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Aparéncia é a esséncia de nossa época - aparéncia de nossa politica,
aparéncia de nossa moral, aparéncia a nossa religido, aparéncia a nossa
ciéncia. Quem diz a verdade atualmente é impertinente, “imoral” e quem é
imoral é amoral. Verdade é para a nossa época imoralidade.

Feuerbach (A Esséncia do Cristianismo).
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INTRODUCAO

Como seres transitérios, temos que, pelas forgcas das
circunstancias, alterar intimeras vezes nossos planos para adequa-los
as novas rotas que a vida nos possibilita ou determina. De maneira que,
inquestionavelmente, podemos afirmar que somos seres
historicamente situados. Aurélio Agostinho, em sua volumosa obra,
demonstra que mesmo os filésofos, por mais geniais que sejam sdo
homens de seu tempo que tentaram, na medida de suas possibilidades,
dar respostas aos problemas de seu contexto histérico. A vida é
dinimica, e esse dinamismo conduziu Agostinho a refletir sobre
inimeros temas ao longo de sua vida, ndo exatamente para dar conta de
assuntos tipicos filoséficos organizados academicamente, mas para
resolver intelectualmente questdes nascidas de disputas de sua época.
De forma que, sem ter a pretensdo de se assemelhar aos fil6sofos
classicos, como eles, o hiponense refletiu sobre uma grande variedade
de temas, que nesse optsculo damos uma modesta amostra.

Esse pequeno livro, que escolhemos como titulo: PENSAMENTO
INQUIETO: estudos sobre a filosofia de Santo Agostinho, trata-se de
uma coletinea de cinco estudos sobre temas diversos acerca das
reflexdes filoséfico-teoldgicas de Santo Agostinho. Esses estudos foram
escritos ha alguns anos, e alguns deles foram publicados em revistas
cientificas ou como capitulo de livro, sendo nesse momento revisados,
atualizados e reunidos nessa publicagdo na intengao de facilitar o acesso
dos leitores ao pensamento desse importante icone do pensamento

ocidental.
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No primeiro estudo, investiga-se a complexa relagio entre alma e
corpo na formagdo do homem segundo Agostinho, considerando trés
influéncias basilares no assunto, notadamente o debate com os
maniqueus, as reflexdes neoplatonicas de Plotino e a Teologia Crista.

No segundo capitulo, na esteira do agostinismo politico,
analisamos como o te6logo Egidio Romano, em sua obra De ecclesiastica
potestate, utilizou o pensamento antropoldgico de Santo Agostinho para
justificar a sua tese hierocratista. Ou seja, Agostinho, devido a sua
influéncia neoplaténica e cristd, insiste na subordina¢io da esfera
material em relacdo a espiritual, contudo, até que ponto essa
compreensio poderia ser interpretada como sujei¢io do poder secular
ao religioso, como compreendeu Egidio Romano?

No terceiro estudo, aborda-se a teoria do belo, mas
particularmente a beleza sensivel presente na natureza. Analisa-se a
harmonia enquanto a melhor expressio do belo manifesta
diversamente no cosmos, de maneira que nesse estudo destacamos
como elemento norteador o debate do pensador cristio com os
discipulos de Mani e a influéncia das Enéadas de Plotino.

O quarto capitulo dedica-se a uma andlise sobre um destacado
aspecto da cosmologia agostiniana, o conceito de ordem. Nessa
pesquisa, se investigou — tomando por fonte principal o diidlogo De
ordine — a complexa organizagdo da natureza com suas intimeras leis
que mantém o equilibrio da criacio, e, portanto, exige um ordenador
que arquitetou inteligentemente a ordem do cosmo.

No ultimo capitulo, intitulado “SOBRE A JUSTICA: estudo sobre a
influéncia aristotélico-ciceroniana no conceito de justica em Santo
Agostinho”, comeg¢ando com a andlise do conceito de justi¢a nos livros
“Politica” e “Etica a Nicomaco” de Aristételes, se investiga de que forma

na “De civitate Dei” Agostinho por meio de leituras de Cicero reformulou,
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atualizou e aplicou o conceito de justica da tradi¢do aristotélico-
ciceroniana.

Por fim, nenhum desses estudos tem a pretensio de serem
exaustivos e conclusivos sobre as questdes tratadas, mas somente uma
contribuicdo para os estudiosos e leitores do pensamento de Santo
Agostinho.

Boa leitura!






