquistado. Com isso, a
realizacdo do desejo € sempre algo passageiro e aparente. Nesse sentido, o futuro torna-
se ameacador, pois a cada instante, pode trazer junto o fim (término) da existéncia. Assim,
uma vida sem futuro, ou sem devir, € que pode trazer a tranquilidade da alma ao ser
humano. Ora, uma existéncia sem o perigo do futuro, que mais cedo ou mais tarde trara
a morte, € a eternidade, cuja no¢do de passado, presente e futuro ndo mais correspondem
a realidade. Nesse caso, 0 Bem é a auséncia de contetdo vindouro. Por isso, Arendt

afirma:
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E a partir do conceito de bem assim definido, a partir da eternidade, que o
mundo e a temporalidade sdo desvalorizados e relativizados. Todos os bens
deste mundo sdo cambiantes, mutdveis (muabilia); uma vez que ndo tém
permanéncia, ndo sdo apropriados para serem ditos” (ARENDT, 1997, p. 22,
grifo da autora).

A autora (1997) ainda completa, que mesmo se 0s objetos mutantes do desejo
tivessem alguma seguridade de permanéncia, € a propria vida humana que nao a tem. Ela
corre o risco de, no lapso de um instante, perder tudo o que conquistou juntamente com a

perda de si.

A perversdo do desejo, que representa uma ma formacao dos seres humanos é que
“a este falso amor que se prende ao mundo e que, por esse motivo, o constitui, € que,
como tal, € mundano, Santo Agostinho chama cobiga, (cupiditas), e a0 amor justo que
aspira a eternidade e ao futuro absoluto, caridade (caritas) ” (ARENDT, 1997, p. 24-25).
Cobica e caridade se definem mediante a destinacdo do amor ou do desejo. N&o € o ato
proprio de desejar que as definem, mas o objeto do desejo. E nesse sentido que Arendt,
considera que “o homem ¢ aquilo que se esfor¢a por atingir” (1997, p. 25). Quando o
desejo volta-se ao mundo corruptivel e temporal, ele € pervertido em cobica, uma vez
que, direcionado ao mundano, selou sua propria corruptibilidade. Por outro lado, a
caridade tende a eternidade, ja que o0 seu objeto de desejo ndo é qualquer coisa do mundo,

mas é 0 proprio presente constante que a tornaria eterna também.

A presenca junto a um objeto que é desejado € a tranquilidade da alma, a quietude
da existéncia. A presenca elimina a possibilidade de alguém ser separado do objeto que
deseja. Ora, a cobica, ao procurar 0 bem em objetos de natureza mundana, vive
constantemente a separacao e isolamento desses objetos. Estes, por serem uma realidade
“fora” do sujeito, ndo sdo controlados pelo mesmo. O poder sobre as coisas do mundo
ndo encontra-se no sujeito que as deseja. Portanto, a vida torna-se dependente de objetos
dos quais ela ndo possui poder e que pode perder sem a sua vontade querer. Assim, torna-

se “escrava” de objetos exteriores e perde sua autonomia enquanto ser de livre arbitrio.

O homem é um ser “desejante”, uma vez que por sua hatureza ndo €
autossuficiente. Mas ao fazer pouco caso dos objetos do mundo, diminui 0 medo de perdé-
los ou de ndo conquista-los. Do medo passa-se entdo ao desprezo, que conduz o ser
humano a um status acima da condicdo material, isto é, torna-se independente desta. O

mundo, como bem considera Arendt (1997), ndo é mau por natureza, mas torna-se mal
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quando retira a liberdade e causa dependéncia ao ser humano. Mas, em Gltima instancia,

a responsabilidade do desejo tornar-se cobiga é do préprio homem e ndo do mundo em si.

Ser livre, nesse caso, é ndo ter medo e ser independente, pois nas palavras de Arendt:
O desejo [cobica] vive no divertimento —a fuga de si, a vontade de se fixar ao
que aparentemente tem permanéncia. Esta perda caracteriza-se pela
curiosidade (curiositas), a concupiscéncia no olhar (concupiscentia oculorum),
que procura um saber indtil. Ela exprime de maneira, por assim dizer habitual,
a dependéncia em relagdo ao mundo, a inseguranca e a futilidade do humano
que vive longe de si préprio (a se), que foge de si mesmo. A esta fuga perante

si préprio, Santo Agostinho opde o0 se quaerere, 0 procurar si mesmo (quaestio
mihi factus sum) (ARENDT, 1997, p. 29, grifos da autora).

Na medida em que o homem procura a si, ele ja ndo esta mais envolto nas coisas
do mundo temporal, mesmo que ainda néo tenha se encontrado. Procurando a si 0 homem
também procura quem o criou. E este quem, segundo Agostinho, favorece a propria busca,

uma vez que ele compreende o ser humano enquanto “imagem e semelhanca” do Ser.

Por outro lado, o homem afasta-se de si enquanto um objeto material e caminha
juntamente com a concretude efémera do mundo. Mas deixamos claro que essa renuncia
a si ndo é completa. Muito pelo contréario, o que se faz € uma renincia ao homem mortal
para que se possa ascender ao imortal. No amor justo, 0 homem ama a si, enquanto algo
que tende a eternidade. Ele ama a si enquanto ser imortal que ainda nao é. Ao contrario
disso, “no abandono de Deus, 0 homem é empurrado para o fora de si (extra se) e perde-
se al.” (ARENDT, 1997, p. 34).

O desejo repousa quando encontra seu fim ultimo. Como assinalamos aqui, esse
fim s pode ser o préprio Ser (suficiente, completo e independente). Dai surge, no caso
da vontade, um estagio de fruicdo ou de contemplacdo do objeto de posse. Nesse caso, a
Unica alternativa do homem acessar Deus fora da crenca e de sua visualizacao, segundo
afirma Arendt (1997) ao reconstruir as palavras de Séo Paulo, € na frui¢ao, que em certas
medidas ja encontramos mesmo no mundo mortal. Ndo pela finitude do mundo, mas
porque nosso desejo é capaz de repousar em alguns objetos conquistados em porcdes
menores do que a conquista Ultima, a vida eterna. Para Agostinho, o amor, enquanto um
“querer”, acaba no momento em que fruicdo comeca. O desejo existe até a posse do sumo
bem. Apo0s isso, encontramos apenas a contemplacdo, o descanso de ndo mais ter de

desejar pela falta, ou pela insuficiéncia e vulnerabilidade.
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3.2 O livre arbitrio: a mé formacéo da vontade como origem do mal moral

Agostinho sempre esteve proximo das ideias de Platdo e sobretudo dos
neoplatonicos, inclusive nos textos que marcam sua conversdo ao cristianismo, no que
tange a concepcao de ser humano como algo composto por alma e corpo. Sempre esteve,
também, proximo a definigdo grega de “homem”, considerando este como um animal
racional. Entretanto, o bispo hiponense acrescenta algo novo a essa defini¢do: o livre
arbitrio® (PIRATELLI, 2010).

N’O Livre-arbitrio o problema sobre a origem do mal, questdo norteadora para a
concluséo sobre a livre vontade, surge através do questionamento de Evodio, interlocutor
e amigo intimo de Agostinho. Sua duvida era se Deus poderia ser o autor do mal. Ao
passo que Agostinho esclarece que Ele pode ser considerado o autor do mal que os
homens sofrem e ndo do mal que eles praticam. O mal que é sofrido é, para nosso

pensador, a justica divina decorrente das mas acOes praticadas. Nesse caso, ele apenas se

% Essa discussdo ja comeca na antiguidade, através dos gregos. Aristdteles, na tentativa de definir o que é
0 ato voluntério, conceitua o que é a acdo involuntaria. Este, por sua vez, acontece quando o agente ndo
conhece a motivacdo original para seu agir. Os animais, por exemplo, ndo sabem de suas disposi¢des
internas referentes a sua natureza que o levam a agir, por isso, eles ndo atuam voluntariamente. Também
ndo existe um ato voluntario quando o agente ndo conhece a infinidade de possibilidades de seu poder de
acdo. Desta forma, a definicdo aristotélica de agdo esponténea é negativa em dois sentidos. O primeiro,
quando o agente ndo conhece as opgOes que ele possui. O segundo, diz respeito ao seu proprio
desconhecimento no que tange a motivacdo de sua acdo. O conhecimento, portanto, ocupa um lugar central
nessa teoria da definicdo do ato voluntario. Aristételes diferenciou o ato ndo-voluntério do ato involuntério.
O primeiro diz respeito a ignorancia do agente em relacdo as suas possibilidades de agir e a motivacgéo ou
origem de sua acdo. O segundo, trata-se ndo da falta de conhecimento do agente da agdo, mas no caso de
sua escolha acarretar alguma espécie de dor. No exemplo de Bignotto “De maneira geral, ndo escolhemos
praticar uma acdo que trard como resultado o sofrimento. Assim, podemos considerar todo ato conduzindo
a dor como um ato involuntario, pois, se tivermos o conhecimento de seus resultados, ndo agiremos.
Acontece que em certas circunstancias, podemos escolher, por heroismo, sofrer, para alcan¢ar um objetivo
que parega-nos superior a auséncia de dor. Neste caso, 0 momento da escolha determina o carater voluntario
do ato que, visto de uma maneira abstrata, deveria ser considerado um ato involuntario” (1992, p. 229). Por
isso, para Aristoteles, o ato voluntario estd relacionado diretamente com a felicidade. Em sintese, uma
pessoa ndo age voluntariamente almejando a dor. No entanto, apresentar o ato voluntario da acéo parece
ser insuficiente para entender determinadas a¢des humanas. Sob a influéncia das paixdes, dos sentimentos
aflorados, alguém pode optar por fazer algo que no fim trard sofrimento ao invés de felicidade. Por isso, é
significativo entender que além de agir voluntariamente, o ser humano tem a capacidade de escolher como
agir. A escolha, por sua vez, diz respeito a aplicagdo de um principio racional que baliza as agdes humanas.
E uma Area dentro do vasto continente da vontade da qual foi Agostinho ocupou-se amplamente
(BIGNOTTO, 1992).
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parece um mal aqueles que dele sofrem. No entanto, acreditando que se Deus é bom, ndo

é possivel associar a ele a origem ontolégica do mal que os seres humanos fazem.

A origem do mal ndo pode ser atribuida a um Unico agente, como afirmava o
maniqueismo, contradito por Agostinho. Os maniqueus acreditavam que havia no intimo
do ser humano duas substancias. Uma, repleta de luz e outra mergulhada na penumbra.
Em uma guerra constante, as duas substancias eram responsaveis pelo mal ou pelo bem
praticado pelos seres humanos. Nesse sentido, os homens eram desresponsabilizados de
suas acdes, visto ndo serem livres para agir conforme sua vontade, mas submissos a essas
duas realidades. O que Agostinho critica no maniqueismo é justamente essa falta de
subjetividade do individuo em suas acgdes. Ele defendera, desde seu afastamento desse
pensamento, que o mal praticado é fruto do uso indevido da vontade e de responsabilidade
puramente humana. Assim, ele é originado por cada pessoa que escolhe mal suas proprias
atitudes (lib. arb. 1, p. 25-26).

O problema da origem do mal foi a pergunta mobilizadora de Agostinho desde a
juventude. Com o propdsito de descobrir a resposta, o bispo de Hipona adotou inimeras
concepcbes de mundo, inclusive aquela oferecida pelo maniqueismo. Todavia, essa
concepcao, como aponta Oliveira (1995, p. 244) “[...] era cOmoda, mas metafisicamente
insustentavel”. N’O Livre-arbitrio, livro escrito justamente na intencdo de discorrer sobre
essa questdo, ele relembra sua trajetéria na busca incessante por uma resposta que
trouxesse a tranquilidade da verdade:

Ah! Suscitas precisamente uma questdo que me atormentou por demais, desde
quando era ainda muito jovem. Apos ter-me cansado inutilmente de resolvé-
la, levou a precipitar-me na heresia (dos maniqueus), com tal violéncia que
fiquei prostrado. Tdo ferido, sob o0 peso de tamanhas e tdo inconsistentes
fabulas, que se ndo fosse meu ardente desejo de encontrar a verdade, e se ndo

tivesse conseguido o auxilio divino, ndo teria podido emergir de 14 nem aspirar
a primeira das liberdades — a de poder buscar a verdade (lib. arb. 1, ii, 4, p. 28).

A reflexdo sobre a origem do mal, em Agostinho, conduz o leitor direto para suas
consideracOes sobre o livre-arbitrio. Esse, como serd exposto nesse breve topico, ndo é

por sua vez o mal, mas este, pode ter sua origem naquele.

Antes de procurar a origem do mal é necessario esclarecer o que é uma ma agéo,
do ponto de vista agostiniano. Uma agdo ndo pode ser considerada ma devido aos

julgamentos externos ou a punicao da lei, visto que muitos inocentes séo condenados de
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ambas as partes sem terem agido de forma reprovavel. Agostinho mostra-se adepto a uma
“moral da intengdo”. Para ele, ndo ¢ possivel identificar no proprio ato externo sua
maldade ou bondade. Uma acéo tornar-se-a ma ou boa na sua génese, isto é, na intencao
da qual ela origina-se. Se essa intencdo € guiada pela paixdo (sentimentos e impulsos
corpéreos), a acdo serd ma, mesmo que o ato concreto ndo resulte, por si, em um mal. No
Entanto, se a intencdo é guiada pela razéo, entdo todo o ato € bom, mesmo que dele
origine-se uma consequéncia ndo tdo boa. Nosso filésofo deixa isso claro no seguinte
exemplo:
[...] considera um homem que estd impossibilitado de abusar da mulher de seu
proximo. Todavia, se for demonstrado, de um modo ou de outro, qual o seu
intento e que o teria realizado se o pudesse, segue-se que ele ndo é menos
culpado por ai do que se tivesse sido apanhado em flagrante delito” (lib.arb I,
iii, 8, p. 32).

Nesse sentido, a paixdo € uma ma orientacdo do desejo que leva o homem a
cometer o mal. Segundo Oliveira (1995), o termo concupiscéncia € consonante a ideia de
cupiditas. Conforme a autora, Agostinho refere-se com esse termo ao “[...] grande desejo
de bens ou gozos materiais, isto €, as paixdes descomedidas [...]” (1995, p. 246). N&o séo
consideradas a¢6es mas aquelas onde ndo ha o desejo orientado pela paix@o. Nesse caso,
por exemplo, homicidios dessa natureza ndo podem ser considerados um mal, visto ndo
terem um desejo orientado pela paixdo, mesmo que no fim o resultado seja indesejavel.
Isso acontece de varias formas, como aquele que comete homicidio por acidente, por
exemplo. Em suma, o desejo € mal orientado quando faz com que o ser humano volte-se
e conceda demasiada atencdo as coisas que se corrompem ao tempo e que S40 Menos
valorosas do que o ele proprio, pois se degeneram sem a vontade dele. Segundo Pich
(apud REIS, 2013, p. 21, grifo do autor):

O que faz de uma agdo como o adultério uma agdo ma é um elemento que lhe

é intrinseco (a natureza do desejo presente na acdo em fungéo de uma poténcia
do agente como causa) e que é interno ao agente (a natureza do desejo no
sujeito em funcdo de uma poténcia de um agente como causa): a ‘paixao’
(libido) ou o ‘desejo’ (cupiditas) é o mal no adultério. [...]” .

Segue, a partir disso, a condenacdo do ato de matar para defender seus bens
materiais. O ser humano, carrega em si a potencialidade da sabedoria, mesmo que néo
dedique-se a ela. Ja a matéria, compreendendo ai todos 0s outros seres da natureza, jamais

terdo sequer essa potencialidade. Eles existem para serem apenas objetos e ndo seres com
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intelecto. E nesse sentido que critica Evodio, em consonancia a opinido de Agostinho:
“Diante dessa lei divina, com efeito, como poderiam estar isentos de pecado aqueles que
se mancham com sangue humano, para defender coisas dignas de menos pre¢o?” (lib.arb.
I, v, 13, p. 38). Nesse sentido, uma lei que permite cometer homicidio contra quem tenta
furtar os bens materiais de outra pessoa, pode parecer justa aos olhos humanos, mas nao
possui sustentacdo antropoldgico-metafisica para Agostinho. Por mais que os bens
materiais possam conter algum valor social, eles ndo podem, por sua prépria natureza,
serem comparados com a alma humana. Ela é quem pode alcancar a verdade e viver
conforme a sabedoria. Em ltima instancia, um homem mau ainda vale mais do que o
mais valoroso dos bens materiais. Por isso, Reis afirma que,
as leis humanas tém por caracteristica serem Uteis as sociedades das quais se
originam. Essas leis, feitas por homens, sdo mutaveis e sujeitas ao tempo, tal
qual é o homem; o que explica a diversidade de leis positivas” por outro lado,
“Estas leis ndo t€ém os seus fundamentos nas sociedades temporais. E preciso
buscar o fundamento fora delas. Este fundamento € a lei eterna (“lex aeterna™).
Serd a partir da analise desta lei, que descobriremos como a vontade humana é
responsavel, em ultima instincia, pelos atos humanos. Uma lei temporal (“lex

temporale”) so sera justa se tiver como fundamento a lei eterna” (2010, p. 23,
grifos do autor).

Na visdo agostiniana os seres humanos sao superiores aos animais por possuirem
uma alma que permite contemplar a sabedoria, como exposto no capitulo anterior. O
homem jamais poderia equiparar-se aos animais pela forca ou pelas habilidades do corpo.
Esses, por sua vez, sdo superiores aos seres inanimados. Mencionamos, ainda no segundo
capitulo, anterior que Agostinho considera duas formas de alma: a alma dos animais, que
¢ chamada de anima e a dos seres humanos, que denomina-se animus. O elemento
primordial da especificidade da alma humana, que falta a alma animal, € o que Agostinho
chama por mens, espirito ou de alma superior. Analisamos também anteriormente que a

mens é composta de memdria, inteligéncia e vontade.

Uma vez que o homem € dotado de uma especificidade em relacdo aos outros seres
da natureza, ele age bem quando prioriza a razdo. Pondera Agostinho que, nesse caso:
“quando pois esse elemento superior domina no homem e comanda a todos os outros
elementos que o constituem, ele encontra-se perfeitamente ordenado” (lib.arb. I, viii, 18,
p. 46). Nao ha davida de que partilhamos muitos componentes com 0s animais e outros
seres, como as plantas. Ambos necessitam de alimentos, crescem, se reproduzem e

morrem. Os animais, assim, e ndo poucas vezes melhor que o0s seres humanos,
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desenvolvem grandes habilidades com os sentidos corporais. Com isso, partilhamos uma
vida genérica com a natureza, mas € a “[...] a busca dos prazeres do corpo e a fuga dos

dissabores [que] constituem atividade da vida animal” (lib.arb. I, viii, 18, p. 46).

Existem também qualidades humanas que, apesar de serem particulares ao
homem, ndo provém do uso da razdo. Sdo algumas dessas propriedades o rir e divertir-
se; a aspirar elogios, gloria e o desejo de dominar. Conforme Agostinho, o ser humano
ndo deve orgulhar-se dessas qualidades em relacdo aos animais, visto serem elas um
empecilho e obstrucéo para o desenvolvimento da razdo. Desse modo, 0 homem entra em
consonancia com a ordem das coisas quando a razdo é a orientadora dos pensamentos e
das acdes. Assim podemos observar quando ele afirma que:

Por conseguinte, s6 quando a razdo domina a todos os movimentos da alma, o
homem deve se dizer perfeitamente ordenado. Porque ndo se pode falar de

ordem justa, sequer simplesmente ordem, onde as coisas melhores estdo
subordinadas as menos boas” (lib. arb. 1, viii, 8, p. 47).

Nesse sentido, diferentemente de Platdo, que acreditava que o corpo, através de
seus desejos, apetites e inclinagdes, corrompia a alma, para Agostinho, o corpo sé age
mal se a alma ja estd corrompida. Ela é quem deve governar o corpo. Nesse caso, se este
atua de modo a prejudicar a si e aos outros, € porque a sua dimensao superior o direcionou
de forma equivocada. Nada, além de sua prépria determinacdo pode submeter a razéo as
paixdes. Como a razéo aqui é considerada um bem maior do quos apetites corporais, e
igual entre o intelecto de cada pessoa, nada podera perverter a razéo a ficar submissa dos
desejos sensiveis do corpo. Se a paixdo fosse mais forte que o intelecto, seria comum 0s
animais mais fortes dominarem os mais fracos, inclusive o ser humano. Mas ao contrario
disso, € o ser humano, com o uso da razdo que domina 0s animais e a natureza que o cerca
(lib. arb. 1, x, 20, p. 50).

Ora, uma vez que 0 que encontra-se abaixo da mente/razdo ndo pode ordena-la e
uma razao nao pode determinar outra, ja que elas se equivalem, poderia um ser superior
tornar o intelecto submisso as paixdes? Deus ndo pode submeter a razao as paixoes, visto
ser ele bom e dai o impasse em admitir a existéncia do mal. Nesse sentido, Agostinho
conclui que nada exterior a mente pode forga-la a viver conforme o desejo pelo mundo

sensivel a ndo ser sua propria vontade. “Portanto, ndo hd nenhuma outra realidade que
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torne a mente cimplice da paix&o a ndo ser a propria vontade e o livre-arbitrio?” (lib.arb.
I, xia, 21c, p.52 ). Na traducdo de Oliveira (1995, p. 251) arbitrium é entendido como
“decisdao”. Assim, a alma que se subjuga as paixodes ao invés da razdo, faz isso por “livre
decisdo”. Decidir, cabe especificamente a faculdade da vontade.
Agostinho demonstrou no cap. 10, que nada existe que possa forcar fatalmente
0 homem e seu livre-arbitrio a obedecer as paixdes; [estas podem] tenta-lo,
seduzi-lo, fazer-lhe violéncia, mas ndo o violentar, irresistivelmente, para que
sejam seguidas. Em outras palavras, a liberdade ¢ uma propriedade da vontade
esclarecida pela razdo. E um arbitrio, isto é, uma decisdo soberana, o poder

de agir como queremos, a capacidade de produzirmos, como senhores, 0s
nossos proprios atos (OLIVEIRA, 1995, p. 250, grifo nosso).

Nesse sentido é que Agostinho demonstra como pode ser perturbadora a vida de
um ser humano que dedica-se somente as coisas materiais, ao ndo receber ou esforcar-se
para uma boa formacéo da vontade. Quando a alma submete-se ao mundo material e ndo
a razéo,

[...] o império das paixdes ao Ihe impor sua tirania, perturba todo espirito e a
vida desse homem, pela variedade e oposicdo de mil tempestades, que tem de
enfrentar. Ir do temor ao desejo; da ansiedade mortal a va e falsa alegria; dos
tormentos por ter perdido um objeto que amava ao ardor de adquirir outro que
ainda ndo possui; das irritacBes de uma injlria recebida ao insaciavel desejo de
vinganca. E de todo lado a que se volta, a avareza cerca esse homem, a luxdria
0 consome, a ambicdo o escraviza, o orgulho o incha, a inveja o tortura, a
ociosidade o aniquila, a obstinacdo o excita, a humilhacdo o abate. E

finalmente, quantas outras inumeraveis perturbagdes séo o cortejo habitual das
paixdes, quando elas exercem o seu reinado.” (lib.arb. I, xia, 22, p. 53).

O desejo dos seres humanos por uma vida feliz ou integral, isto é, uma vida na
qual os homens se dediquem ao que de mais preciso possuem, ou a sua especificidade,
mostra que eles possuem nao apenas uma vontade, mas também uma boa vontade. A boa
vontade é aquilo que desperta o desejo humano para aspirar uma vida sabia, honesta e
justa. Nesse caso, é importante esclarecer a diferenca entre a vontade e o desejo. Existe
um desejo que ndo passa pelo crivo da racionalidade. E um puro impulso do corpo, um

jogo de sensacdes. Esse desejo ao ser atendido irrestritamente torna-se uma ma vontade.

2"Uma vez que a graca vem em auxilio e a vontade torna-se “submissa” do Bem, é necessario destacar a
diferenca entre liberdade e livre-arbitrio. Agostinho define a liberdade como aquilo que faz o ser humano
estar em pleno acordo com a verdade ou 0 Bem Supremo. Apenas assim é que o homem livra-se de todo o
resto que o prende e nao o realiza. O livre-arbitrio, por sua vez, € a capacidade de escolher. Essa escolha
pode conduzir alguém a encontrar com a verdade e, portanto, com a liberdade. No entanto, ela pode
também, quando mal orientada, levar a uma existéncia dedicada a coisas supérfluas, reduzindo a vida
humana ao status de vida animal. Assim sendo, o livre-arbitrio € um componente inferior da liberdade
(BIGNOTTO, 1992).
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Por outro lado, se ele é controlado pela racionalidade, torna-se uma boa vontade (REIS,
2013). Quem ndo possui uma boa vontade tende a preencher a sua vida com as coisas
mais baixas da existéncia, das quais se ocupam também os animais. Ela ndo depende de
nenhum outro agente externo ao ser humano a ndo ser a sua propria vontade. Na passagem
abaixo, Agostino considera que o Unico elemento que pode ordenar a vontade é ela mesma
e dai a responsabilidade humana quando, uma vez que é possivel querer 0 mais nobre

bem, opta por uma vida inferior em detrimento de uma vida sabia:

Por certo, um homem néo se considerara muito infeliz se vier a perder sua boa
reputacdo, riquezas consideraveis ou bens corporais de toda espécie? Mas nao
o julgaras, antes, muito mais infeliz, caso tendo em abundancia todos esses
bens, venha ele a se apegar demasiadamente a tudo isso, coisas essas que
podem ser perdidas bem facilmente e que ndo sdo conquistadas quando se
quer? Ao passo que, sendo privado da boa vontade — bem incomparavelmente

superior —, para reaver tdo grande bem, a Ginica exigéncia ¢ que o queira!”
(lib.arb. 1, xii, 26, p. 57).

Por isso, conclui Agostinho, que é com justica que os homens padecam de certas

misérias existenciais, das quais ele mesmo elencou na citacdo anterior.

Esse “querer” é também uma escolha, uma decisao. Nesse caso, segundo Bignotto
(1992), dois pontos tornam-se importantes para a sua compreensdo. O primeiro é que
escolher exige um principio que orienta a acdo. O segundo, € que essa opg¢ao diz respeito
aos meios e ndo aos fins da acdo. Podemos desejar a felicidade, mas ndo a escolhemos. A
escolha cabe em relacdo aos meios para chegar aquilo que a vontade desejou. E nesse
sentido que os seres humanos perdem-se em atalhos sinuosos. Apesar de todos desejarem
uma vida feliz, nem sempre se acerta em relacdo aos meios para chegar até ela. Assim,
quem deseja a felicidade, deve desejar também um caminho longo, porém seguro para

alcanca-la.

Agostinho aponta que nao é possivel querer a boa vontade, o caminho para a vida
feliz, e pratica-la sem o exercicio de quatro virtudes?® principais. Como aponta Oliveira

(1995), Essas quatro virtudes, ao modular uma vida virtuosa, ja eram formuladas desde

28 No Livre Arbitrio, a nocéo de virtude sofre uma alteragdo. Agostinho ira associa-la diretamente com a
boa vontade, como vimos até agora, através de quatro posturas. O virtuoso € aquele que é prudente, forte,
temperante e justo, pelos motivos que explicitamos no texto. “Assim, o virtuoso deseja a vontade acima de
tudo (prudente); ndo estima as coisas que podem ser perdidas sem o consentimento da vontade (corajoso);
rejeita todas as concupiscéncias em favor de sua boa vontade (temperante), e s6 faz o bem, dando a cada
um o que é seu (justo) (REIS, 2010, p. 33).
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Platdo e amplamente aceitas pela tradi¢do filoséfica. No entanto, suas praticas tornam-se
essenciais na ideia de boa vontade agostiniana. Se elas ndo existissem, precisariam serem
formuladas pelo nosso filésofo. Essas quatro virtudes consistem em prudéncia, forca,
temperanca e justica. Para desejar a boa vontade € necessaria prudéncia, uma vez que é
preciso escolher o caminho da sabedoria e afastar-se do contrério. A forca € indispensavel
para negar uma vida repleta de prazeres materiais no intuito de obter um bem maior. A
temperanca é fundamental para reprimir as paixdes sensiveis e fazer com que alguém se
mantenha firme nos propdsitos de uma vida sébia. Por Gltimo, alguém que busca uma
vida intelectual ndo pode ser injusto, visto a dar a cada um o que lhe é de direito, conforme

a nocdo agostiniana de justica.

Nesse sentido, levar uma vida boa ou feliz ou uma vida vergonhosa e infeliz cabe
a mesma vontade. Como ja assinalamos no topico anterior, querer 0s bens materiais ainda
ndo é possui-los. Essa impossibilidade causa desconforto e angustias. Pelo contrario,
aquele que quer ter uma boa vontade, ja a possui apenas pelo ato de quere-la: “todo aquele
que viver conforme a retiddo e honestidade, ser quiser por esse bem acima de todos os
bens passageiros da vida, realiza conquista tdo grande, com tanta facilidade que, para ele,

0 querer ¢ o possuir serdo um s6 € mesmo ato” (lib.arb. I, xiii, 29, p. 61).

Apesar dessas conclusfes, Agostinho ainda precisa esclarecer como que 0s
homens aceitam uma vida de temores e voluntariamente se entregam as paixdes. Todos
querem a vida feliz, mas nem todos fazem o que é necessario para isso. Dessa forma,
como explicar essa contradi¢cdo? Para isso, agostinho elucida que uma coisa é querer a
felicidade, a qual todos os seres humanos almejam, outra coisa € viver de acordo para
alcancar esse fim. Em suas palavras: “Com efeito, o essencial, o que acompanha a
felicidade e sem o que ninguém é digno de obté-la — o fato de viver retamente —, eles ndo
o querem” (lib.arb. I, xiv, 30, p. 62). Por isso, o desejo de felicidade deve conduzir a boa
vontade, isto €, o desejo de querer afastar-se dos bens materiais e empenhar-se em uma

vida sabia e virtuosa.

Com isso, fica clara a conclusdo que Agostinho chega a respeito das primeiras
perguntas, ainda no inicio do didlogo. Agir mal consiste no ato da vontade optar em
colocar todos os bens efémeros acima de um bem maior e imutavel; da propria verdade,

de onde decorre uma vida com sabedoria. A questdo da origem do mal também é
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respondida: o mal surge quando a vontade, ndo acuada por nenhum agente exterior, deseja

e ama em demasia 0s bens inferiores ao invés dos bens superiores.

Em relacéo aos filésofos medievais, Bignotto (1992) afirma que houve uma ampla
aceitacdo das teorias do ato moral, voluntario, definidos na antiguidade grega. O que
pensadores como Agostinho fizeram foi aprofundar essa reflexdo. Marcar, por exemplo,
a liberdade da vontade, que na era cristd assume um significado teoldgico-filoséfico,
como um marco da presenca do Bem imutavel na criatura efémera. Essa liberdade da
vontade deu origem ao conceito de livre-arbitrio, que em 0ltima instancia, instaura a
soberania da vontade frente ao mundo concreto. Bignotto aponta uma consideravel
modificacdo dessa contribuicdo de Agostinho:

Para Aristételes o exercicio da vontade é concretizado nas acles que
perfazemos na cidade, de tal forma que ndo se pode falar em liberdade sem se
evocar a0 mesmo tempo o mundo politico e todas suas determinaces. Com
Santo Agostinho, o problema muda de terreno. O livre-arbitrio €

fundamentalmente uma manifestacdo da vontade que coloca o homem em
contato com suas faculdades interiores” (1992, p. 333).

Para Aristoteles, a liberdade tem uma estreita relagdo com a atuacdo do cidadao
no corpo politico. E contribuindo para deliberar sobre os assuntos da p6lis que a liberdade
se afetiva. No entanto, Agostinho transformou significativamente esse conceito. Se para
o filésofo grego a liberdade ndo compde a esséncia, o interior do ser humano, mas é,
antes, uma forma de organizacdo social, para o filésofo cristdo ela assumira um
significado mais intimo e pessoal no individuo. A diferenca entre o querer e 0 poder é
consequéncia direta da percepc¢do da vontade por Agostinho. Nem tudo que a vontade
quer ela tem o poder de possuir. Mas ao querer, a vontade continua livre para desejar
mesmo sendo limitada em seu poder de acdo. Em algumas ocasides € possivel que o poder
participe da vontade. No entanto, um nao depende essencialmente do outro. Dai vem a
propria transformacédo do conceito de agéo, que esta presente ja na interioridade do querer

antes de representar um agir concreto no mundo (BIGNOTTO, 1992).

Uma vez argumentado que a origem do mal provém do livre-arbitrio, a tarefa do
bispo de Hipona é esclarecer que o proprio livre-arbitrio ndo pode ser um mal. Mostrar
que o mal descende de livres escolhas da faculdade da vontade, ainda néo é isentar Deus
de toda a responsabilidade sobre ele. Visto que ele poderia ndo ter concedido a livre

escolha ao ser humano.
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Uma vez que Agostinho traca uma defesa do poder de livre decisdo portada pelo
ser humano, ele precisara fazer uma defesa da liberdade do livre-arbitrio, ja que ela pode
ser pervertida para o desejo de coisas inferiores. No entanto, sem ela, seria impossivel
reconhecer 0s atos nobilitantes, que recompensam o0s que agem bem através de uma vida
bem vivida. Afirmar que o livre-arbitrio pode ser utilizado para mas a¢Ges ndo significa
que ele tenha sido dado ao homem com essa intencdo, mas porque sem ele seria
impossivel reconhecer os que atraves dele agem bem. Além disso, se o livre-arbitrio fosse
concedido ao ser humano também com a intencdo de leva-lo a cometer o mal, seria injusto

puni-lo por fazer aquilo que foi designado como fim de sua vontade.

Visto que a conduta desse homem néo seria pecado nem boa acdo, caso nédo
fosse voluntéria. Igualmente o castigo, como a recompensa, seria injusto, se 0
homem ndo fosse dotado de vontade livre. Ora, era preciso que a justica
estivesse presente no castigo e na recompensa, porque ai estd um dos bens cuja
fonte é Deus” (lib.arb. 11, i, 3, p. 74).

Algumas perguntas sdo formuladas no decorrer do didlogo por Agostinho e seu
interlocutor para guiar essa reflexdo: como a livre vontade pode ser usada para fazer o
mal se sua finalidade € levar o homem a fazer o bem? Em comparacdo com a justica,
ninguém que a segue pode agir injustamente. Nesse caso, como alguém que segue sua
vontade pode agir mal? Utilizado também para fazer o mal, como defender que o livre-

arbitrio mesmo é um bem? Por ultimo, o Criador é doador do livre-arbitrio?

A argumentacdo de Agostinho nesse sentido é sistematica: primeiro, sua tarefa é
provar a existéncia de Deus por uma via racional; depois, evidenciar que todo bem
provém Dele e, por ultimo, demonstrar que o livre-arbitrio é, em si, um bem e que por

isso ele também possui uma origem divina.