1

HOMEM, CORPO E ALMA:
NATUREZA, FUNCAO, PAIXOES E ACOES DA
ALMA E DO CORPO EM SANTO AGOSTINHO ’

[...] porque na vida deles tudo é provisério, tudo precério, tudo passa sem
remédio, os deuses, os homens, o que foi, acabou ji, o que é, ndo sera sempre,

e até eu, morte, acabarei quando nio tiver mais a quem matar.
José Saramago, As Intermiténcias da Morte.
Costuma-se, apressadamente, afirmar que a compreensdo de
Agostinho acerca da relagdo corpo e alma nio passa de uma acomodacgio
da concepgdo de Platdo a teologia biblica crista. Logo, segundo os que
assim entendem, o Pensador Cristdo incorporou ao seu pensamento a
ideia de corpo como circere da alma’e da alma como verdadeira

esséncia humana que obstaculiza seu total potencial em sua uniio com

! Parte do presente capitulo, com algumas modificacdes foi parcialmente publicado como artigo na
Revista Agora Filoséfica, com o titulo “Natureza, funcoes, paixdes e acbes 33da alma e do corpo segundo
Santo Agostinho”. ISSN: 1982-999X, Volume 9, nimero 2, da pagina 127 & 147, no ano de 2009.

2 Segundo Victorino Capanaga as poucas vezes que Agostinho utiliza a expressao: “carcere da alma”
referindo-se ao corpo, néo a usa no mesmo sentido de Platdo que é ontoldgico, mas no sentido moral,
na medida em que o corpo se tornou veiculo do pecado ap6s a queda (cf. Capanaga, v.1, p. 65). Embora
o comentario de Capanaga seja irretocavel ao se referir a Agostinho, entendemos que a relagéo entre o
corpo e alma é eminentemente de natureza moral em Platdo. No Gérgias e no Fédon Platdo nos imprime
uma moral ascética, asseverando a negacao do corpo em beneficio de uma espécie de purificacao
intelectual da alma. Originalmente o corpo é descrito como cdrcere da alma, contudo, devido a
exagerada atengao que o segundo despende ao primeiro, esse corpo se torna o tumulo da alma: “De
fato, uma vez ouvi um de nossos sabios dizer que estamos agora mortos e que o0 corpo é nosso tumulo
[..] de modo que um homem engenhoso, um siciliano, ou talvez um italico, concebeu uma histoéria na
qual, por meio de um jogo de palavras, chamou essa parte — por ser tao impressionavel e persuadivel,
de jarro, e os destituidos de inteligéncia de nao-iniciados, sugerindo que essa parte das almas dos
destituidos de inteligéncia, onde se situam seus desejos, é sua parte indisciplinada, ndo hermeticamente
fechada, por assim dizer como um jarro que vaza [..]" (Platédo, Gérgias, 493b). Estando a alma no corpo,
é simplesmente impossivel ela ndo dar alguma atencdo ao corpo para que ele ndo faleca, todavia, ele é
insaciavel, e quanto mais atencao se lhe da, mais ele requer, de forma que a alma com o tempo pode
se tornar apenas uma extensdo do corpo, perdendo as suas caracteristicas psiquicas de contemplagao
da verdade, se tornando metaforicamente corpérea. A visdo moralmente negativa sobre o corpo em
Platdo, chega ao extremo de no Fédon ele afirmar que todas as brigas e guerras sdo de responsabilidade
do corpo (Platao, Fédon, 66d), ou seja, embora todos esses males sejam realizados pela alma - pois o
corpo s6 nao tem esse nivel de autonomia - mas é indiretamente acao do corpo, pois seriam agoes da
alma que quase passivamente obedece aos afetos corpéreos.
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o corpo sensivel de Platdo, somada a ideia de queda e pecado original
crista.

Embora seja impossivel ndo concordarmos que de fato ha
influéncia platonica nesse assunto no pensamento de Santo Agostinho,
é bom lembrar que essa influéncia nio veio diretamente via leitura de
algum texto de Platdo, mas através do Neoplatonismo Plotiniano, e que
ela nio se deu em forma de acomodagdo pacifica, mas como
instrumento de leitura dos problemas filoséficos de sua época e da
interpretacio das Escrituras Cristas.

Logo, ao dissertar acerca da natureza do homem, o Hiponense foi
dirigido por trés influéncias fundamentais: a Antropologia Maniqueia,
os grandes opositores de Agostinho, que entre outras coisas defendiam
amaterialidade da alma; o Neoplatonismo de Plotino e a Teologia Crista.
Logo, nosso Pensador ergueu seu pensamento acerca da relagdo corpo e
alma em seu debate com os maniqueus, costurando as suas teses para
responder as questdes propostas pelos discipulos de Mani. Nesse debate
ele usou como principal referencial tedrico a Filosofia de Plotino e as
Escrituras Cristas, ou seja, interpretou as Escrituras com um prisma
Neoplatdnico, dando coeréncia filoséfica a elas, e, por outro lado,
rebateu essa influéncia quando compreendia que ela estava
contradizendo as Escrituras.