Para chegar a algum entendimento sobre essas questdes, ele propde a Evodio, seu
interlocutor de dialogo, que se deve partir de uma certeza clara e evidente. Essa certeza,
por sua vez consiste na propria existéncia do “eu”. Agostinho pergunta a seu amigo se ele
tem certeza de sua propria existéncia. Esse é um tipo de questionamento que,
independente da resposta, conduz a uma s6 direcdo. Se a resposta for afirmativa, entéo é
certa a existéncia do “eu”, visto ndo ser possivel ter certeza sem antes existir. Por outro
lado, se a resposta for negativa, também fica provada a existéncia pessoal, visto ndo ser

possivel alguém se enganar de sua propria existéncia sem antes existir de fato. Para
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manifestar tal assertiva, é preciso ainda considerar que 0 homem ndo apenas existe (como
acontece com as pedras e as plantas), mas que ele também vive (assim como 0s animais)
e entende. Dessas trés qualidades, o entender é especifico do ser humano. Por ser o
entendimento particular ao homem, é este 0 que possui 0 maior valor, visto que quem
entende € por certo que também existe e vive. Ou seja, possui trés qualidades ao invés de

uma (existir) ou duas (existir e viver) (lib. arb. 11, iii, 7, p. 80).

Considera Oliveira (1995), que a teoria agostiniana sobre o “eu pensante” foi uma
colossal influéncia durante toda a ldade Média. Acrescento aqui, que em toda a
modernidade também. A existéncia da alma é sempre tomada como certa nas reflexdes
posteriores. 1sso porque Agostinho, em inimeros textos?® esforga-se em mostrar que a

existéncia de si € a primeira de todas as certezas.

Seguindo esses trés niveis de existéncia, Agostinho também demarca que o
conhecimento também existe em trés graus, os quais elencamos: os sentidos externos, o
sentido interno e a razdo. a) Os sentidos exteriores sdo localizados no corpo e sdo cinco:
visdo, paladar, olfato, audig&o e tato. Cada um desses sentidos possui objetos proprios: A
visdo cabe distinguir as cores; aos ouvidos, o som; ao olfato, os odores; ao paladar, 0s
sabores e ao tato, as texturas. Mas existem objetos que sdo comuns a mais de um sentido,
como a grandeza ou pequenez de um corpo. Este, pode ser acessado tanto pela visdo como
pelo tato. b) O sentido interior é um sentido da alma, que distingue cada propriedade dos
sentidos externos. Ele gera a percepcdo e sente 0 que ocorre no corpo. Esse sentido é
comum aos homens e aos animais. A visdo mesma néo sabe diferenciar-se do olfato, por
exemplo, mas o sentido interno, que possui acesso as informacgdes que recebe desses
sentidos, os diferencia. ¢) A razdo, por sua vez, € o elemento capaz de distinguir e
classificar todos os outros sentidos, bem como as informacdes sensiveis que deles advém.
Se associamos a cor de um objeto como uma informacéo que é concedida pela vista, €
porque a razao assim o percebeu. O sentido da visdo nao percebe a si mesmo. Os olhos
podem ver a cor, mais ndo veem a si. Quem os percebe, portanto, é a prépria razdo. O
sentido da visdo vé somente a cor, mas ndo vé o proprio ato de ver e nem a si mesmo, 0

olfato ndo sente seu proprio cheiro e nem o ouvido escuta seu proprio som. No entanto, a

29 Um dos mais marcantes, Contra os académicos.
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razdo percebe todos esses sentidos, 0 seu sentido interior e mais a si mesma (lib. arb. 11,
iii, 7-9, p. 80-84).

Até o momento, conclui-se o seguinte: Os sentidos externos podem perceber 0s
objetos externos, mas ndo podem experimentar a si. O sentido interior, pode perceber o
ato mesmo da visao e, por isso, 0s objetos externos, e ainda percebe os préprios sentidos
(esse sentido os animais também o possuem, ainda que ndo saibam) e a razdo percebe
tanto os sentidos externos, as informacGes sensoérias que deles advém, o sentido interno e

ainda a si mesma como ordenadora de tudo isso.

Os objetos de percepcdo dos sentidos pertencem a ordem de coisas que apenas
existem. Os sentidos mesmos pertencem a categoria dos seres que existem e vivem (como
0s animais, por exemplo). Entre esses dois seres, 0 mais completo € aquele que além de

existir, vive.

O sentido interior é superior aos sentidos externos, porque aquele regula estes
dizendo-lhes para onde devem voltar sua atencdo. Nota-se ai uma hierarquia bem
delimitada das atividades da alma. Segundo oliveira “O principio de subordinagdo ou de
regulacdo, como também é chamado, constitui parte significativa da metafisica
agostiniana. Consiste em evocar a subordinacédo préatica de cada atividade préatica da alma,
dentro de sua hierarquia, a um elemento que lhe seja superior” (1995, p. 260). A
constatacdo de atividades hierarquicas da alma conduzira na prova ontoldgica da
existéncia de Deus. Agostinho parte do lugar mais comum (0s seres que apenas existem)

para ascender a presenca necessaria do divino.

Até este momento, Agostinho tratou de duas instancias da realidade: o corpo com
0s seus sentidos que acessam outros objetos no mundo e a razéo, que compreende e toma
consciéncia das percepcdes advindas dos sentidos e procura, por ela mesma, a verdade
(conhecimento). Todavia, 0 corpo e a razdo ainda assim sdo temporais e, nesse caso,
efémeros. A propria razdo, em muitos momentos perde-se em sua busca pela verdade.
Com isso, nosso autor procurard evidenciar que existe uma realidade que esta acima da
propria razdo por ndo estar sujeita a ordem temporal e mutavel das coisas. Uma vez
provado esse grau de realidade (e, portanto, o Ser pleno), fica plausivel a defesa e a prova

ontoldgica da existéncia de um ser supremo.
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Agostinho comeca por uma longa digresséo para chegar a comprovacao racional
de que existe uma realidade acima da propria razdo humana. Sua caminhada
argumentativa tem inicio sobre algumas consideracdes sobre os sentidos. Conclui que
tanto os sentidos externos quanto o sentido interno, apesar de terem a mesma natureza,
sdo particulares a cada pessoa. Da mesma forma, a razdo também é especifica em cada
pessoa, apesar de ter a mesma natureza em todos os casos. Ela é individual porque uma
pessoa pode chegar a uma reflexdo muito mais apurada sobre a verdade do que outra,
mesmo tendo a mesma estrutura e possibilidade (lib. arb. I1, vii, 15, p. 94). No entanto,
apesar dos sentidos serem particulares a cada pessoa, existem percepc¢des que Sao comuns
quando se estad em contato com 0 mesmo objeto. Como é o caso do sentido da visdo e 0
da audicdo. Por exemplo, ndo existe uma lua para cada pessoa que a esteja observando.
Ainda gue os sentidos sejam peculiares a cada individuo, os objetos que estes sentem sé&o

comuns a todos.

O olfato e o paladar também possuem um esquema particular de funcionamento
no sentido de que neles o objeto ndo pode ser necessariamente 0 mesmo para ambas as
pessoas que 0s sentem. Nas palavras de Agostinho:

Se bem que inspiremos um e outro, pelo nariz, um Unico ar, ou que degustemos
um mesmo alimento, contudo, eu ndo inspiro a mesma por¢do de ar que tu, e
tampouco ingiro a mesma por¢do de alimento que tu. Mas eu tomo uma e tu,
outra. E assim, ao respirar, eu inspiro uma parte de toda massa de ar, o quanto
me é suficiente. Igualmente tu, da massa total de ar, inspiras outra parte, 0 quanto
te convém. E quanto ao alimento, ainda que um Unico em sua totalidade seja
absorvido por um e outro de nds, ele ndo pode, entretanto, ser absorvido
totalmente por mim, nem totalmente por ti; da mesma maneira, uma Unica

palavra é ouvida inteiramente por mim e por ti a0 mesmo tempo. E tal como
acontece quanto a qualquer imagem visual (lib. arb. I, vii, 17p. 96).

Nesse sentido, embora o objeto da visdo e da audi¢do sejam 0 mesmo, isso ndo
pode acontecer quanto ao objeto do olfato e do paladar. A mesma porcao de ar inspirada
ou a mesma porcao de alimento ingerida por uma pessoa nao pode ser a mesma sentida
por outra. Quanto ao sentido do tato, uma pessoa pode tocar 0 mesmo corpo que outra,
porém, ndo no mesmo tempo em que esta esteja tocando. Destarte, 0s objetos do paladar
e do olfato, ao serem sentidos ou provados, sdo alterados no proprio corpo que 0s sentem,
de modo a tornarem-se objetos proprios e particulares desses corpos. Por outro lado,
existem objetos que podem ser percebidos de modo comum sem se transformarem ao

entrarem em contato com os sentidos de uma pessoa.
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No que tange a razdo, Agostinho recorre aos nimeros e a sabedoria para mostrar
que os objetos da mente sdo superiores a ela. Os nimeros sdo objetos de seu exercicio e,
por sua vez, também sdo inalteraveis e comuns. Inalteraveis, porque todo aquele que pode
acessa-los através da razdo, nao o altera com o seu contato racional. S&o comuns, porque
todos os homens dotados de razdo podem ter acesso a eles. Dois mais dois sera sempre
quatro, independente do sujeito que assim raciocina. Quem chega a uma outra resposta, é

porque a razao se equivocou em Seu exercicio.

A universalidade dos numeros é exposta por Evodio (lib. arb. I1, viii, 21, p. 101)
ao defender que estes ndo podem derivar dos sentidos. As percepcdes sensoriais s&o
constituidas a partir do contato imediato entre o sentido e objeto sensivel. Ela dura até o
momento em que esses dois elementos se separam. Mas nao € iSso que ocorre com 0S
numeros. Uma vez que a razéo alcanga um resultado final em suas operacdes com eles,
esse mesmo resultado sera valido universalmente. Ndo importa o tempo ou 0 espaco. 1sso

ocorre, porque, segundo Agostinho, os nimeros fazem parte de uma realidade inalteravel.

Nosso pensador apresenta a seguinte lei numérica: “acrescentando a um numero
qualquer a série de unidades que ele conta, a totalidade obtida ¢é o seu dobro” (lib.arb. II,
viii, 23, p. 103). Nesse sentido, se ao numero dez for acrescentado a totalidade da
quantidade de unidades que ele conta, chegaremos ao nimero vinte, seu exato dobro.
Todavia, sabemos que assim funciona a todos os numeros, mesmo ndo conhecendo a
todos, porque essa lei é constante. Diferente do que percebemos pelos sentidos, que pode
alterar-se momentaneamente. Nas palavras de Oliveira:

As nocoes e leis dos nimeros revelam-se com igual independéncia do sensivel,
pois possuem propriedade muito diferentes dos objetos sensiveis. Ndo possuem,
por exemplo, nem cor, nem odor. Em particular, a unidade — principio dos
nameros, possui em si, simplicidade. E esta nunca esta realizada em um corpo.
Necessariamente, convém aos corpos a distin¢do e, portanto, a pluralidade de

partes. Conclui-se, pois, que a inteligéncia percebe leis independentemente dos
sentidos (1995, p. 265).

Em relacdo a sabedoria, seria ela particular a cada ser humano, ou comum a todos
que dela decidem participar? Considera Evddio, que primeiro € necessario entender qual
0 sentido de sabedoria. A sabedoria a qual Agostinho se refere é a propria verdade. E
através dela que o homem aufere o summum bonum. A filosofia é o que conduz o homem
ao bem imutavel, isto é, ao Ser perene. Ao desenvolver o raciocinio Idgico, o ser humano

é levado a descobrir a verdade que habita em seu proprio interior, como foi mencionado
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no capitulo anterior. Essa busca ou desejo de possuir a verdade é a propria busca de Deus.
Nisto, consiste uma vida sébia. Por isso, hd uma intima relagdo entre felicidade e
sabedoria. Assim, vivendo em consonancia com ela, atinge-se a vida feliz: “ora, uma vez
alcancado o sumo Bem, cada um torna-se feliz, o que sem contestacdo todos nds
queremos” (lib. arb. II, ix, 26, p. 106). Segundo Agostinho, qualquer outro sentido de
sabedoria é equivocado e ndo conduz a uma vida plena. Apenas arrasta 0 homem a afastar-

se da posse da verdade e de uma existéncia beatificada.

Cabe aqui esclarecer o que Agostinho entende pelo termo filosofia. Para ele,
filosofia significa um método racional dialético com a finalidade de chegar a felicidade.
Nessa concepcao, nosso filésofo encontra-se muito préximo da filosofia grega e romana;
mais precisamente dos estoicos e de Cicero. Nesse sentido, a filosofia € muito mais do
que uma area do conhecimento, disciplina ou um conceito tedrico. Antes, ela € toda a
investigacdo do humano em busca da vida feliz. Por isso, apesar de seus conceitos por
vezes abstratos, seu fim é pratico e palpavel. Mas se Agostinho ficasse apenas na esfera
da investigacgdo racional da felicidade, sua filosofia apenas estenderia o contexto grego e
romano de pensadores como Cicero. O bispo hiponense, por sua vez, vai além do puro
método racional e acrescenta ai 0 elemento da fé para constituicdo da felicidade. Assim,
a razao pode conduzir o ser humano e até mostrar-lhe algum caminho para seguir, mas
ela por si s6 é limitada, precisa do auxilio divino, da graca de Deus para conhecer e agir
conforme o conhecimento (agir de forma sabia) (SANGALLI, 1998).

O momento da conversao de Santo Agostinho marca também a mudanca que seu
pensamento sofre em relacdo as filosofias existentes até entdo. Segundo Jaspers, a
conversao

[...] ndo é o despertar uma vez provocado por Cicero, nem a transfiguracdo
bem-aventurada do pensamento na espiritualidade operada por Plotino, mas
sim um acontecimento Unico, que por sua esséncia, € diferente no seu sentido
e na sua eficacia: consciente de ter sido atingido imediatamente pelo préprio
Deus, o homem se transforma até na corporeidade do seu ser e nos objetivos

que se coloca (...) Juntamente com o modo de pensar, muda também o modo
de viver (...) (apud REALE; ANTISERI, 1990, p. 434, grifos do autor).

E importante salientar, como afirma Oliveira (2008) que o processo de conversao
ndo é simplesmente uma crenca cega, como a maioria das pessoas acredita. Antes,
converter-se é a consolidagdo de um processo de aprendizagem, de esclarecimento sobre

0 mundo e a existéncia, portanto, uma tarefa racional.
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Desta forma, inaugura-se o filosofar na fé. A razdo, movimentada num processo
dialético ndo mais € suficiente para garantir ao homem uma vida beatificada. Apds sua
conversdo, Agostinho aponta apenas a posse de Deus como meio para a felicidade®. E
importante esclarecer que a fé ndo implica na exclusdo do uso da razéo. O entendimento,
isto &, a clareza argumentativa que conduz um sujeito a aceitar uma concluséo é de capital
importancia para sua propria sustentacdo. Reale e Antiseri (1990) afirmam que essa
postura intelectual que concilia a fé com a inteligéncia, ao colocar aquela como
fundamento desta, o “buscar” propriamente dito, acompanha Agostinho desde seu retiro
para a cidade de Cassissiaco, na sua recém conversdo, até seus Ultimos escritos. Para ele,
razdo e fé ndo s6 eram duas coisas indispensaveis para alcancar o conhecimento como
nem as concebia com a cisdo que mais tarde a Idade Média consolidada e a modernidade
auferiram a esses dois polos do saber. Ambos, nesse caso, apresentam-se COmo

fundamentais na formacao do ser humano para uma vida plena de sentido.

Muitas pessoas definem seu sumo Bem com outras coisas longe da verdade.
Muitos o colocam nos prazeres sensiveis como as riquezas, as amizades, no oficio que
prestam servico, e assim por diante. Mas dizer que o sumo bem € particular a cada ser
humano é o mesmo que dizer que cada vista vé um sol diferente. Ora, a luz do sol ilumina
objetos diferentes, mas ela é comum a todos. Da mesma forma, existem bens particulares
para cada pessoa conforme sua vontade. Todavia, 0 sumo Bem deve ser comum, isto é,
uno. Além disso, se cada um escolhe o seu bem supremo, a prépria sabedoria deixa de ser
uma unidade para tornar-se multipla. Nesse caso, € for¢oso admitir que a verdade também
é particular a cada um e, portanto, plural. Mas isso contraria 0 seu proprio principio: a

inalterabilidade e universalidade.

O desejo pela sabedoria e pela felicidade, elemento comum a todos os homens,
sdo também conceitos intuitivos presentes independentes destes. Além disso, como
afirma Agostinho, é consenso que os seres humanos devem buscar a sabedoria. Essas sdo
certezas intuitivas, que nao sdo construidas pelo ser humano. Este, apenas as reconhece.
Outra série dessas verdades intuitivas ¢ disparada por Agostinho: “o que ndo ¢
corrompido, isto é, o integro é melhor do que o corrompido; o eterno vale mais do que o
temporal; o ser inviolado mais do que aquele sujeito a violagdo. Poderas negar isso?” (lib.

arb. 11, x, 28, p. 110). Ele identifica essa série de proposi¢des assertivas para mostrar que

30 Maiores detalhes sobre a relagdo entre a graca divina e a vontade humana, ver pagina 78.
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elas ndo sdo produtos de uma inteligéncia particular, individual. Antes, elas sdo comuns

e reconhecidas por todos.

Agostinho pondera, por sua vez, que o numero e a sabedoria possuem a
imutabilidade e a universalidade. Esclarece que ambos pertencem ao mesmo género de
realidade ao afirmar que: “Portanto, muito me admiro de que o nimero seja tido como
sem valor para a imensa multiddo dos homens, ao passo que a sabedoria Ihes seja de muito
apreco. Pois, incontestavelmente, sdo uma s6 e mesma realidade” (lib. arb. Il, xi, 30, p.

113).

Assim como as percepg¢des que possuimos em comum do sentido da visdo e da
audicdo, essas verdades (da sabedoria e dos nimeros) ndo pertencem a natureza particular
dos sujeitos. Ora, se pertencessem, ndo seriam objeto comum de consenso entre as
pessoas. A exemplo disso, nem todos concordariam que dois mais dois é igual a quatro
ou que viver de modo justo é melhor do que viver de modo injusto. Dessa forma, essas
realidades estdo fora do ser humano. Somado a isso, elas estdo acima do homem, porque
ndo variam, ndo se alteram, ndo sdo medidas por este, mas servem de parametro para 0s
corpos e as almas. Essas verdades sdo critérios de julgamentos, mas elas mesmas nao
podem serem julgadas ninguém. Nesse sentido, como afirma Oliveira (1995), trés
motivos demonstram a superioridade da verdade em relacéo ao ser humano: 1- Ninguém
corrige a verdade, ela € quem corrige; 2- Ela ndo se submete a degeneracao causada pelo
tempo; 3- ndo se trata de um produto feito pelo homem. “Eu te havia prometido, se te
lembras, de haver de provar que existe uma realidade muito mais sublime do que a nossa
mente e nossa razdo (cf. I1, 6, 14). Ei-la diante de ti: é a propria Verdade! Abracga-a, se 0

podes. Que ela seja o teu gozo!” (lib. arb 11, xiii, 35, p. 119).

Como proposto no inicio do dialogo O livre-arbitrio, é necessario encontrar a
realidade divina para depois entender se dela provém o mal. Até esse momento na
argumentacao, Agostinho consegue demonstrar que existem substancias espirituais (sem
corpo) que estdo acima da propria razdo humana. Isso porque a razdo pode variar de
exercicio, pode equivocar-se ou entender de inimeras formas. Ja a verdade, tem como
caracteristica a imutabilidade e atemporalidade. 1sso permite que ela seja constante e sem
variaces. No entanto ao demonstrar que a verdade existe e esta acima da razdo,
Agostinho logra a defesa da propria existéncia divina. Ora, se existe algo acima da

verdade, esse algo é Deus. Mas se caso nada existe acima dela, ela mesma é o préprio
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Ser. De ambas as formas, a imagem divina se faz presente. Contrariando os céticos®! ao
chegar a conclusdo da existéncia da verdade, a prova da existéncia de Deus € algo

consequente.

Agostinho néo se dedicou a provar sistematicamente ao tratar da existéncia de um
Ser acima da razdo humana. O fez na medida em que essa prova era necessaria para
resolver um problema maior. No caso da argumentacdo aqui apresentada, exposta no
Livro Il, d’O livre-arbitrio, ele comeca a argumentacdo através da materialidade dos
sentidos. Ascende, a partir do mundo material para a razdo e, entdo, até chegar a verdade.

E uma prova que parte do mundo em direcdo ao divino. Do material para o espiritual.

Todo o ser que pode ser alterado no tempo, também é perfectivel, pois pode
receber uma perfeicdo. Contudo, ninguém pode dar a si aquilo que ndo dispde. Se o
homem ja possui uma perfei¢do, vale 0 mesmo pensamento. Ele ndo poderia dar a si
aquilo que lhe falta. Assim conclui Agostinho: “O que ja ficou, pois, se impde: a alma e
o corpo devem receber sua perfeigdo de outro ser, a Perfei¢do imutavel e eterna” (lib. arb.
I1, xvii, 45, p. 132). Nesse sentido, caberia aqui relembrarmos a teoria da participacao,

presente desde o pensamento de Platdo%. Os objetos sensiveis e temporais ndo podem

31 Segundo Japiassu e Marcondes o ceticismo pode ser compreendido como a “concepgdo segundo a qual
0 conhecimento do real é impossivel a razdo humana. Portanto, 0 homem deve renunciar a certeza,
suspender seu juizo sobre as coisas e submeter toda afirmagdo a uma ddvida constante. Oposto a
dogmatismo. Relativismo” (2001, p. 33). Seu maior expoente na época de Agostinho foi Sexto Empirico,
que definiu as bases para a Nova Academia. Para maiores detalhes sobre a critica a filosofia cética, conferir
Contra os Académicos.

32 Segundo Chaui (2002), participar é guardar a esséncia do que se é e receber outras ideias como predicado,
sem alterar essa mesma esséncia. A teoria da participacdo surge do problema da relacéo entre sensivel e
inteligivel. Platdo apontou que a relagdo entre essas duas realidades pode ser de imitacéo, participacao,
comunhao ou presenca (REALE, 2014). No fundo, o que o filésofo grego queria considerar € que o mundo
sensivel juntamente com todos os seres sO existe dessa forma porque ele recebe a ordenacéo feita pelo
Demiurgo a partir do mundo das ideias. Isso quer dizer que mesmo que a matéria ndo tenha a mesma
substancia das ideias, aquela ainda participa ou possui um vinculo com esta. A relagéo entre essas duas
realidades estd justamente na ordenagdo do sensivel pelas formas do inteligivel. Essa relacdo entre o
sensivel e o inteligivel ndo acontece de forma direta. Entre as duas realidades existe um mediador que
Platdo apresenta como o Demiurgo, aquele que plasma as formas ideais na matéria antes disforme. Nas
palavras do Filosofo grego, o mundo sensivel “deveio, pois é sensivel e tangivel e tem corpo, assumindo
todas as propriedades do que é sensivel; e o que € sensivel, que pode ser compreendido por uma opinido
fundamentada na percepcdo dos sentidos, devém e é deveniente, como ja foi dito. Dissemos também que o
que devém € inevitavel que devenha por alguma causa. [...] Ora, se 0 mundo € belo e o demiurgo é bom, é
evidente que pds os olhos [no] que é eterno; se fosse ao contrario — o que nem € correto supor -, teria posto
os olhos no que devém. Portanto, é evidente para todos que pds os olhos no que € eterno, pois 0 mundo é a
mais bela das coisas devenientes e 0 demiurgo é a mais perfeita das causas”. (Timeu, 28 a). E importante
salientar que a ideia participa da matéria da mesma forma que a matéria participa da ideia. O homem, pode
ascender ao mundo inteligivel através do raciocinio e contemplar as ideias formais do mundo. Portanto, a
participacéo é um jogo duplo no qual o ascendente (formas) entra no decadente (matéria) e vice-versa.
Segundo Abbagnano (1962), o conceito de participacdo foi amplamente utilizado na tradicao filoséfica
posterior a Platdo. No entanto, o seu uso indiscrimidado pouco contribuiu para esclarecer e aprofundar seu
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Ser, pois mudam constantemente e fenecem com o tempo. Porém, para que possam
existir, € necessario receberem uma porcdo do Ser, isto que Agostinho chama de
perfeicdo. O ser que ndo possui perfeicdo em nenhum grau € o nada. Assim, uma vez
identificado uma realidade que encontra-se acima dos homens e que o ser ou a perfeicao
sO pode ser dada, em certas medidas, as coisas terrenas, finaliza Agostinho que essa
perfeicdo s6 pode ser dada por essa realidade acima do mundo material, a perfeicdo em

SI.

Nosso pensador vai além e mostra como esses niveis de perfeicdo desdobram-se
entre as coisas materiais. Em uma escala em ascensdo, demonstra o nivel de perfeicdo dos
seres, COMO j& mencionamos, mas que torna-se necessario relembrar: seres que apenas
existem; seres que existem e vivem e seres que existem, vivem e possuem inteligéncia
(esse; vivere; intelligere). Por isso, Oliveira (1995), afirma que tal prova agostiniana da
participacdo dos seres no Ser € denominada de prova da presenca de Deus na vida do
espirito. Desta forma:

[...] mesmo pecando, o0 homem é, certamente, melhor do que os demais seres
animados e inanimados; pois, se sua alma perdeu a bem-aventuranca, pecando,
mesmo assim ndo pbde perder a possibilidade de a recuperar, caso queira. E

nisso é diferente dos demais seres que nao tém essa faculdade de querer uma
coisa ou outra (COSTA, 2007, p. 98).

Uma vez esclarecidas as questdes sobre a existéncia de Deus e sobre todo bem
originar-se Dele (a perfeicdo ou o ser) resta resolver o problema conduzido até aqui: seria
o livre-arbitrio um bem? O livre-arbitrio, defende Agostinho, € um bem, mesmo quando
pode ser usado para 0 mal. Se do corpo forem retirada as maos, por exemplo, serd uma
grande perda para a estrutura corporal do individuo, mesmo que esses membros sejam
usados para cometer atos improprios como um furto ou um assassinato. Assim acontece
com a livre vontade. Ela, por si, € um bem, pode levar o ser humano a realizar atos nobres.
Porém, mal usada, pode conduzi-lo a agdes indevidas. “Se visses uma pessoa sem pés,
afirmarias que lhe falta a integralidade do corpo, um bem muito valioso. Entretanto,
aquele que se serve de seus pés para prejudicar ao proximo ou se avilta a si mesmo, estaria

usando mal de seus pés. Negarias isso?” (lib. arb. Il, xviii, 48, p. 136). Assim, o livre-

significado. A participagdo continuou a designar tdo somente a relagdo do imaterial com a matéria; do
sensivel com o inteligivel, permanecendo como problema, de que forma essa relagdo acontece.
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arbitrio € um bem, pois sem ele ndo seria possivel agir de forma reta e louvavel. Porém,

quando usado de forma mé, conduz o ser humano a afastar-se do Bem supremo.
A argumentacdo de que o livre-arbitrio fora dado ao homem, para viver
retamente, repousa sobre um outro principio: o da justica divina. Poais,
primeiro, se o homem néo tivesse livre-arbitrio, ndo seria merecedor do
castigo, ja que seu pecado ndo seria culposo. Segundo, se o livre-arbitrio
tivesse sido dado igualmente para leva-lo a pecar, Deus nao poderia castiga-lo.
Logo, é necessario que o livre-arbitrio tenha sido dado ao homem unicamente

com o objetivo de torna-lo reto, e que o prémio ou o castigo recaem sobre o
homem com justica. (COSTA, 2007, p. 92).

Por ser um bem, com a possibilidade de ser usado para o mal, o livre-arbitrio é
apresentado como um bem mediano. Os bens menores, s&o os membros dos corpos.
Mesmo sem eles, é possivel levar uma vida virtuosa e, por conseguinte, boa. O livre-
arbitrio, em que pese ser necessario para haver vida virtuosa, pode ser pervertido para
orientar acbes mas. Nesse caso, ele ocuparia a categoria dos bens medios. No que tange
as proprias virtudes, sdo bens superiores. Elas ndo podem ser usadas de forma ma. Por
sua vez, ndo é possivel perverter em acdo ma quem ¢é justo, comedido, temperante, etc.
Por isso, uma vez que ndo é possivel transformar as virtudes em vicio, elas sdo os maiores

bens, afinal “[...] o bom uso nunca pode ser um abuso” (lib. arb.ll, xix, 50, p. 138).

Quando a vontade adere aos bens supremos, entdo ela encontra a vida feliz. Mas
é relevante esclarecer que: em que pese 0s bens supremos serem comuns a todos 0s

homens, a adesdo a eles € particular.

Do mesmo modo, ninguém torna-se prudente pela prudéncia de determinada
pessoa. Nem forte, nem temperante, nem justo, pela for¢a, pela temperanca ou
pela justica de outro homem. Mas sim, conformando seu espirito aquelas regras
imutaveis, aqueles luzeiros de virtudes que subsistem inalterados numa vida
incorruptivel, no seio mesmo da Verdade e da Sabedoria, comum a todos (lib.
arb. Il, xix, 52, p. 140).

O pecado, por conseguinte, nada mais € do que utilizar um bem médio, que é o
livre-arbitrio para investir nos bens inferiores. Esses bens, fadados a ndo existéncia por
sua condicdo temporal, conduzem os homens a uma vida de inseguranca e oscila¢do. O
impulso para escolher mal, ndo € um bem. Mas como compreende gue tudo que possui
existéncia vem de Deus, ele entdo sé pode vir do ndo ser. Na medida em que o ser humano
opta por afastar-se do ser, dirige-se ao ndo-ser. Nesse caso, 0 mal ou o pecado ndo é

substancia alguma. Pelo contrério, sdo privacBes do ser. Essa resposta ja havia sido
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insinuada por Platdo e os neoplaténicos (OLIVEIRA, 1995), mas é com Agostinho que

ela atingird suas ultimas consequéncias: O mal ontoldgico ndo existe.

3.3 A livre vontade e sua devida formacao

Agostinho afirma que a vontade foi feita para ser reta e, portanto, boa. Quando,
por sua propria escolha, ela volta-se para 0 mal, isto €, a coisas que sdo inferiores, ela
perverte sua propria funcéo ou sua propria existéncia. E ai que consiste o pecado. Todavia,
apesar de conceder a vontade uma tarefa boa, o que Agostinho deixa implicito é a
plasticidade que ela tem para voltar-se tanto para um “lado”, quanto para “outro”. Ora, a
maleabilidade do ser humano, a contingéncia de suas agdes e o seu livre arbitrio € o que
permitem sé-lo educado, isto €, passar por um processo de aprendizagem que o convertera
num modo de vida. Este modo de vida, interessou a muitos filosofos e ndo apenas a
Agostinho, porque compreendiam que na ultima consequéncia desse caminho consiste a

felicidade e finalidade do ser humano.

Com a nogéo de filosofia enquanto espiritualidade e pratica de vida, analisamos a
ética agostiniana. Segundo esta, a felicidade € a finalidade que baliza as a¢6es dos seres
humanos. E desta forma que o modo de vida entendido por nosso filésofo permite que o
pensemos enquanto um ato de autoformacéo mediante o cultivo de si. Agostinho, em suas
palavras, afirma que em rela¢do a formacdo da vontade: “[...] todo ensinamento a esse
respeito deve ter como meta: condenar e reprimir tal movimento da queda para os bens
mutaveis, e orientar nossa vontade a escolher os bens eternos, condizendo-a ao gozo do
Bem Imutavel” (lib. arb. 111, i, 2, p. 149).

Em Agostinho, o conceito de beatitude®® configura-se como o propulsor do
pensamento sobre o fim (ou a finalidade) do ser humano. Em Gltima instancia, atingir essa
funcdo resulta em uma vida feliz. Essa preocupacdo ndo € original do bispo hiponense.

Antes, ja circundava o pensamento grego e helenistico. Mas apesar disso, Agostinho tece

33 Agostinho trabalha com um duplo significado de beatitude. O primeiro, esta atrelado ao pensamento
estoico. Este, coloca a felicidade nas praticas das virtudes. O segundo, estd mais proximo a defini¢do
platbnica de vida feliz, ou seja, na posse de um bem imutavel, supremo — que em Ultima instancia €, para
Agostinho, Deus. No entanto, o exercicio das virtudes acarreta na propria posse do bem supremo,
relacionando essas duas nogdes (SANGALLI, 1998). Dai surge o importante papel da vontade, ou de sua
educacdo, visto ser esta que opta pelos bens imutaveis ao invés de fazer o individuo ocupar-se com 0s
objetos passageiros do mundo.
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novas roupagens a esse antigo problema. Ele ndo é o tnico a defender a liberdade® dos
homens frente aos objetos sensiveis do mundo. As nogdes de “vida feliz” mais
significativas apontam para uma critica a dedicacdo exclusiva aos bens materiais, as
honrarias, ao prazer do corpo, as glorias, etc.

Cicero, tornar-se-a o interlocutor latino da nogao greco-romana de felicidade. 1sso
influenciou significativamente na producdo intelectual de Agostinho. Segundo Sangalli
(1998), a sintese agostiniana é composta por uma conjugacao da filosofia neoplatonica e
estoica juntamente com a crenca judaico-crista.

A vida feliz, adjacente aos dialogos A Ordem, Soliléguios e Contra os Académicos,
mostra um Agostinho mais proximo de sua conversao ao cristianismo, do que estivera em
seus ultimos nove anos como maniqueista. Influenciado mais pela filosofia ciceroniana
do que da literatura apologética, exegética e das sagradas escrituras. Ainda assim, ele
estabelece uma ruptura com a filosofia grega — para esta, a felicidade encontra-se no
desenvolvimento da razéo e no amor a filosofia; para Agostinho sera no desenvolvimento
racional enquanto meio para chegar a um sumo bem final, que posteriormente em sua
obra, sera a imagem de Deus (Sumo bem e verdade) (FRANGIOTTI, 1998).

Conforme Arendt (1997), ha uma impossibilidade, na argumentacdo de
Agostinho, do alcance perene da felicidade. Visto que esta pressupfe uma vida sem
temores, a propria vida coloca-se como empecilho a beatitude. Isso ocorre porque
enquanto seres corpdreos, 0 medo da morte e da completa finitude assombra aqueles que
apegam-se demasiadamente a vida. Portanto, 0 homem vive na expectativa temeraria do
futuro®.