Nesse capitulo, dissertaremos no primeiro momento acerca da
natureza do corpo e da alma em Agostinho, estudando assim o que sio,
quais suas substincias e que papel ocupam na natureza humana. No
segundo momento, pretendemos nos aprofundar na relagio
propriamente dita entre alma e corpo, pois, estabelecendo-se que o
homem é formado dessas duas substincias, faz-se necessério explicar
como elas se relacionam para formar o homem. Escolhemos para

trabalhar essa relagio o conhecimento sensivel, enquanto
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exemplarmente temos as estruturas psiquica e fisica cooperando para
formarem o conhecimento humano.

Outrossim, como Agostinho foi um pensador bastante
assistemadtico trabalhando intimeros temas em cada uma de suas obras,
ndo aspiramos traduzir o que ele pensa em toda a sua obra acerca deste
assunto, pois, seria uma tarefa impraticivel para o escopo deste
trabalho?, mas refletir sobre a relacio corpo e mente nas obras: Sobre a
Imortalidade da Alma, Sobre a Miisica, Comentdrio Literal ao Génesis,
Comentdrio Literal ao Génesis Imperfeito, Sobre a Ordem, A Natureza do
Bem, A Vida Feliz, por entendermos que nelas dedicou-se com especial

atencio no referido assunto.
1.1 Corpo e alma: Suas Naturezas na Filosofia de Santo Agostinho

Segundo Santo Agostinho, o homem é formado de uma unidade
substancial de corpo e alma, porém, nio devemos entender unidade aqui
no sentido radical do termo, como se fosse uma tinica substincia, mas
no sentido de que as duas substincias que formam o homem cooperam
de maneira tio harmoniosa que é como se fosse uma. Logo, o homem é
constituido por duas substincias distintas, corpo e alma. Nem a alma,
nem o corpo entendidos singularmente podem ser considerados
homem, mas somente se pode falar em ser humano quando o ente é
constituido de ambos. Como aclara o Hiponense no didlogo A Vida Feliz:
“[...], j& que estamos de acordo em reconhecer que nio pode existir
homem algum sem corpo e alma [...]” (Agostinho, De beat. vit., 2, 7). Até

este ponto nio enxergamos importantes desacordos entre o Bispo

3 Neste aspecto Agostinho se torna um pensador muito arduo, visto que em sua dinamica de filosofar
aborda muitos temas em cada obra, e na medida em que escreveu mais de 150 tratados e didlogos,
centenas de cartas, sermoes e pequenos tratados, constitui-se uma tarefa muito dificil pesquisar um
determinado tema no Hiponense considerando toda a sua obra. Um quadro completo das obras de
Santo Agostinho organizado cronologicamente encontra-se em: Capanaga, v.1, p. 384-387.
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Pensador e os Platdnicos, porém, para Agostinho a unido corpo e alma
nio é acidental como para Platio que a compreendia como puni¢io da
alma, mas necessaria enquanto Deus criou a alma para se unir ao corpo
para formar o humano e vice-versa.

Assim sendo, para o Bispo Fildsofo, essa juncdo é ontolédgica, ou
seja, estd na natureza constitucional da alma se unir com o corpo e na
do corpo unir-se com a alma, pois foram assim ontologicamente criados
pelo Criador. Existe na alma uma inclina¢do natural para unir-se ao
corpo e assim vivificid-lo e cuidar dele, e no corpo existe uma inclinac¢io
igualmente natural em ser veiculo e formado pela alma nesse mundo de
corpos sensiveis. De certa forma, existe uma mutua inclinagdo
ontolégica em ambos que possibilitam a formacao da criatura homem.

Logo, de certa forma, nesse assunto Agostinho afastou-se de sua
principal fonte tedrica, o Platonismo Plotiniano, pois, segundo Plotino,
embora o homem concreto seja formado por corpo e alma, a real esséncia
humana n3o estd nesse composto, mas na alma, portanto, 0 homem no
real sentido do termo € a sua alma, e o corpo é um mero instrumento que
ela utiliza para possibilitar sua presenca no mundo sensivel, como
disserta Plotino nas Enéadas: “Porém, nés somos nossa alma, [..] um
animal é um corpo vivificado, porém, o homem verdadeiro é outro,
estando puro de afecgdes, possuindo as virtudes intelectivas, as quais
residem na alma mesma” (Plotino, En. I, 1, 10). Quer dizer, embora o
homem seja composto por duas partes, sem a alma, a qual é seu principio
racional, o corpo nio passa de um corpo vivificado como qualquer animal
da natureza, visto que sé ela tem a condig¢do de possibilidade de entrar em
contato com as verdades inteligiveis dispostas no Nous.