O que pode colocar fim nessa condicdo de vigilancia permanente é o término do
proprio futuro. Uma vez que anula-se a condicdo temporal do devir, o que resta é apenas
0 presente. A presenca constante do ser anula a prépria finitude como algo futuro, visto

que este ja ndo pode mais existir — Bem Supremo. A vida torna-se um presente perene,

34 Para nosso autor, a liberdade s6 é efetiva ao colocar o homem acima de qualquer autoridade terrena. Isso
ocorre quando ele segue a “lei eterna” e, através disso, ndo necessita da lei civil para bem agir (age pelo
principio). Nesse sentido, o homem ¢é livre quando ndo se prende a nada terreno. A vontade ndo € livre por
si s0, mas apenas quando escolhe bem. Apenas a boa vontade é livre, embora toda vontade tenha a
possibilidade de ser boa e, portanto, livre. Para ter liberdade, “é preciso uma autodeterminagao que, por sua
vez, depende daquele ordenamento interno do qual falamos. Esta é a liberdade que podemos denominar de
metafisica” (REIS, 2013, p. 35-36). Metafisica, por ela ndo prende-se a qualquer acdo, ou materialidade.
Ela antecede a acdo. Dai também surge a diferenca entre liberdade e livre arbitrio. A liberdade diz respeito
ao bem agir, enquanto o livre arbitrio é a capacidade de escolha.

35 Cf. Primeiro topico deste capitulo.
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isto &, configura-se como algo eterno. No entanto, essa condicdo s6 pode ser alcancada
apos a propria morte ser enfrentada. Por isso, na vida terrena, ndo ha a possibilidade de
uma felicidade plena.

Apesar da felicidade estar adiada para um plano pos vida, ela torna-se possivel
ainda na vida terrena em por¢des menores, na medida em que a vontade é bem orientada.
Pois embora a felicidade seja um bem a ser alcangado ao transcender a propria vida
enquanto um corpo Vvivo, nos primeiros escritos de Agostinho sobre o tema, a vita beata
pode ser parcialmente usufruida mediante a conduta humana. Muito proximo do
pensamento grego e de seus contemporaneos latinos, ele aponta o0 movimento filosofico
como propulsor da felicidade. A aproximacéo, por conseguinte, do bem supremo acontece
na medida em que este processo se desenvolve (SANGALLLI, 1998). Agostinho considera
em seu dialogo A vida feliz, que nédo é possivel ser feliz aquele que deseja algo que nédo
pode possuir. Ora, a aspiracao por bens materiais dos quais estdo muito acima de posse é
algo que, segundo ele, adoece o espirito. Nesse sentido, dificilmente podera ser feliz
aquele que vive o infortdnio de querer e ndo poder possuir. Por outro lado, ndo séo todas
as coisas que, ao desejar e possuir, conduz o ser humano a felicidade. Querer® e possuir
vicios, por exemplo, ndo pode conduzir o ser humano a uma vida bem vivida. Além disso,
a posse de algum objeto corporal do desejo ndo garante o repouso da alma. Este mesmo
objeto pode vir a deteriorar-se no tempo, a encontrar sua finitude como tudo que possui
materialidade. Desta forma, a felicidade, pelo viés agostiniano, ndo estd em possuir ou
ndo possuir objetos da vontade, mas estd em saber escolher o que devemos desejar, qual

0 objeto que merece dedicacédo e bem orientar a propria vontade, a partir disso:

[...] - E que vos parece: quem ndo tem o que quer é feliz?

- Néo, responderam unissono.

- Como? Mas entdo, quem tem o que quer sera feliz?

Minha mae, nesse interim, tomou a palavra:

- Sim, se for o bem que ele apetece e possui, sera feliz. Mas, se forem coisas
mas, ainda que as possua, sera desgracado.

Sorrindo, e deixando transparecer a minha alegria, disse a minha mée:

- Alcangaste o cume da Filosofia [...] (beata u. I, 7, p. 124)%

36 Agostinho ndo apenas modela o conceito de vontade como sendo livre em si mesma, mas também
transforma o conceito de acdo. Para ele, o querer j& € um ato, mesmo que isso ndo se concretize no mundo
fisico. Por isso, j& o querer é passivel de ser condenado ou ndo, mesmo que ele impulsione uma atitude
concreta ou permaneca apenas enquanto desejo. Desta forma, a responsabilidade moral ja recai sobre a
prépria intengéo.

37 Cabe aqui um esclarecimento sobre a transformacio que o texto de Agostinho sofre na medida em que
ele distancia-se da filosofia greco-romana e aproxima-se dos textos do evangelho. Segundo Sangalli (1999),
0 eixo de virada consiste na admissdo de que o homem (e 0 mundo) é insuficiente, por si prdprio, para
galgar a felicidade. A posse da beata vita € transferida essencialmente para Deus e 0 homem toma parte
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Nesse sentido, 0 que resta é investigar qual objeto deve ser digno do desejo
humano para a fruicdo de uma vida bem vivida.

Agostinho considera que ndo pode ser feliz alguém que deseja algo e ndo o possui.
Nesse caso, ja ai se deve descartar 0os bens materiais como legitimadores de uma
felicidade, pois: “isso significa ser necessario que se procure um bem permanente, livre
das variacOes da sorte e das vicissitudes da vida. Ora, ndo podemos adquirir & nossa
vontade, tampouco conservar para sempre, aquilo que é perecivel e passageiro” (beata u.
I, 11, p. 129).

Nesse caso, conforme Agostinho, o que seria sensato ao ser humano é perseguir
um objeto que esteja acima das vicissitudes do mundo temporal. Ora, ele refere-se, com
isso, a busca humana pela verdade, pelo conhecimento que, em Gltima instancia, funde-
se na figura de Deus. Assim, o distanciamento do que pode trazer uma felicidade efémera
€ um exercicio de pensamento e de pratica que desprender-se-& em consequéncias
concretas na vida das pessoas. E um exercicio do pensamento porque é a vontade,
enguanto reguladora dos desejos que deve “treinar” seu olhar para as realidades que S&o
perenes, que tragam tranquilidade a alma e ndo aqueles objetos que a preocupam e a
deixam instavel. Mas é também um exercicio pratico, porque esse pensamento, ancorado
em um discurso de verdade, depreende-se em ac¢les concretas na vida diaria. Portanto,
Agostinho confirma que a plenitude de bens materiais ainda ndo é sinénimo de felicidade.
Muito pelo contrario, referindo-se ao personagem Orata, de Cicero, conclui que: “Quando
mais inteligente fosse ele, mais perceberia que poderia perder todos 0s seus bens. Esse
receio o perseguiria e verificar-se-ia o dito popular: ‘a um homem sem seguranca seu

proprio mal o torna conformado’” (beata u. 1V, 26, p. 147).

dela na medida em que reconhece o divino como algo seguro e estavel. Mas apesar da vontade, enquanto
faculdade humana, ter um papel fundamental nesse caminho, é necessario o préprio auxilio Dele, a graca
divina que conduz o0 homem ao seu destino final. A relacdo entre a graca divina e vontade humana deve ser
mediada, de modo que a voli¢do ndo anule o auxilio divino e este ndo seja revogado pela vontade. Podemos
inferir que essa relacdo acontece na medida em que o ser humano, por sua vontade, busca a verdade para
agir com sabedoria. A verdade, nesse contexto, estd em descobrir a medida de todas as coisas, as ideias
mesmas que ndo apenas habitam em Deus, mas também fazem “parte” dele. Assim, “ ¢ o ‘¢’ do Criador se
torna a medida-padrdo e o impulso do movimento de transcendéncia do homem’. Possuir tal medida, ou
seja, possuir Deus, é possuir a sabedoria contemplando Cristo-Sabedoria-Verdade e isto significa que a
medida da alma (moderatio animae) esta ligada diretamente com a ideia da posse de Deus, por este (Deus)
ser a medida suprema (summus modus). Entdo, ‘quem portanto, chegar a suprema medida pela verdade é
feliz’”. (SANGALLIL, p. 177).



93

Assim como aquele que carece de algum bem material ndo pode ser feliz por isso,
quem possui todos 0s bens pereciveis para sua sobrevivéncia também ndo goza de uma
felicidade maior. O personagem de Cicero, citado por Agostinho, ndo é carente de
riquezas, no entanto, é carente de sabedoria. A caréncia de sabedoria de Orata advém de
sua demasiada preocupagdo com objetos concretos do mundo material e sua negligéncia
enquanto um ser que pensa e que pode ascender a verdade. Nesse caso, ele sofria ndo uma
indigéncia do corpo, mas uma caréncia na alma:

Se alguém, privado de sabedoria, padece de grande caréncia (egestatem),
entretanto nada falta a quem possui a sabedoria. Segue-se que a estupidez é a
verdadeira caréncia. Ora, como todo insensato € infeliz, do mesmo modo todo
infeliz é insensato. Assim, pois, estd demonstrado como toda caréncia equivale

a infelicidade, e do mesmo modo toda infelicidade implica caréncia (beata u.
1V, 28).

Em dltima instancia, uma vida feliz, para Agostinho, € uma vida que de nada
carece. Nesse sentido, a caréncia mais perturbadora € a caréncia enquanto falta de
sabedoria. A sabedoria, conforme nosso autor, consiste na moderacao do espirito: “isto €,
aquilo pelo que a alma se conserva em equilibrio, de modo a néo se dispersar em excessos
ou encolher-se abaixo de sua plenitude” (beata u. IV, 33, p. 154). Destarte, a
destemperanca € o rebaixamento da vida humana a prazeres, ambicGes e paixdes que
igualariam o individuo ao nivel dos animais. Ora, viver conforme o equilibrio nada mais
é do que o esforgo cotidiano para que o ser humano ascenda a uma realidade que lhe é
superior, abandonando cada vez mais seu mundo animal. A isso, é que chamamos de um
verdadeiro processo formativo em prol do desenvolvimento humano. Pois, ndo realizar
esse movimento implicaria na realizacdo desvairada dos mais frivolos impulsos, o que
ndo distanciaria 0 homem do reino da natureza. Alcangcamos, aqui, 0 proposito central
desse estudo.

Na concepcdo de que esse processo formativo implica na constitui¢do de uma vida
feliz, Agostinho demonstra como pode ser perturbadora a vida de um ser humano que
dedica-se somente as coisas materiais. Por isso, relembramos aqui de uma passagem ja

citada e que ilustra a alma ao submeter-se ao mundo material e ndo a razéo:

“[...] o império das paixdes ao lhe impor sua tirania, perturba todo espirito e a
vida desse homem, pela variedade e oposi¢do de mil tempestades, que tem de
enfrentar. Ir do temor ao desejo; da ansiedade mortal a va e falsa alegria; dos
tormentos por ter perdido um objeto que amava ao ardor de adquirir outro que
ainda ndo possui; das irritagdes de uma injuria recebida ao insaciavel desejo de
vinganca. E de todo lado a que se volta, a avareza cerca esse homem, a luxdria
0 consome, a ambigdo o escraviza, 0 orgulho o incha, a inveja o tortura, a
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ociosidade o aniquila, a obstinagdo o excita, a humilhacdo o abate. E
finalmente, quantas outras inumeraveis perturbacdes sao o cortejo habitual das
paixdes, quando elas exercem o seu reinado.” (lib.arb. I, xia, 22, p. 52).

O desejo dos seres humanos por uma vida feliz ou integral, isto €, uma vida na
qual os homens se dediquem ao que de mais preciso possuem, ou a sua especificidade,
mostram que eles possuem ndo apenas uma vontade, mas também uma boa vontade, como
expomos no topico anterior. A boa vontade é aquilo que desperta o desejo humano para
aspirar uma vida sabia, honesta e justa. Quem ndo possui uma boa vontade tende a
preencher a sua vida com as coisas mais baixas da existéncia, das quais se ocupam
também o0s animais.

Agostinho, como lembramos anteriormente, entende que esse processo de

desprendimento material é construido por etapas de autoformacédo. Em suas palavras:

Com efeito, ndo é um bem de pouco valor, ndo apenas o fato de ser uma alma,
cuja natureza ja ultrapassa qualquer corpo, mas também de ser capaz, com a
ajuda do Criador, de aperfeigoar-se a si mesma e, por um piedoso empenho,
poder adquirir e possuir as virtudes por meio das quais podera vir a libertar-
se dos tormentos da dificuldade e da cegueira do erro.

Se assim €, a ignorancia e a dificuldade dessas almas, no momento de nascer,
ndo serdo para elas o castigo do pecado — mas sim um estimulo ao progresso e
um inicio de perfeicdo. Pois ndo é pouca coisa, antes mesmo de qualquer boa
obra meritéria, ter a alma recebido a capacidade de um julgamento natural, por
meio do qual prefere a sabedoria ao erro e o repousa a dificuldade. Assim, pode
ela chegar aquela Sabedoria e repouso, ndo por seu nascimento, mas pela
constancia nos esforcos” (lib. arb. 111, xx, 56, p. 213, grifos nosso).

No texto A doutrina cristd, Agostinho desenvolveu, ainda na primeira parte do
livro, uma sintese moral. E nela que encontramos o que tentamos entender como exercicio
de autoformacao, isto é, um trabalho que o homem exerce sobre si mesmo afim de
aperfeicoar-se enquanto ser humano. Comegamos por relembrar que para Agostinho o
mundo (enquanto totalidade), é classificado em duas categorias. Existem coisas para
serem fruidas e coisas para serem usadas. O fruir diz respeito ao ato de contemplacédo. A
vontade deseja e ndo possui descanso até encontrar o objeto desejado. Ora, uma vez
conquistado tal objeto, a alma o contempla e se compraz com ele. A saciedade perene &,
portanto, a finalidade da procura e o término do desejo.

Por outro lado, a vontade que ndo repousa na posse daquilo que é desejado, apenas
usa tal objeto como um meio para chegar a um estado em que ndo precisa mais desejar.
Quando a alma utiliza algo como meio para chegar a um fim, entdo ela desenvolve uma

relacdo de uso com o mundo. Dai origina-se a ideia de que a posse de nenhum bem
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material pode fazer o ser humano fruir. Isso ocorre porque a propria condigdo temporal
dos objetos ndo permite que possamos regozijar por muito tempo quando 0s possuimos.
Os objetos e a vida, enquanto um elemento terreno, tem uma determinada duragéo e
caminham para sua finitude. Agostinho estabelece esse principio da seguinte forma: “de
tudo o que expusemos deduz-se que devemos gozar unicamente das coisas que séo bens
imutaveis e eternos. Das outras coisas devemos usar para poder conseguir 0 gozo
daquelas” (doc. chris. I, xxii, 20, p. 58). Além disso, o0 desejo enquanto parte constitutiva
do ser humano, sempre busca algo a mais, que no fim, nunca satisfaz. Nesse caso, se 0s
bens materiais sempre deixam uma lacuna a ser preenchida no homem, a felicidade
encontra-se, entdo, na posse daquilo que é perene, constante, sem devir. Assim, nao é

guem possui 0 que quer que é feliz, mas quem possui esses bens imutaveis.

A relacdo uti e frui, segundo Sangalli (1998), pressupde um contraste entre 0 Bem
Imutavel e as criaturas efémeras. E importante esclarecer que:

Isso néo significa que somente Deus pode ser amado por si mesmo. Também

ndo quer dizer que o homem (as criaturas) ndo possa ser amado por si mesmo

e ser apenas meio para chegar a Deus. O homem pode amar-se, mas nunca de

modo absoluto. Isto s6 é possivel para quem ¢ absoluto (SANGALLI, 2018, p.
181).

E possivel amar apenas o Bem Imutéavel de forma absoluta porque ele mesmo néo
é sujeitado & corrupgdo. E concebivel amar um semelhante, as glérias e honrarias, e até
mesmo aos bens materiais conquistados ao longo da vida. No entanto, é necessario ter
clareza que o amor dedicado a esses bens tende a deixar de existir — a prépria fruicéo
tende a ter fim — exatamente como esses mesmos objetos estdo destinados a

corruptibilidade no decorrer do tempo.

Sobre o0s objetos do desejo, o filésofo aponta que:

Quatro sdo os objetos que devemos amar: o0 primeiro estd acima de nds; o
segundo somos nds préprios; o terceiro o que se acha ao nosso lado; o quarto
0 que esta abaixo de nds. A respeito do segundo e do quarto ndo foi necessario
serem dados preceitos. Pois, por muito que o homem se afaste da verdade,
sempre Ihe ficard o amor a si proprio e 0 amor a seu corpo. Porque o espirito
que foge a luz imutavel que reina sobre todas as coisas, 0 que faz para ser
senhor de si mesmo e do proprio corpo. Por conseguinte, ndo pode deixar de
amar-se a si mesmo e ao prdprio corpo (doc. chris. 1, xxiii, 22, p. 58).

E necessario esclarecer que para nosso autor, o que movimenta as a¢des morais é

o amor. Segundo Costa (2009), o amor define o peso da vontade humana, isto &, a
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intensidade do desejo. Ele também é um elemento natural do homem, que decorre da livre
vontade, uma das faculdades da mens, como vimos no segundo capitulo. “Se existe um
problema, pois, este ndo 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 [...]”
(COSTA, 2009, p. 39) Nem mesmo a intensidade do amor é ma. Ela apenas torna-se
prejudicial quando € direcionada de forma incorreta.

Apesar dos seres humanos amarem essas quatro formas de objetos, hd uma
intensidade ou uma hierarquia nesse amor. Nesse sentido, quem inverte a ordem dos
amores desenvolve alguma forma de vicio, contrario a uma vida sébia. A esse desejo de
si desordenado Agostinho chama de orgulho. Essa dedicagéo equivocada em relacdo a si
mesmo é considerada comum entre 0os homens. O bispo hiponense considera que filésofos
como 0s neoplatdnicos ndo desprezavam o corpo, mas sim a corruptibilidade do mesmo
na medida em que nele o0 Bem-Uno é exaurido. Se em Agostinho o corpo é corruptivel
por direcionar mal o seu amor, para os neoplaténicos ele é mal porque esta afastado do
Bem, sendo assim impedido de agir bem. Eis ai uma diferenca fundante na concepcao
sobre o corpo de nosso fil6sofo e das teorias de Plotino e Porfirio. A parte isso, todos 0s
seres humanos correm o risco de cair no orgulho, na dedicacéo excessiva para si mesmo,
desconsiderando o que esta a sua volta e as realidades que lhe sdo superiores, como a
busca da verdade — em ultima instancia, a propria imagem de Deus. Assim, 0s seres
humanos podem amar sua existéncia, mas esse amor precisa ser bem orientado para ndo
tornar-se orgulho. E necessario que a alma ame a si, mas ndo mais do que aquilo que lhe
é superior (0 bem imutéavel). E necessario também amar o corpo, mas néo entregando-se
a todos os desejos e pulsdes dele, mas sim bem governando-o, dando-lhe o que € preciso
para conservar sua boa saude.

A ordem do amor comega com 0 Bem Imutével e desce até o nivel das coisas
mutaveis. O ser humano ndo deve ser amado por sua possibilidade de corrup¢do, mas sim
porque pode ascender ao bem imutével. Este, por sua vez, é amado por ele mesmo, dai
vem a verdadeira fruicdo, porque ele jamais passa. Os bens materiais, por sua vez, nao
devem ser amados por eles mesmos, mas somente na medida em que nos auxiliam a
alcancar ao bem superior. Por isso, Costa (2009, p. 36-37) afirma que o preceito moral de
Agostinho € tanto baseado na busca da felicidade, quanto no dever moral:

[...] O principio norteador de toda moral agostiniana € a distingdo entre bens a
serem gozados e bens a serem usados. Segundo Manfredo Ramos, essa
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separacao é consequéncia da distingao que faz Agostinho entre o Ser Imutavel
(Bem éntico — Deus) e seres mutaveis (bens éticos — corpos), tendo-se uma
dependéncia destes ao primeiro, resultando que, na ordem moral, o ontolégico
comanda o ético, o que resulta numa dupla moral: “da felicidade”, ¢ “do
dever”, ambas fundamentadas na busca da “Verdadeira Felicidade.

Nesse sentido, na medida em que o ser humano procura a tranquilidade da alma
no bem imutavel, sua felicidade é balizada a partir de um movimento de fruicdo que é
determinado por um elemento que estd acima do préprio homem e do mundo que ele
habita. Com isso, se diz que Agostinho formulou uma “ética da felicidade”, pois a chave
para uma vita beata estaria em procurar e amar esse bem acima de todas as coisas, uma
vez que ele fornece um repouso perene a alma. Por outro lado, esse bem 6ntico determina
as relagcdes do ser humano com ele mesmo e com 0s demais objetos temporais. Nesse
caso, nosso filésofo determina um modo ético de vida, ou um principio do dever que

pauta o relacionamento do homem com ele mesmo e com o mundo que o cerca.

Assim, Agostinho distancia-se consideravelmente dos filésofos pagéos na questéo
da felicidade. Embora seja possivel fazer uma conciliacdo entre ele e os fildsofos gregos,
como Aristoteles, e os fildsofos latinos, como Cicero, ha uma transposic¢éo do que seja 0
proprio bem supremo para o pensador cristdo em relacéo aos filésofos pagdos. Enquanto
estes identificam o bem supremo como sendo a prépria felicidade, Agostinho considera
esta um resultado da vida vivida com sabedoria, mas o bem supremo alcanca-se na figura
do proprio Deus (SANGALLI, 1998). Desta forma,

a ética agostiniana, marcadamente eudemonista, faz jus ao pressuposto ético
béasico dos filésofos anteriores ao considerar a maxima de que todos 0s homens
tendem para a felicidade. Nisto todos concordam. O problema surge ao tentar

dizer ou determinar concretamente o seu conteido, o caminho para alcanca-Ia,

0 seu principio ou causa e no que ela consiste (tipo de vida)” (SANGALLI,
1998, p. 148).

Os bens temporais servem apenas para galgar os bens imutaveis. Mas ndo basta
apenas usar, é necessario utilizar os objetos concretos de forma a promover boas acdes.
Assim, Agostinho afirma a existéncia do amor que € charitas e do amor que é cupiditas.
Enquanto o primeiro firma-se no bom uso dos bens mutaveis e na fruicdo dos bens
eternos, o segundo inverte essa mesma logica de forma a trocar a hierarquia dos bens
(COSTA, 2009).

O bem ao proximo esta direcionado a misericordia e a prestacdo de servigo que

devemos uns aos outros. Todavia, essa disposi¢do para ajudar ao outro ndo deve surgir
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por ele mesmo, mas por sua condicdo e possibilidade de ascender ao bem imutavel.
Todavia, em que pese 0 amor ao proximo existir devido ao amor pelo bem imutével, na
vida pratica comecga-se amando ao semelhante para depois ascender aos bens superiores:
E aqui, apesar de o preceito evangélico colocar o amor a Deus,
ontologicamente, anteposto ao amor ao préximo, entretanto, como se trata de
uma regra a ser seguida, concretamente, nessa vida, para ndo cair em puro
subjetivismo, Agostinho inverte a ordem do preceito da caridade, dizendo que
‘embora o amor a Deus seja o primeiro, na ordem da importancia, na pratica é
comegado pelo segundo que se chega ao primeiro amor’ (Serm., 265, 9), visto
que, segundo o apostolo Jodo, “se alguém disser: ‘amo a Deus, mas odeio o

meu irmdo’, ¢ mentiroso [...]. Pois quem ndo ama seu irméo, a quem Vvé, a
Deus, que ndo vé, ndo podera amar. (COSTA, 2009, p. 35).

Nesse caso, o “proximo” indica a relacdo que os seres humanos devem ter uns
com os outros e a misericérdia a ajuda mutua para que superem suas condi¢des temporais
e ascendam ao bem imutavel. Agostinho conclui com as seguintes palavras:

Na verdade, usar alguma coisa com deleite é certamente encontrar nela seu
gozo. Porque quando esta presente um objeto do qual se gosta, necessariamente
isso traz consigo certo deleite. Mas se, transcendendo o deleite, te referires
aquele em quem has de permanecer, entdo usas do objeto amado e dir-se-4, sé
de modo abusivo, que gozas dele. Mas se aderes a esse objeto que amas e
permaneces nele, pondo ai o fim de tua alegria, entdo, com propriedade, dir-

se-a que gozas dele. Ora, tal deve acontecer somente com a Trindade, isto é, 0
sumo e imutavel Bem (De doc. christ. I, xxxiii, 37, p. 73).

Nesse caso, orienta bem sua vida aquele que deseja o bem imutavel, isto €, aquilo
gue ndo passa. Somente 0 que ndo estd na condi¢do temporal do mundo pode ter, ndo s6
uma breve duracdo, mas uma presenca constante. Assim, para entender no que consiste a
vida feliz agostiniana é necessario entender um conceito ja muito conhecido desde Platao:
trata-se do conceito de participacdo, do qual tratamos anteriormente. A felicidade
consiste na possibilidade do individuo poder chegar até o Ser Imutavel e conhecer nele a
verdade.

Na forma apontada pelo bispo hiponense, a felicidade esta diretamente associada
a plenitude espiritual (e ndo a plenitude material). Podemos entender a plenitude como o
antdbnimo da caréncia, da falta de algo, mas é importante lembrar que, assim como ela ndo
encontra-se na falta, ela também ndo se acha nos excessos. A plenitude é aquilo que
garante uma medida necessaria, justa e moderada de algo. Nesse sentido, a plenitude
espiritual esta diretamente associada com a sabedoria, elementos fundamentais para

possuir o bem imutavel e, por conseguinte, a felicidade ou a tranquilidade da alma:
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Os excessos que ela evita sao a luxdria, a ambicdo, o orgulho, todos os vicios
desse género pelos quais 0s espiritos imoderados creem poder conquistar a
alegria. Os efeitos que essa plenitude evita séo a baixeza da alma, a crueldade,
a tristeza, a cupidez e todos os vicios andlogos que, diminuindo o homem,
causam miséria. (GILSON, 2010, p. 21)

Desta forma, s6 alcanca a beatitude (a felicidade) quem, por meio da sabedoria
alcanca a plenitude espiritual, ou seja, vive como possuidor de uma moderacdo, ou
melhor, vive conforme a Medida Suprema, que nada falta e nada sobra, mas concedendo
a cada objeto sua estima que lhe é devida na hierarquia dos amores. Em suma, tratando-
se de um pensador cristdo, Agostinho defende que “fora dessa posse de Deus, s6 existe
miséria para 0 homem. Viver bem é, precisamente, esforcar-se para possui-lo” (GILSON,
2010, p. 23). Nesse caso, a posse de uma vida feliz consiste na sabedoria de vida, que é
fruir e buscar o que esta acima das coisas efémeras e que, por isso, sdo constantes. Por
outro lado, os objetos concretos devem ser usados na medida em que a vida humana os
necessita. Qualquer inversdo da logica uti/frui conduz o homem a uma vida de
inseguranca e intranquilidade. Nisso, consiste a propria sabedoria, uma vez que “o sabio
participa da verdadeira sabedoria e da felicidade, na medida em que ambas estdo unidas
no intimo de sua alma. O sabio, assim, se caracteriza, por ndo ater-se ao passageiro,
instavel, mas por voltar o seu desejo para o duradouro” (SANGALLI, 1998, p. 171).

Mas nem tudo depende exclusivamente da vontade humana. A graca divina tem
um papel fundante na constituicdo de uma vida feliz para Agostinho. O ser humano
“devera, a partir dela, mergulhar na interioridade de sua propria alma, que ¢ a morada da
verdade e, dai, transcender para Deus, que é o principio e o fim ultimo de todas as criaturas
e a propria verdade” (SANGALLI, 1998, p. 147). Agostinho traga um caminho moral que
o diferencia, por sua vez, de outros filésofos que pensaram o mesmo problema sobre a
felicidade. O que o singulariza de outros pensadores que estiveram no roll dessa discussdo
é o fato de que na filosofia cristd, ela ndo depende exclusivamente da vontade humana®.
Antes, existe um elemento da graca divina que é simplesmente ofertado ao homem. E
por isso que apesar da filosofia, nessa concepc¢éo, ser o caminho para a vida beatificada
(vida sébia), ela também pode tornar-se um empecilho para isso. Na medida em que o

filésofo se faz acreditar que chega a vida feliz por seus proprios méritos, ele tende a

38 Para viver de forma reta é necessario que exista um caminho para ser trilhado e também uma vontade,
que leve 0 homem a percorré-lo. Mas a propria potencialidade da graca é anulada quando o ser humano
decide ndo querer uma vida moral. A graca atua sobre aqueles que desejam viver de forma sébia.
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desprezar os outros semelhantes e a prépria graca divina. Com isso, Agostinho faz uma
critica ao orgulho de filésofos como os Céticos (SANGALLI, 1998).

O que Agostinho propBe, a0 menos a nosso entender, € um cultivo da alma, pois:
“Assim, a alma, além de ser a porta a felicidade, o caminho pelo qual nds nos
reencontramos mediante os sinais estabelecidos para a nossa peregrinatio, como a
reencarnacdo de Cristo, ela também € um dos pilares de sustentacdo da Filosofia Crista”
(SANGALLLI, 1998, p. 158, grifo do autor). E nela que encontra-se a parte humana a ser
(auto)formada. Assim como o corpo, a alma possui necessidade de ser alimentada. Mas
seu alimento ndo € o mesmo do corpo. Nesse sentido, resta-nos investigar o que tornaria
a alma saciada.

Agostinho comeca a discussd@o na beata vita indagando se todas as pessoas
desejam a felicidade. Ora, essa pergunta ndo é propria dele. Em seu periodo histérico, a
filosofia ndo tinha apenas o carater de conhecer o mundo e discutir questdo de ordem
ontoldgica. Antes, ela guiava os homens para uma pratica, que em ultima instancia
deveria conduzir o ser humano a beatitude, isto é, a uma vida plena de sentido. Desta
forma, a felicidade estaria ligada ao possuir o que se quer? Os interlocutores de Agostinho
respondem que, mesmo que alguém queira e possua coisas mas, este ndo pode ser feliz.
Entdo, cabe a pergunta: o que se deve desejar para ser feliz? Nas palavras de Sangalli,
esse “objeto” “[...] deve ser algo sempre permanente, duradouro e que ndo seja submetido
as vicissitudes e as incertezas da fortuna, das circunstancias” (1998, 163). Quem teme ou
preocupa-se constantemente com aquilo que deseja ou ama ndo pode ser feliz justamente
por causa do medo e da incerteza. Em ultima instancia, o que a alma precisa é viver com
essa sabedoria para atingir seu fim altimo: a felicidade, que s6 possivel da ascensao do
ser humano para o que lhe é maior — a verdade, o Bem Imutavel ou éntico: Deus.

Apesar de Agostinho estabelecer uma “interiorizagdo” da vontade € possivel
pensar os desdobramentos de suas ideias para o campo politico e social. Bignotto (1992)
afirma que isso ndo coloca os pensadores cristdos, sobretudo Agostinho, em uma
abstragdo ou interioridade que pouco importa-se com o mundo “real”. Para ele:

Essa maneira de ver o problema da liberdade falsifica inteiramente o sentido
do pensamento agostiniano e, em grande parte, medieval. E preciso ndo
esquecer que os pensadores cristdos partiram efetivamente de um dado novo
que foi a presenca do Cristo entre 0s homens, o que situou a questdo da
salvacdo no centro de suas preocupacdes. Ora, a salvacdo é algo que deve ser
conquistado neste mundo, povoado por homens imperfeitos e organizados em

sociedades tumultuadas. Assim, ainda que possamos desejar nos afastar
inteiramente do mundo, este desejo é irrealizavel. O que Santo Agostinho,



101

assim como outros pensadores medievais, fez, partindo da distin¢do entre
"querer” e " poder"”, foi afirmar a supremacia da vida interior e estudar os
multiplos sentidos nos quais o conceito de vontade se desdobra, abrindo assim
0 campo para uma nova compreensao da liberdade (1992, p. 336).

Segundo Bignotto (1992), Arendt percebeu essa ligacdo da liberdade com a
vontade e ndo apenas com a agdo material que possui implica¢cdes no mundo social. Surge
dai a configuragdo de uma nova nocao de cidaddo ou de cidadania. O individuo nédo
preocupa-se mais apenas com a sua polis e com as leis que a conduzem, mas logra uma
cidadania universal. Por sua vez, as leis formuladas pelos homens perdem status e no seu
lugar vigora a lei divina, acima de qualquer lei temporal. Com isso, aspectos particulares
dos povos sdo ultrapassados pela universalidade da estrutura e conduta humana que
direciona-se ao Bem imutavel. Ora, menciondvamos no comeco do primeiro capitulo que
muitos pensadores contribuiram para uma nogéo de pessoa, de ser humano. Isso, levado
as Ultimas consequéncias permitiu uma formulacdo universal dos direitos humanos,
independente de aspectos particulares presentes nos povos e em cada individuo. Nesse
sentido, a “libertagdo” do ser humano em relagdo apenas a sua comunidade, logrando uma
“cidadania universal” ja estd minimamente contida na noc¢ao agostiniana de uma “péatria
celeste”, que qualquer pessoa pode fazer parte (BIGNOTTO, 1992).

Apesar da vontade possuir uma relacdo independente das agdes concretas no
mundo material, ela € a causa do agir e um impulso para 0 movimento, a menos que o0
individuo seja coagido a agir de determinada forma. Nesse sentido, ela ndo tranca-se
numa interioridade inacessivel, mas possui desdobramentos no mundo social e politico.
N&o chega ao grau de importancia que os gregos concederam a vida publica, mas é
necessario lembrar que apesar do homem, para Agostinho, ser um peregrino rumo a sua
verdadeira patria extramundana, ele ainda vive num mundo material de relacionamentos
humanos, organizac6es sociais, disputas de poder entre outras tensdes do cotidiano. Por
isso, sua reta vontade também possui implicacao “fora do homem”, auxiliando-0 a
relacionar-se com o que esta a sua volta.

No contexto dos primeiros cristdos, o Estado era visto como a consequéncia do
pecado original. Ap6s a queda do homem, o mundo tornou-se um lugar hostil, de conflitos
e preocupacdes. O Estado, entdo, € criado pelos seres humanos, para poderem viver de
forma mais harmonica, para conter a agressividade presente no humano. Ele é, portanto,
0 resultado do pecado, mas também uma forma de amenizar seu efeito. “Sem abandonar

inteiramente suas concepcOes anteriores. Santo Agostinho se langou a tarefa de elucidar
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0 papel que as estruturas temporais poderiam ter na via da salvagdao” (BIGNOTTO, 1992,
p. 347). Com a queda do homem ao pecado, o ser humano perdeu sua dimensdo de
liberdade (estado junto a graca e em conformidade com o Bem imutavel). Todavia, o
estado do livre-arbitrio e da liberdade da vontade néo foi alterado.

Nesse sentido, torna-se possivel conciliar as leis divinas com as leis dos homens.
Ora, o processo de viver conforme as virtudes é algo que tanto aproxima o ser humano
de seu Bem imutavel quanto o torna melhor cidaddo nas relagdes humanas. Nesse caso,
0 que o filoésofo cristdo propde é que a leis divinas sejam prioridade em relacdo as leis
temporais (lex temporalis). Desta forma, a vida plenamente sabia ndo esta mais associada
com a sociedade ou com a polis, no contexto grego. Mas com algo que transcende até
mesmo 0 corpo politico e social.