Plotino semelhantemente a Agostinho, entende que essa unido da

alma com o corpo é de certa forma necesséaria, devido ao sistema de
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processio* a partir do Uno e das duas hipdstases iniciais. Logo, ao assumir
um corpo, é como se a alma estivesse cumprindo seu papel necessério no
encadeamento da processio cdsmica. A diferenca nesse ponto entre ambos
os fil6sofos é que para Agostinho essa unido necessiria acontece pela
vontade livre do Criador, e para Plotino ndo ha escolha de um Criador, mas
uma processio necessaria de todas as coisas a partir do Uno°.

Outra disting¢io nos pensamentos dos dois esta no fato de que para
Plotino a alma preexistia ao corpo, e ji nessa existéncia a priori como
alma pura era considerada como “o homem” em sentido muito mais
pleno que no composto, por isso a encarnagio é nomenclaturada por ele
como queda (cf. Plotino, En., IV, 8, 3-5). Jd no pensador de Hipona a alma
nio preexistia ao corpo, mas foram ambos criados ex nihilo por Deus no
mesmo instante. Consequentemente, o homem estid justamente no
composto, enquanto assim foi constituido pelo Criador desde o inicio
(cf. Agostinho, De Gen. ad. litt., VI, 12, 20-25, 36).

Isso ndo quer dizer que para Agostinho o corpo e a alma possuam
a mesma importincia, muito pelo contrario, pois, embora o homem seja

esse composto, a alma é imensamente superior ao corpo, porquanto,

* A derivagao das duas hipostases iniciais e do mundo do Uno, embora seja comumente chamado de
Emanacao, vérios especialistas em Filosofia Antiga sao de opiniao de que é mais acertado nomenclaturar
esse processo como processao, pois, ela é o que melhor designa o fato de que o mundo deriva da
Psyché, e a Psyché do Nous, e o Nous do Uno, sem com que o superior ao engendrar o outro se empobreca
(cf. Reale, 1994. vol. IV, p. 426). Como disserta Plotino nas Enéadas: “Portanto, que cada alma primeiro
considere isto: que ela mesma gerou todas as coisas vivas, insuflando-lhes a vida, tanto nas alimentadas
pela terra e nas alimentadas pelo mar, como as criaturas do ar e nos divinos astros do céu [..] como a
existéncia da alma procede da inteligéncia, ela é intelectiva, mas sua inteleccao tem o modo do
raciocinio discursivo [..] cada nimero que procede pelo e do Uno é sempre uma forma ideal: assim, o
principio intelectual (Nous) é constituido pelas ideias que vém a existéncia nele. Ou melhor, por um
lado, ele é constituido pelo Uno, e, por outro, por si mesmo” (Plotino, £n. V, 1). Note que nessa citagao
Plotino comenta a geracdo do mundo pelas trés hipdstases iniciais, em sentido contrério do inferior ao
superior: mundo, Psyché, Nous e o Uno.

® Como diz comentando as Enéadas Reale, 1994, vol. IV, p. 499: “Observe-se desde logo que a razéo
principal da descida das almas particulares aos corpos individuais deve ser buscada, em primeiro lugar
na propria lei que regula a ‘processao’ de todas as coisas do Uno". Apesar disso, Plotino se mostrard
oscilante entre queda da alma e necessidade de descida ao corpo, é como se fosse uma punicdo, mas
uma punicdo necessaria (cf. Plotino, En., V, 1, 1).
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corporalmente falando ele é semelhante a qualquer animal 6ntico, mas
por meio da alma destaca-se tornando-se imagem e semelhanga de
Deus. Como disse Agostinho, escrevendo acerca da diferenca da

constituicdo humana frente aos demais animais:

[...] nisso 0 homem sobressai, em que Deus o fez a sua imagem, e por isso o
dotou de alma intelectual, pela qual se avantaja aos animais. [...] portanto,
se ele formou com a terra o homem e com a terra os animais, o que o homem
tem mais excelente neste ponto, senio que foi criado a imagem e
semelhanga de Deus? Nio é imagem pelo corpo, mas pela inteligéncia da
mente; [...] (Agostinho, De Gen. ad. litt., VI, 12, 21, 22).

Sendo assim, segundo a pericope acima, o Hiponense defende que
o0 homem, os animais e os demais seres inanimados possuem uma
origem comum, todos foram criados por Deus a partir da mesma
matéria informe criada ex nihilo que no presente texto é descrita como
terra. Porém, dentre todas as entidades césmicas s6 o homem foi criado
a imagem e semelhan¢a de Deus, e na medida em que Deus é um ser
incorpéreo e espiritual, essa imagem e semelhanca n3o esta no corpo,
mas na alma, e é justamente através de sua alma racional que o homem
é capaz de sobrepujar outros animais, mesmo quando muitas vezes é
mais fraco fisicamente (cf. Agostinho, De Gen. ad. litt., III, 20, 30).