Uma vez que a tranquilidade plena s6 pode ser alcangada num “além mundo” “0
lugar que no pensamento grego era ocupado pelo desejo de gloria e pelo amor a cidade
passa agora a ser ocupado pelo desejo de paz. Num mundo corrompido pelo pecado e
ameacado pela violéncia, a paz representa a esperanca de uma vida que seja pelo menos
razoavel” (BIGNOTTO, 1992, p. 352). A cidade, portanto, deixa de ser o lugar da
realizacdo plena do ser humano no seu encontro com a vida feliz. Ela €, em Agostinho, o
espaco para se manter pelo menos uma convivéncia menos conflituosa, um trecho do
caminho que pode conduzir o ser humano a um estado de plena tranquilidade. Assim, a
vida politica e social ndo é esquecida nas reflexdes éticas de Agostinho. Pelo contrario,
A educacdo da vontade tem desdobramentos reais no mundo concreto. Podemos inferir
que é nele que tornamo-nos melhores na medida em que nos esforcamos para a formacéo
e o cultivo da alma e enquanto o0 homem melhora a si, aproxima-se de sua patria celeste.
Desta forma, o processo autoformativo que implica 0 modo ético de vida agostiniano,
acarreta consequéncias, em primeira instancia, para o sujeito que nele aventura-se. O
objetivo inicial é o individuo, a partir de sua plasticidade em nada semelhante ao restante
da natureza, lograr para si uma vida mais confortavel na medida em que a alma repousa
na tranquilidade de algo que ndo a ameacada deixar. No entanto, e como resultado disso,
a relacdo desse sujeito ético com o mundo também sofre alteracdes. O ser humano néo
consagra-se mais a0 mundo desenfreado do consumo, ndo atenta mais 0s outros
individuos como opositores, mas como semelhantes em sua “estrutura humana” e, assim,

seu orgulho ou inveja tornam-se irrelevantes.
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Para Ortiz (2012), agir de forma virtuosa, com sabedoria, esta relacionado com 0s
valores que os seres humanos elegem para orientar o agir. Para ele, a acdo virtuosa é a
exteriorizacdo dos valores que sdo internos aos sujeitos. Mas, nesse caso, podemos nos
perguntar de que forma um valor é determinado. Corroborando Ortega y Gasset, 0 homem
ndo constitui valor, ele apenas o reconhece (ORTIZ, 2012). Vimos até 0 momento que
Agostinho reconhece alguns valores e principios através de seu raciocinio l6gico-
metafisico. Resta-nos saber de que forma o ser humano pode galgar esses degraus e
reconhecer os valores que pautam o modo de vida ético proposto pelo filésofo. Cabe
salientar que essa é uma atribuicdo singular da educacéo enquanto caminho que conduz
0 homem a uma vida beatificada.

O método pedagdgico de Agostinho, para isso, segue a maiéutica socratica. Levar
o discipulo, através de um jogo de questdes-respostas-refutacdes, do inferior ao superior;
do sensivel ao inteligivel e do temporal ao eterno. E na medida em que essas concepgoes
tornam-se claras € que o ser humano pode determinar seus valores e, por conseguinte,
suas acdes ao tornar-se um ser de virtude. Esse método encontra-se muito presente nas
obras do retiro de Cassissiaco. O exercicio pedagogico na concep¢do de Agostinho
consiste em 0 mestre conduzir, através do jogo de interrogacgdes, o discipulo a constatar
0 verbo interior que habita dentro de si. Afinal, no De Magistro, Agostinho fala da
impossibilidade do mestre em assimilar a aprendizagem pelo discipulo. Ele pode, no
maximo, apontar a direcdo para onde se deve direcionar o olhar. O mestre, portanto: “debe
actuar con cautela, puesto que no puede pretender mostrar desde un principio los objetos
mas excelsos, pues podria quedar el discipulo deslumbrado con su luz, volviendo a las
sombras” (ORTIZ, 2012, p. 87).

Para entender a forma como um valor pode ser ensinado, é necessario resgatar a
argumentacao de Agostinho em O Mestre. Nele, constata-se que as palavras sdo signos
que possuem validade enquanto representantes de objetos concretos por meio da
linguagem. Para nosso filésofo, ndo € possivel ensinar sem fazer uso de sinais, pois sem
eles, 0 homem pode cair em inimeros equivocos:

“[...] pois se alguém, quando estou parado ou fazendo outra coisa, me
perguntar, como ja foi dito, o que é caminhar e eu, comecando imediatamente
a caminhar, tente mostrar-lhe, sem sinal, 0 que é que ele perguntou, como

evitarei que ele pense que caminhar seja apenas o quanto terei caminhado?
(Mag. X, 29, p. 398-399)
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E importante observar que esses sinais dizem respeito tanto as palavras como ao
gesto de apontar para o objeto cuja palavra significa (definicdo ostensiva). Nesse sentido,
a palavra, por si s, ndo pode ensinar nada de novo. Se ndo é conhecido o objeto que ela
representa, ndo ha possibilidade de entende-la na linguagem. Se ja se conhece o objeto
que ela substitui na comunicacdo, entdo ela, sozinha, ensina aquilo que ja € sabido. Ou
seja, € apenas contemplando os objetos reais que é possivel entender um signo. Caso
contrario, este ndo passard de um som, ou um ruido sem qualquer importancia.

Aprendemos na medida exata em que o objeto a ser aprendido mostra-se em nossa
presenca gerando assim uma Visdo exterior (do corpo) ou uma visao interior, da mente
(uma lembranga). Desta forma, Agostinho define o sentido de mestre como sendo aquele
que mostra a presenca da coisa mesma aos sentidos corporais ou a mente do discipulo. O
unico que pode apresentar a realidade inteligivel ao homem interior € Deus, num processo
de iluminac&o das ideias, ou das razes seminais de tudo que é (ESTEVEZ, 1997)

Agostinho distingue a ciéncia sensivel-pratica da ciéncia inteligivel. A ciéncia
sensivel diz respeito ao mundo fisico, as coisas materiais. Por sua vez, a ciéncia inteligivel
sO pode ser acessada pelo “homem interior”, que pode “ver com a mente” aquilo que nao
pode ver com visdo do corpo. Mas nem sempre 0 homem pode contemplar toda verdade
inteligivel das ideias de uma vez s6. Analogamente, seria como olhar diretamente para a
luz do sol, o que ndo é possivel sem algum dano fisico. Da mesma forma, por estar
acostumado com a sombra, sem a verdade, é paulatinamente que o ser humano a acessa
(ESTEVEZ, 1997).

No caso dos valores, como o principio uti/frui, utilizar efemeramente de coisas
gue ndo possuem permanéncia e fruir das que resistem ao tempo, ndo é possivel “mostrar”
0 objeto que eles correspondem, visto ndo possuirem materialidade. E nesse sentido que
Agostinho afirma que o homem deve ser auxiliado em sua busca pela verdade. Assim,
destaca-se também o papel do mestre nessa trajetoria. Como no caso do bispo hiponense,
levar o interlocutor, através do jogo de perguntas e respostas, ancoradas numa
argumentacao l6gica, a concluir e contemplar, por ele, a verdade, na qual ele atinge por
seus préprios esfor¢os. O conhecimento ou a verdade é fruto individual. Ela ndo se
apreende por imposi¢do, violéncia ou autoritarismos. Cada individuo pode contempla-la
e auxiliar os seus semelhantes nessa busca, mas ninguém pode “transferi-la” para outra

pessoa.
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[...] entdo, também aquele que nos ouve, pela sua propria contemplacdo
conhece o que digo, ndo por minhas palavras, se ele prdprio vé as coisas
interiormente e com olhos simples. Portanto, nem sequer a este, que vé coisas
verdadeiras, estou ensinando ao dizer-lhe coisas verdadeiras, porque ele é
instruido ndo por meio de minhas palavras, mas mediante as proprias coisas
que lhe ficaram claras [...]. (Mag. XIlI, 40, p. 409).

Para Agostinho, quem permite e auxilia o ser humano na contemplagéo da verdade
¢ um “mestre interior”, o proprio Deus, que habita na alma de cada ser humano. A graca
divina, mais uma vez destaca-se como algo que nédo apenas favorece a contemplacdo da
verdade, mas também a torna acessivel ao homem.

No que tange a educacgdo dos valores, é pertinente fazer uma distingdo, para fins
didaticos, da diferenca entre apreensdo e compreensao. A primeira esta relacionada com
as conclusdes. Ela pode ser transmitida, memorizada e repetida, isto €, ela pode ser
generalizada. Ao contrario, a compreensdo diz respeito as etapas que se deve percorrer
para alcancar uma resposta final. A compreenséo fala dos meios e ndo apenas dos fins.
Ela ndo pode ser generalizada, porque se uma pessoa compreende, ela ndo esta apenas
repetindo o que ouviu dizer, ela ndo obedece e reproduz inadvertidamente o que lhe
“transmitiram”. Quem compreende sabe dos meios que sustentam uma concluséo e desta
forma, ndo conclui por obediéncia, mas porque entende o sentido.

Do mesmo modo acontece com quem aprende um valor. A aprendizagem, para
Agostinho, esta relacionada com a compreensdo. Desta forma, se o sujeito ndo galga, por
seus esforc¢os, todo o arduo caminho argumentativo que sustenta um valor, um principio
que orienta o agir, ele sentir-se-a ndo comprometido com este. Por isso, Ortiz (2012)
afirma que um valor possui sentido quando quem o coloca em pratica o “sente”,
compreende por que esta agindo como tal e, por isso, compromete-se em ser orientado
por ele.

Essa importante tese de Agostinho permite compreender que, da mesma forma
como s6 aprendemos os signos mediante o objeto significado, sé aprendemos os valores
quando os sentimos. Ndo € possivel ensina-los sem que se mobilize essa parte do
sentimento (advinda do entendimento) que da sentido aos valores. “trasmutado al ambito
de los valores, la consequencia es que estos no se pueden ensefiar si no se sienten
interiormente” (ORTIZ, 2012, p. 88).

No entanto, como esse trabalho que o ser humano faz em si mesmo, o qual
denominamos de “autoformagdo”, necessita de uma verdade que encontra-se além do

proprio sujeito, cabe a ele, empenhar-se em viver em consonancia com ela. A verdade, o



106

conhecimento — em Ultima instancia, o proprio Deus — é o pardmetro pelo qual o homem
guia-se para a vida beatificada. Com isso, é possivel indicar que, apesar do ser humano
trabalhar sobre si mesmo na tentativa de ser autbnomo em relacdo ao mundo, ele prende-
se a um parametro. Todavia, o proprio trabalho sobre si estaria fadado ao fracasso se ndo
tivesse no horizonte esse modelo. A argumentacao de Agostinho sobre a constituigédo de
uma vida beatificada permite indicar o estreito laco entre a verdade e a felicidade, isto €,
ao descobrir a verdade € possivel, por uma acdo voluntéria viver conforme ela. Nesse
sentido, se esta dependesse exclusivamente da concepc¢do de cada homem (sem um
parametro), seria 0 mesmo que admitir a multiplicidade da verdade, bem como seria
soberba do ser humano em colocar-se acima desta ou independente a ela. Logo, muitos
equivocos, que o proprio Agostinho demonstrou e que apontamos ao longo do texto,
pautariam os principios da acdo humana.

Portanto, nesse contexto, Deus assume um duplo papel. Ele é a verdade e o proprio
modelo que se faz acessivel ao homem para que este alcance a vida feliz, com sabedoria
e para que seja virtuoso. Dai, ele é concebido como uma presenca estatica, imovel,
dogmatica, na qual o ser humano pode sempre orientar-se. Por outro lado, ele também é
0 mestre que auxilia na busca do ser humano por ele, atuando, dessa forma, atraves da
graca. Assim, o homem possui a possibilidade de alcancar a verdade e, portanto, um
principio ou modelo no qual ele pode apoiar-se e, possui também, Deus como mestre que
0 ajuda a percorrer o caminho da verdade.

Por fim, surge dessa concepcdo uma nogdo de mestre e uma concepcao de
discipulo. Para Agostinho, os signos, por si s0, ndo sdo capazes de ensinar coisa alguma,
porgue antes o sujeito que aprende ja deve conhecer a coisa que esta sendo representada.
Desse modo, mestre é aquele que pode mostrar 0 objeto em si e ndo apenas 0 Seu signo.
Quando se trata de conceitos puros, o Unico que pode mostra-los € cristo, visto que mestre
terreno algum pode mostrar aquilo que ndo possui materialidade. Se Deus é o mestre,
entdo todas as pessoas podem ser discipulas da verdade. No entanto, sé pode ser
verdadeiramente chamado de discipulo aquele que trabalha para converter sua vontade

em uma boa vontade, que vive virtuosamente (ESTEVEZ, 1997).
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CONSIDERACOES FINAIS

A descoberta feita por Agostinho de que 0 homem é um ser de vontade desdobrou-
se em outros importantes estudos acerca do ser humano. Seguindo Oliveira (2008), a
concepcdo de que a pesquisa cientifica deve ser necessariamente sobre o presente e a
compreensdo do tempo linearmente constituido, tornando o passado desinteressante, é
uma noc¢ao obsoleta de compreender a histéria da humanidade. Isso porque os diferentes
periodos da historia ainda influenciam o nosso presente e podem conter importantes licbes
para compreender e superar os problemas da atualidade, uma vez que “o dialogo com os
grandes homens do passado somente é possivel, por conseguinte, para aqueles que, no
presente, sdo capazes de entender o seu mundo como histéria e ndo como verdade”
(OLIVEIRA, 2008, p. 5, grifo nosso). A psicanalise, por exemplo, trabalha com a nogéo
de que o individuo ¢é “desejante” constantemente. Ora, compreender 0 ser humano como
algo dotado de vontade, como apresentamos no decorrer deste trabalho, € uma concepgéo
ja defendida por Agostinho ha, pelo menos, dezessete séculos antes de Freud formular
seus primeiros escritos. Pelo viés psicanalitico, o querer ndo possui limites, pois ele esta
atrelado a insuficiéncia e vulnerabilidade que circunda o préprio homem. O capitalismo,
por sua vez, consciente desse processo “canaliza”, através da publicidade, 0 desejo para
produtos compraveis, como se esses pudessem colocar fim a busca incessante de modo a
preencher essa fragilidade humana. No entanto, ao adquirir determinado produto, a busca
ndo cessa, a vontade ndo repousa, a intranquilidade e a inseguranca de uma existéncia
repleta de caminhos incertos retorna como uma doenca que acreditava-se estar erradicada
(JUNIOR, 2018). Esse processo € descrito por Kehl (2017) como a colonizacdo do
inconsciente pelo capitalismo. Desta forma, o sujeito contemporaneo nao segue mais
modos auténticos de vida, que o realize propriamente enquanto humano, mas aquilo que

apenas promete realiza-lo. No entanto, essa promessa nunca € cumprida como o esperado.

Em seus estudos sociologicos, Bauman (2008) demonstra que a sociedade, que ele
denomina de “sociedade de consumidores”, ¢ pautada em um ritmo veloz de produgéo e
de validade dos produtos. A aquisi¢do destes, por sua vez, é sindbnimo de inclusdo ou
exclusdo, na medida em que os individuos aceitam ou nédo viver conforme essa logica.
Além disso, o préprio campo de escolha dos sujeitos é extremamente limitado, como
revela o autor: “ Vocé também ndo é livre para influenciar o conjunto de opcdes

disponivel para a escolha: ndo ha outras alternativas possiveis, pois todas as
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possibilidades realistas e aconselhaveis ja foram pré-selecionadas, pré-certificadas e
prescritas” (BAUMAN, 2008, p. 110). Além de tudo, O socidlogo polonés afirma que a
sociedade capitalista estd ancorada no principio de que ndo é possivel retardar ou
permanecer o que quer que seja. A novidade e a efemeridade pautam a vida do consumo.
E uma colecdo de moda que €é lancada e o individuo necessita atualizar-se; um produto
eletronico de Gltima geragdo que desperta o interesse das pessoas, um veiculo do ano que
é langado com um novo modelo e torna-se o “sonho de consumo”. Enfim, se para
Agostinho, uma vida baseada na posse de produtos materiais é uma vida menos realizavel
pela propria natureza destes, uma vez que se degeneram com o tempo; agora, 0s proprios
produtos séo feitos para ndo durarem mais do que uma “colegdo”, “um prazo”, “uma

estacdo” ou, alguns meses.

Ora, 0 que podemos depreender de nossa pesquisa parece tornar Agostinho mais
atual em pleno seculo XXI do que o era ha quase dezesseis séculos atras. O alto indice de
producdo material revela o consumo desenfreado de nossa era. Descobre-se uma
existéncia insatisfeita constantemente porque ndo ha deleite nos objetos adquiridos.
Agostinho alicercara toda sua ética, que se traduz como uma “ética da felicidade”
justamente na nogdo de “apartagdo”, ou indiferenga aos bens materiais. Talvez, retornar
a esses grandes pensadores do passado, seja de crucial importancia para erigir pilares
onde possamos bem sustentar nossas ideias de resisténcia a esse modo de vida atual que
ndo realiza o individuo, destroi o ambiente e as condi¢des de vida e deforma o ser humano,
limitando-o em uma vida reduzida as atividades mais basicas e elementares de

sobrevivéncia.

Nosso filosofo entende que o ser humano ja em sua origem, possui algo de
diferente em relacdo ao restante da natureza. Sua capacidade de pensar, recordar, de
comunicar-se, e poder escolher o que desejar o tornam uma criatura singular. Singular,
porque, entendido nas palavras do livro do Génesis, ele compartilha uma “imagem e
semelhanca do criador”, do bem imdvel que origina 0 mundo movel. Essa particularidade,
Agostinho afirma referir-se a alma, estrutura humana e imaterial. Esta, por sua vez, é
formada a partir de trés faculdades: memoéria, inteligéncia e vontade. E essa Gltima
faculdade que o ponto principal de nosso objetivo tratou, isto é, como cultiva-la para que
0 ser humano ndo perca- se numa existéncia sem sentido, isto €, para que ele desenvolva

todos os elementos que o tornam o que ele mesmo €. Desta forma, poderiamos concluir
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que a filosofia de Agostinho fornece elementos importantes para enfrentar o problema
identificado pela psicandlise, sociologia, filosofia, entre outros campos do saber. Isto &, 0

problema do neoliberalismo, do consumismo e da depreciacdo do ser humano.