E por meio da alma que é capaz de possuir racionalidade®, e por
decorréncia a capacidade de escolher, tornando-se um agente moral que
busque livremente se harmonizar ou nio com a ordem estabelecida pelo
Criador. E também através da alma racional que o homem tem a condi¢io

de possibilidade de entrar em contato com as verdades eternas dispostas

®Todo ser criado tem seu peso ou tendéncia natural na ordem cdsmica, o peso natural do homem é o
fazer uso de sua racionalidade, pois, é principalmente através dessa faculdade da alma que o homem é
imagem de Deus (cf. Agostinho, Conf., XIlI, 9, 10; Agostinho, De civ. Dei., XI, 28).
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no verbo divino’. As duas substincias que compdem o humano possuem
uma origem comum, ambas foram criadas por Deus, porém, o corpo foi
formado a partir da matéria informe criada ex nihilo, e a alma com o sopro
do préprio Criador igualmente ex nihilo®. Porém, apesar disso, a alma nio
partilha da mesma natureza de Deus como no esquema da processio
plotiniana, mas foi criada ex nihilo, ou seja, nem a partir de alguma matéria
preexistente, tampouco a partir da natureza de Deus, mas do nada.

Santo Agostinho, apoiando-se na tese de gradacio de bem pela
proximidade ontolégica como Uno de Plotino, afirma que no cosmos
existe uma gradag¢do de bem medida pela proximidade ontolégica de
Deus®. A alma, por ser a substancia espiritual do homem, possui um grau
de perfei¢do mais elevado, ja o corpo, conquanto possua um grau menor
de perfeigdo, também é um bem, pois ndo existe o mal substancial em
sua filosofia, mas apenas moral (cf. Agostinho, De nat. boni. 1; Agostinho,
De civ. Dei., XII, 2; Agostinho, De lib. arb., 1, 16, 34; II, 19, 53).
Paradoxalmente s6 a alma pode praticar atos morais, e apesar de ser
mais préxima ontologicamente de Deus, é que pode ser mi, nio ma

substancialmente, mas torna-se mé ao agir contra o propésito para o

’No De Magistro, Agostinho disserta acerca do mestre interior e do mestre exterior para aquisicdo de
conhecimento, o primeiro se obtém a partir do contato com as verdades eternas no Légos, que é o
Cristo e o préprio mestre interior, e o segundo através do contato intersubjetivo de conhecimentos
externos ao homem, ambos os tipos de conhecer se ddo por meio da alma.

8 Sopro de Deus é uma expressao extraida do relato biblico da criagao do homem (Gn., 2,7), Agostinho
interpreta esta passagem entendendo o sopro metaforicamente como a acao de Deus na criagéo da
alma, ndo de forma substancial, pois se assim fosse a alma teria a mesma substancia de Deus (cf.
Agostinho, De Gen. ad. litt, VII,1,1-5,8).

?Como comenta Agostinho: “Entre os seres que tém algo de ser e ndo sdo o que é Deus, seu autor, 0s
viventes sdo superiores aos ndo viventes, como os que tém forca generativa ou apetitiva aos que
carecem de tal faculdade. E, entre os viventes, os seres sencientes sao superiores aos nao sencientes,
como as arvores os animais. Entre os sencientes, os que tém inteligéncia sdo superiores aos que nao
tém, como aos animais os homens. E, ainda, entre os que tém inteligéncia, os imortais s&o superiores
aos mortais, como aos homens os anjos. Tal gradacao parte da ordem de natureza” (Agostinho, De civ.
Dei., XI, 16). Apesar desse trecho nado citar as duas substancias humanas, a referida hierarquizagao
também serve a elas, como na constituicdo organica de qualquer animal, todas as substancias possuem
graus diferentes de ser no cosmos agostiniano.
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qual foi criada, que € glorificar a Deus usando sua liberdade com boas
ac¢des para com o mundo natural, com os outros semelhantes e para com
Deus.

O corpo por si s6 estd na esfera da necessidade como qualquer ser
ontico, mas sai dessa esfera quando perspectivado como veiculo das
disposi¢des da alma. Apesar disso, acentua Agostinho que, por mais
corrompido que esteja o espirito pela pratica do mal, ainda é superior
ao corpo, mesmo incorrupto, devido a gradacio de perfei¢io ontolégica

que ambos possuem:

4

Igualmente, tratando-se das naturezas superiores e espirituais, é mais
excelente o espirito racional corrompido pela vontade ma do que o ente
irracional incorrupto; e qualquer espirito, ainda que esteja corrompido, é
superior a qualquer corpo, ainda que este esteja incorrupto (Agostinho, De
nat. boni, 5).

Agostinho, mesmo deixando clara a superioridade da alma frente
ao corpo, afirma a superioridade do corpo humano frente ao mundo
sensivel, pois, até mesmo em sua substincia material o homem é um
reflexo especial da divindade, visto que o corpo com todos os seus
sentidos e faculdades é ordenado com maior perfei¢io que os outros
animais. Quer dizer, ainda que a animalidade humana esteja no corpo,
essa animalidade n3o é como a de qualquer animal, mas como formada
especialmente para ser animada por uma alma que é imagem de Deus.
O corpo humano, com todo o seu complexo aparato orginico, serve
perfeitamente para dar vazdo a expressido sensivel da alma humana.
Conforme escreve no Comentario Literal ao Génesis, ao comentar
acerca da estatura humana perante os outros animais:

Entretanto, quanto ao corpo, o homem tem uma faculdade que mostra esta

exceléncia, pois foi feito com a estatura ereta, a fim de que com isso

advertido a nio procurar para si o que é terreno, como os animais, [...].
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Portanto, o corpo do homem é também adequado a sua alma racional [...]
(Agostinho, De Gen. ad. litt., VI, 12, 22).

O contexto em que Agostinho construiu sua concepg¢do sobre o
corpo foi no debate com os Maniqueus, que pensavam 0 COrpo como
criacdo do rei das trevas, pois, a matéria com a qual ele é formado hora
é descrito pelos escritos de Mani como criagio demoniaca, hora como o
préprio reino das trevas e consequentemente como morada do rei das
trevas. Ou seja, é como se para os Maniqueus a matéria tivesse sido
criada pelo deus das trevas para ser seu reino, e enquanto o corpo
humano é formado dessa matéria, é o lugar especial onde o demdnio
habita no homem, devendo ele ter uma vida ascética para purgar as
inclinages pecaminosas do corpo®. Rebatendo essa tese pessimista ao
extremo a respeito do corpo, Agostinho com certa constincia afirma em
seus textos que a substincia material humana, assim como tudo o que
existe seja material ou espiritual, provém de uma dnica e mesma fonte,
Deus, portanto, o corpo humano sé por existir ji é bom, e dado que é
criacdo especial de Deus para em conjunto com a alma formar o homem,
jamais pode ser entendido como substancialmente mal ou como lugar
de purgacdo dos pecados da alma, eis ai o nomenclaturado otimismo
sensivel de Santo Agostinho, como disserta Capanaga:

Aqui volta a reluzir o otimismo agostiniano contra a concepgdo pessimista

dos gnésticos e maniqueus: o corpo ndo tem origem diabédlica nem é uma

massa de corrupg3o. [...] nem o corpo é um cércere no qual a alma tenha sido

120 professor Marcos Costa comenta em detalhes diversos mitos cosmoldgicos maniqueus em que esta
revelado a identidade ontoldgica da matéria e consequentemente do corpo segundo os discipulos de
Mani, como aclara nesse comentario: “Assim sendo, esse segundo reino — reino das trevas — é
identificado no maniquefsmo com a noite, ou trevas: noite da matéria, do erro, da morte, da carne e do
desejo. O seu chefe, o demoénio (Ahriman, no mandeismo), que no maniqueismo recebe o nome
majestoso e sinistro de principe das trevas, ndo é um deus, como vimos, porque sua esséncia é o oposto
de Deus. Seu nome proéprio é a matéria, hylé; a mae de todos os demonios” (Costa, 2003. p. 48).
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confinada para purgar antigos pecados, como supunha o mito platdnico
(Capanaga, 19943, . 65).

Embora tenhamos uma postura diferenciada com relagio ao corpo
em Agostinho comparada com Plotino e 0 maniqueismo, a importincia
ontolégica do corpo é basicamente ser veiculo da alma, pelo menos até
onde a alma precisar de sua utilizagdo, e quando com a morte do corpo
a alma nio o mais utilizar, ndo passard de um cadaver. Quer dizer, o
corpo em si, sem a uniio com a alma, simplesmente nio tem sentido na
antropologia agostiniana. Apesar do dualismo que o Hiponense se
esforcard para sustentar, sua antropologia nio passard muito de

psicologia.
1.1.1 A substancialidade e funcées da alma e do corpo

No tratado A Natureza do Bem, Santo Agostinho ao falar sobre a
bondade de todos os seres, por serem originados por um Deus
supremamente bom, afirma que embora o cosmos seja composto por
inimeras espécies de variados status ontoldgicos, existem basicamente
dois tipos de substancias, a espiritual e a material, ou seja, tudo o que
existe enquanto existe ou é matéria ou espirito”, e no homem temos
exemplarmente essas duas substincias que embora unidas nio se
misturam resguardando suas identidades para formar o composto que
chamamos de ser humano.