Com isso, Agostinho afirma que uma vida sem incertezas e tranquilidade ocorre,
plenamente, apenas apds a propria morte ser superada. Por que na vida terrena, ou nos
preocupamos demasiadamente com o que possuimos de elementos efémeros, ou com a

prépria vida, uma vez que ela mesmo ndo tem permanéncia constante.

Assim, uma vida bem vivia pode alcancar a felicidade terrena em pequenas
porgdes. 1sso acontece na medida em que o ser humano educa sua vontade para desejar
alguns objetos que possuem uma existéncia perene ao invés daqueles que possuem uma
curta duracdo no tempo. Com isso, Agostinho desenvolve uma métrica para as relagdes
do sujeito com o mundo (entendido apenas como objetos materiais), com 0 seu
semelhante e com ele mesmo. 1sso esta expresso na ideia de utilizagéo e frui¢éo, esbocada

no livro A Doutrina Crista.

A utilizacdo acontece na medida em que o ser humano usa, lanca méo de alguns
artificios para chegar até um fim em si mesmo. Metaforicamente, poderiamos dizer que
uma viagem ndo € algo desejavel por si mesmo, mas apenas na medida em que ela nos
conduz para um local especifico, cujo desejo repousa. E possivel dizer, entdo, que a
viagem € um bem que se deve utilizar, pois quem coloca um grande valor na prépria
viagem, dificilmente chegara a o seu destino final. Por outro lado, um bem que é fruido é
0 desejo Ultimo que é realizado. Apos ele, a vontade descansa, interrompe a busca e
apenas contempla o que estd em sua posse. Para Agostinho essa é a forma mais acabada
do proprio amor. Ele ndo mais € desejo, mas desperta um estado de encantamento, de

seducdo e de gozo.

Esse objeto do desejo, que permite uma fruicdo absoluta, uma vez que ele mesmo
ndo pode ter fim, encontra-se nas realidades que sdo apenas de foro espiritual. Dentre
elas, a verdade (o conhecimento), que funde-se na esséncia do Bem Imutavel — Deus.
Qualquer outra existéncia, que tenha como motivador da vontade realidades materiais

causa intranquilidade a alma por seu carater degenerativo ao tempo.

Nesse caso, através do que tentamos expor na medida do possivel, é plausivel

inferir que esse processo que permite o desprendimento dos bens materiais solicita que o
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ser humano empreenda-se em um modo de vida pautado através de uma relagéo de cultivo
consigo mesmo. E processo que, em pensamento, pode ser solitario, mas que suscita um
modo de ser no mundo. Esse modo pautara as relagdes do individuo com ele mesmo e
também com os demais sujeitos a sua volta. Isto esta intimamente ligado ao
desenvolvimento ético e moral do ser humano. Por usa vez, essa ética demonstra caminhar
opostamente aos ditames contemporaneos das demandas capitalistas que expomos no
inicio dessa breve conclusdo. Conforme Agostinho, os produtos materiais sdo bens que
facilitam e nos permitem viver de forma mais comoda. Todavia, eles ndo sdo fins em si
mesmos. Uma existéncia materialmente confortavel torna-se necessaria para um bem
maior. Esse bem é o préprio desenvolvimento racional do ser humano para acessar a
verdade que encontra-se em si. Desta forma, Agostinho da um passo para a interioridade
do homem e em seguida galga outro degrau, em direcdo a Deus. A perversao dessa
relacdo, isto é, usar-se do conhecimento ou das demais pessoas em prol dos bens materiais
€ uma corrupcdo da vontade, que leva o ser humano a sua néo realizagdo e a uma
existéncia mediada pelo medo de perder 0 que possui e pela incerteza de ndo conquistar

0 que se deseja. Em suma, a isto corresponde uma vida nao realizada.

O processo formativo proposto por Agostinho é a dedicacdo integral do ser
humano a filosofia, “atividade” que movimenta nd0 mais a instancia instintiva presente
no homem, mas justamente sua estrutura singular denominada de alma superior. E
suposto, como afirmamos, que isso ndo desdobra-se em uma vida seguramente feliz. Mas
¢ uma forma de pensarmos a formacdo humana como meio de enfrentamento a

objetificacdo do homem.



111

Referéncias

AGOSTINHO, santo, bispo de Hipona. Comentario Literal ao Génesis. Trad. de
Agustinho Belmonte. Sao Paulo: Paulus, 2005. (Colecéo Patristica).

. A Cidade de Deus. Trad. de Oscar Paes Leme. 14. ed. Rio de Janeiro: VVozes,
2013. (Colecéo Pensamento Humano).

. A Doutrina Cristd. Trad. de Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo: Paulus,
2002. (Colecéo Patristica).

. A Grandeza da Alma. Trad. de Agustinho Belmonte. Sdo Paulo: Paulus,
2008. (Colecéo Patristica).

. A Trindade. Trad. de Agustinho Belmonte. Sdo Paulo: Paulus, 1984.
(Colecao Patristica).

. A vida feliz. Traducéo de Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo: Paulus, 1998.
(Colecao Patristica).

. ConfissOes. Trad. de Maria Luiza Jardim Amarante. Sdo Paulo: Paulus,
1984. (Colecéo Patristica).

. O Livre-arbitrio. Trad. de Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo: Paulus, 1995.
(Colecao Patristica).

. Sobre 0 Génesis, Contra os Maniqueus. Trad. de Agustinho Belmonte. Sdo
Paulo: Paulus, 2005. (Colecéo Patristica).

ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de Filosofia. Trad. de Alfredo Gozi. 2. ed. Sdo Paulo:
Mestre Jou, 1962.

ARENDT, Hannah. O Amor Enquanto Desejo (amor qua appetitus). In .0
Conceito de Amor em Santo Agostinho. Trad. de Alberto Pereira Dinis. Instituto Piaget:
Lisboa, 1997. p. 17- 61).

. Quaestio mihi factus sum: a descoberta do homem interior. In
A Vida do Espirito. Trad. de Cesar Augusto de Almeida; Antdonio Abranches; Helena
Martins. Civilizacdo brasileira: Rio de Janeiro, 2009. p. 315-374.

AYOUB, Cristine Negreiros Abbud. lluminacdo Trinitaria em Santo Agostinho. Sao
Paulo: Paulos, 2011.



112

BAUMAN, Zygmunt. Vida para o Consumo: a transformacao de pessoas em mercadoria.
Trad. de Carlos Alberto Medeiros. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2008. Acesso em 15 de
Abr. de 2019. Disponivel em: <https://yadi.sk/i/csSNXEE303GUFSR>.

BIBLIA. Portugués. Biblia de Jerusalém. Sao Paulo: Paulus, 2002.

BIGNOTTO, Newton. O conflito das liberdades: Santo Agostinho. Sintese Nova Fase,
Belo Horizonte, v. 19, n. 58, p. 327-359, 1992. Acesso em 15 de Abr. de 2019. Disponivel
em: < http://www.faje.edu.br/periodicos/index.php/Sintese/article/view/1531>.

BOEHNER, Philotheus; GILSON, Etienne. Historia da filosofia cristd: desde as origens
até Nicolau de Cusa. 13. ed. Rio de Janeiro: Vozes, 2012.

BROWN, Peter. Santo Agostinho: uma biografia. Trad. de Vera Ribeiro. 7. ed. Séo Paulo:
Record, 2012.

COSTA, Marcos Roberto Nunes. Tempo e eternidade em Agostinho de Hipona. In:
REEGEN, J. G. J.; BONI, L. A. de; COSTA, M. R. N. (Orgs.). Tempo e eternidade na
Idade Média. Porto Alegre: EST, 2007. p. 21-29.

. Introducéo ao Pensamento Etico-Politico de Santo Agostinho. S&o Paulo:
Edicbes Loyola, 2009.

. As Contribuicbes de Santo Agostinho para o Conceito de Liberdade
Individual na Histéria da Filosofia. In: Maria Simone Marinho Nogueira (org.).
Contemplatio: ensaios de filosofia medieval. Campina Grande: EDUEPB, 2013. p.73-94
(EBOOK). Acesso em 15 de Abr. de 2019. Disponivel em:
<http://dspace.bc.uepb.edu.br/jspui/bitstream/123456789/13352/1/E-book%20-
%20Contemplatio%20Ensaios%20de%20Filosofia%20Medieval.pdf>.

. 10 Licdes Sobre Santo Agostinho. 4. ed. Petropolis: Vozes, 2014. (Colecao
10 licoes).

. O livre-arbitrio, segundo Santo Agostinho: um bem ou um mal? Agora
Filosofica. Pernanbuco, ano 7, n. 1, p. 89-110, Jan./Jun. de 2007. Acesso em 15 de Abr.
de 2019. Disponivel em: < http://www.unicap.br/ojs/index.php/agora/article/view/87>,

. O Uno e o Multiplo na Cosmologia de Plotino. Revista Symposium, Recife,
ano 3, p. 12-24. Edicdo especial. Acesso em 15 de Abr. de 2019. Disponivel em: <
http://www.unicap.br/Arte/ler.php?art_cod=1444>.

CHAUI, Marilena. Introducdo a histéria da filosofia (vol. 1): dos pré-socraticos a
Aristételes. 2. ed. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2002).

COSTA, Marcos Roberto Nunes; BRANDAO, Ricardo Evangelista. A Teoria da Criacao,
Segundo Santo Agostinho. Agora Filoséfica, Pernanbuco, ano 7, n. 1, p. 7-26, Jan./un.
de 2007. Acesso em 15 de Abr. de 2019. Disponivel em: <
http://www.unicap.br/ojs/index.php/agora/article/view/82>.



113

DESCARTES, René. Discurso do Método. Trad. de J. Guinsburg e Bento Prado Janior.
Abril Cultural: Sdo Paulo, 1973. (Colecdo Os Pensadores).

. Meditac@es. Trad. de J. Guinsburg e Bento Prado Junior. Abril Cultural:
Sé&o Paulo, 1973. (Colecdo Os Pensadores).

ESTEVEZ, Antonio Pérez-. Ciencia y docencia en Agustin y Tomas de Aquino (del
maestro agustiniano al maestro tomista). Revista Espafiola de filosofia medieval. v. 3, p.
103-114, 1997. Acesso em 15 de Abr. de 2019. Disponivel em: <
http://www.uco.es/ucopress/ojs/index.php/refime/article/view/9705>.

FERNANDES, Maria Imaculada Azevedo. Interioridade e Conhecimento em Agostinho
de Hipona. 2007. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) — Pontificia Universidade Catdlica
de S&o Paulo, Séo Paulo, 2007.

FRANGIOTTI, Roque. Introdugéo. In: Agostinho. A Vida Feliz. Trad. de Nair de Assis
Oliveira. Séo Paulo: Paulus, 1998. p. 111-116.

GILSON, Etienne. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho. 2. ed. Sdo Paulo: Discurso
Editorial; Paulus, 2010.

JAPIASSU, Hilton; MARCONDES, Danilo. Dicionario Basico de Filosofia. 3. ed. Rio
de Janeiro: Sdo Paulo, 2001.

JUNIOR, Nelson da Silva. O mal estar no sofrimento e a necessidade de sua revisio pela
psicanalise. In: ; SAFATLE, Vladimir; DUNKER, Christian (orgs.). Patologia
do Social: arqueologias do sofrimento psiquico. Belo Horizonte: Auténtica, 2018. p. 35-
58.

KEHL, Maria Rita. Trés motivos (pelo menos) para se ler Freud, hoje. In:
KUPERMANN, Daniel. Por que Freud Hoje? S&o Paulo: Zagodoni, 2017.

MUGICA, Maria Del Carmen dolby. El Ser Pernonal en San Agustin. Revista Espafiola
de Filosofia Medieval. Cordoba, v. 13, p. 21-30, 2006. Acesso em 15 de Abr. de 2019.
Disponivel em < https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=2253602>.

NUNES, Ruy Afonso da Costa. Historia da Educacdo na Idade Média. Sdo Paulo:
EPU/EDUSP, 1979).

OLIVEIRA, Nair de Assis. Notas Complementares. In: AGOSTINHO, santo, bispo de
Hipona. A Trindade. Sdo Paulo: Paulus, 1984. p. 561-723. (Cole¢éo Patristica).

. Notas Complementares. In: AGOSTINHO, santo, bispo de Hipona. O Livre-
arbitrio. Sdo Paulo: Paulus, 1995. p. 243-294.



114

. Introducdo. In: AGOSTINHO, santo, bispo de Hipona. O Livre-arbitrio.
Trad. de Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo: Paulus, 1995. (Colecéo Patristica).

OLIVEIRA, Terezinha. Agostinho e a educacdo crista: um olhar da historia da educacao.
Notandum. Porto, p. 5-12, 17 Jul/Dez de 2008. Acesso em 15 de Abr. de 2019. Disponivel
em: < http://www.hottopos.com/notand17/terezinha.pdf>.

ORTIZ, Angel Damian Roman. Valor y Educacion del Amor Segin Max Scheler y San
Agustin de Hipona. Studia Gilsoniana: a journal in classical philosophy. Lublin, p. 75-
89, 2012. Acesso em 15 de Abr. de 2019. Disponivel em : <
http://cejsh.icm.edu.pl/cejsh/element/bwmetal.element.desklight-73723edd-3f83-4be3-
8751-elabac3372ef/c/Article-Roman-Ortiz.pdf>.

PIRATELLI, Marcos Roberto. O Conceito de Homem em Santo Agostinho. In: VIII
JORNADA DE ESTUDOS ANTIGOS E MEDIEVAIS; | JORNADA
INTERNACIONAL DE ESTUDOS ANTIGOS E MEDIEVAIS, 2010, Maringa. Anais
de evento. Maringa: Universidade Estadual de Maringa, 2010. p. 1-15. Acesso em 15 de
Abr. de 2019. Disponivel em: < http://www.ppe.uem.br/jeam/anais/2009/trabalhos.htmi>

PLATAO. Timeu-Critias. Trad. de Rodolfo Lopes. Coimbra: Centro de Estudos Classicos
e Humanisticos, 2011. (Colecdo Autores Gregos e Latinos). Acesso em 15 de Abr. de
2019. Disponivel em:
<https://edisciplinas.usp.br/pluginfile.php/363788/mod_resource/content/0/Plat%C3%A
30_Timeu-%20Completo.pdf>.

REALE, Giovanni; ANTISERI, Dario. Historia da Filosofia: antiguidade e Idade Média.
4. ed. S&o Paulo: Paulus, 1990. (colecdo filosofia).

REIS, Emilien Vilas Boas. A Faculdade da vontade na Polémica Antipelagiana em Santo
Agostinho. Tese (Tese em Filosofia) — PUCRS. Porto Alegre, 2013. Acesso em 15 de
Abr. de 2019. Disponivel em: < http://tede2.pucrs.br/tede2/handle/tede/2853>.

REALE, GIOVANNI. Histéria da filosofia grega e romana, vol. Ill: Platdo. Trad. de
Henrique Claudio de Lima Vaz; Marcelo Perine. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢bes Loyola, 2014).

RODRIGUES, Maria Paula. Introducdo. In: AGOSTINHO, santo, bispo de Hipona.
Comentério Literal ao Génesis. Trad. de Agustinho Belmonte. Séo Paulo: Paulus, 2005.
(Colecao Patristica).

SANGALLLI, Idalgo José. A Beatitude e 0 Bem Supremo em Agostinho. In .0
Fim Ultimo do Homem: da eudaimonia aristotélica & beatitudo agostiniana. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 1998. p. 143-192.

SERVULO, Mariana. A Etica em Agostinho a Partir de Duas Similitudes Trinitérias: a
filosofia (fisica, 16gica, ética) e a trindade do conhecimento de si (memdria, intellegentia,



115

voluntas). In: BONI, Luis Alberto de (org.). Idade Media: ética e politica. 2. ed. Porto
Alegre: EDIPUCRS, 1996. p. 57-61.

. A vontade e vida intelectual: a vontade como amor e o conhecimento de Deus,
de si e dos corpos. In: . O Movimento da Alma: A invencgdo por Agostinho do
conceito de vontade. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2001. p. 15-52.

TAYLOR, Charles. In Interiore Homine. In: . As Fontes do Self: a construgéo
da identidade moderna. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢Ges Loyola, 2005. p. 169-1809.

VAZ, Henrique Claudio de Lima. A Metafisica da Interioridade: Santo Agostinho.
In: . Ontologia e Histéria. Duas Cidade: Sao Paulo, 1968. p. 93-106.



CIP - Catalogagdo na Publicagao

C837a Costa, Daiane Rodrigues
Autoformagio como cultivo da vontade: uma perspectiva
a partir do homem interior em Agostinho de Hipona / Daiane
Rodrigues Costa. — 2019,
116 f. ; 30 cm.

Orientador: Prof. Dr. Angelo Vitorio Cenci.
Dissertagio (Mestrado em Educagiio) — Universidade de
Passo Fundo, 2019.

1. Educagdo - Filosofia. 2. Vontade. 3. Agostinho, Santo,
Bispo de Hipona, 354-430. 4. Alma. 5. Sujeito (Filosofia).
L. Cenci, Angelo Vitorio, orientador. IL. Titulo.

CDU: 37.01

Catalogacio: Bibliotecaria Jucelei Rodrigues Domingues - CRB 10/1569

116