O corpo ¢ a substincia material do composto humano, e enquanto
material provém da formacio da matéria informe criada ex nihilo por

Deus, ou seja, o corpo provém de uma substincia comum a qualquer

" Como diz Agostinho: “Por outro lado, toda e qualquer natureza enquanto natureza é sempre um bem
- ndo pode provir sendo do supremo e verdadeiro Deus, [..] e a espirito e matéria reduz-se toda a
natureza criada. Segue-se dai, necessariamente, que toda e qualquer natureza ou é espirito ou é corpo”
(Agostinho, De nat. boni., 1).
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entidade do mundo, e por ser sensivel sofre a acio do tempo, como
qualquer ente material, corrompendo-se até alcancar o no ser. Estd na
natureza do corpo caminhar para a nio existéncia, pois o homem
enquanto matéria ocupa lugar no espago e sofre a a¢io do tempo (cf.
Agostinho, De Gen. ad. litt., VI, 18, 29-28, 39). Por outro lado, a alma é
uma substincia espiritual, portanto, incorpdrea, inextensa e que, ndo
sendo matéria, nio proveio da matéria informe, mas do préprio sopro
de Deus (cf. Agostinho, De Gen. ad. litt., VII, 2, 3-5, 7; 11, 17-15, 21). E por
isso nio estd dada a corrup¢io material, mas apenas a moral,
sobrevivendo a morte do corpo. Portanto, é justamente devido a sua
imaterialidade que o Hiponense defenderd a tese de que ela estd

presente em todas as partes do corpo ao mesmo tempo:

Na realidade, toda massa que ocupa um lugar nio existe toda inteira em
cada uma de suas partes, mas sim na totalidade. Pelo qual, uma de suas
partes estd em um lugar e outra em outro. A alma, pelo contrario, ndo estd
s6 presente em toda massa do corpo que anima, mas também esta presente
a0 mesmo tempo, inteira em cada uma de suas partes mais pequenas
(Agostinho, De inmort. animae, XVI, 25).

Como ja dissemos, estas duas substancias, embora unidas, ndo se
misturam, e apesar da unido, cada uma mantém sua identidade
substancial, por isso o Hiponense, refutando a tese maniqueista da
materialidade da alma, afirma que a alma, apesar de unida ao corpo, jamais
se tornard corpo. “Agora bem, a alma nunca querera ser corpo. Porque
todo seu impulso em relagio ao corpo € para cuida-lo, vivifici-lo e para

que se organize de um certo modo [...]. Agora bem, nada disso pode fazer

se ela n3o é superior ao corpo” (Agostinho, De Inmort. animae, XIII, 20)".

2 £ necessério lembrar a questao de fundo que Agostinho pretende resolver nestes textos, é refutar a
tese maniqueia de que a alma é feita de uma matéria sutil.

¥ No contexto da presente referéncia, Agostinho tenta provar a imortalidade da alma com a tese da
impossibilidade dela se tornar corpo, pois, nem ela prépria, mesmo se quisesse, teria condi¢do de sé-lo,
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No presente fragmento, Agostinho pretende provar que apesar da unido
com o corpo, a alma jamais se torna corporal, permanecendo, portanto,
imortal, por ser um principio estabelecido na filosofia agostiniana que o
superior deve governar o inferior, e se a alma se materializar n3o
permanecera superior ao corpo, nio podendo governa-lo. Bom,
independente de este argumento ser forte ou nio para demonstrar a
imortalidade da alma, o que nos interessa é a ideia de que ambas as
substincias permanecem distintas, nio obstante, sua uniio no composto.

Esse dualismo substancial aproxima muito Santo Agostinho do
platonismo, e inclusive o pée em certa dificuldade que a nosso ver nio
foi claramente respondida, pois, sua vincula¢io com o Cristianismo o
impediu de partir plenamente para um dualismo tipo platénico no qual
a alma resguarda a esséncia humana, sendo benévolo se livrar das
amarras do corpo. Mas a afirmac3o agostiniana de que o homem esta no
composto, em conjunto com o conceito de alma como imortal, gera um
problema de coeréncia, pois, se 0 homem esté de fato no composto, por
qual motivo a alma, apds a morte do corpo, permanece sendo homem?
Se 0 homem estd no composto, nio deveria acabar com a dissolucio de
uma das partes? Nesse caso, ndo seria mais coerente afirmar que a
esséncia humana estd na alma’, j4 que mesmo sem corpo, permanece
sendo homem? Bom, estas questdes que embaracam a costura da
tradicio crista e plat6nica feita por Agostinho, a nosso ver, parecem ter

ficado sem claras respostas.

tampouco outro externo a ela tem a condicdo de fazé-lo, e mesmo se remotamente houvesse a
possibilidade de isto acontecer, a alma deixaria de ser alma e nao formaria mais o homem, pois 0 homem
é justamente esse composto.

“ Etienne Gilson afirma que Platdo foi muito coerente com sua teoria da natureza humana: “Nada mais
natural que o homem de Platédo seja sua alma, porque Platéo nao tem a menor preocupacdo de
assegurar a unidade nem a permanéncia do composto humano” (Gilson, 2006. p. 237).
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Um expediente comum na histéria da filosofia é definir alguma coisa
explicando para que ela serve. Agostinho n3o foi diferente neste aspecto,
logo, poderiamos dizer que, para Nosso Pensador, falar o que a alma e o
corpo sdo é o mesmo que descrever para que eles servem. Destarte, a
func¢3o do corpo, segundo o Hiponense, é basicamente ser veiculo da alma
neste mundo Ontico, quer dizer, tendo em vista que o0 homem est4 neste
composto, a0 menos enquanto presente no mundo sensivel, o corpo tem
por objetivo permitir que a alma seja homem nesta esfera sensivel.

N3o devemos entender aqui veiculo como meio de transporte para
locomocg3o espacial, mas como o préprio passaporte para se relacionar
com o mundo. Todo o aparato orginico do corpo humano é a condig¢io
de possibilidade de a alma entrar em contato com o mundo sensivel,
logo, a fungio do corpo é ser veiculo-instrumento para as agdes da alma,
como diz Agostinho na A Cidade de Deus descrevendo como deve ser a
verdadeira dedicagio do corpo e da alma a Deus: “Portanto, escravo ou
instrumento da alma, o corpo, se legitimo e bom uso o relaciona com
Deus, é sacrificio” (Agostinho, De civ. Dei., X, 6)".

Quanto a fung¢do da alma, temos ao menos dois aspectos a
considerar: uma é a fungdo da alma em sua relagio ao corpo, outra é a
fungdo da alma em relagio as verdades eternas e a Deus. Iremos nos
dedicar aqui no primeiro aspecto dessa fun¢io, dado que o segundo nos
faria adentrar necessariamente por uma teoria do conhecimento, o que
nio é o nosso objetivo. Bem, uma das importantes fun¢des da alma em

sua relagdo com o corpo é dar forma a este corpo, tornando-o corpo e

"> No didlogo Sobre a Ordem, ao debater acerca de que consiste a sabedoria e a ignorancia, afirma que
0 corpo com seus sentidos sdo instrumentos da alma para captar as impressdes do mundo, jamais
captarad as trevas, pois, elas sao por definicdo auséncia para os olhos: “[..] ndo obstante, quando
considero os sentidos do corpo, que s&o instrumentos de que usa a alma, e me provém algum elemento
de comparagao com o entendimento, apenas posso confessar que nada pode ver as trevas” (Agostinho,
De ord., Il, 3, 10).
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organismo humano. E como se, com sua uniio com o corpo, a alma
organizasse de tal forma essa matéria orginica que a transforma em
organismo humano, como disserta o Pensador de Hipona: “Se a alma
transmite ao corpo a forma, para que seja corpo na medida em que é
corpo, por certo dando-lhe a forma ela nio a perde” (Agostinho, De
inmort. animae, XV, 24).

Com sua presenga inteira a0 mesmo tempo, em cada parte do
corpo, a alma da ordem ao organismo humano, fazendo com que cada
6rgido que compde 0 organismo coopere para termos um corpo humano
capaz de suportar a presenca de uma substancia espiritual racional, e ao
fazer isto Agostinho diz que ela cuida e zela pelo corpo, visto que é ela
que tem a capacidade oriundo de sua racionalidade de julgar: “[...] a alma
nunca querera ser corpo. Porque todo seu impulso em relagdo ao corpo
é para cuidé-lo, vivifica-lo e para que se organize de um certo modo [...]”
(Agostinho, De inmort. animae, X111, 20). Na presente pericope, Agostinho
cita vivificar como mais uma func¢io da alma. Entendemos que esse
vivificar ndo é meramente no sentido orginico, pois os outros seres nio
possuem alma humana e nem por isso deixam de possuir vida. Mas
vivificar nesse texto significa que a alma dé vida propriamente humana
ao corpo organico, transformando-o em um organismo préprio para dar
vazdo a forma de ser do ser humano.

Quando Agostinho tenta explicar por que a alma é que d4 a forma de
vida humana ao corpo e no o contrario, comenta que faz parte da ordem
natural da criagdo que o ser ontologicamente superior dé forma ao
inferior: “Assim pois, seguindo a ordem natural, os seres mais poderosos
transmitem aos seres débeis a forma que eles tém recebido da esséncia
suprema; e quando a transmitem eles nio a perdem” (Agostinho, De
inmort. animae, XVI, 25). Esta explicagio é fortemente de inspiragio

neoplatdnica, pois, de acordo com Plotino em seu sistema de processio a
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partir das trés hipéstases iniciais, a inica hipdstase ndo engendrada é o
Uno, em seguida, cada hipdstase gerada é gerada de seu superior sem que
este gerador perca poténcia. Algo semelhante a radiagdo do sol, em que o
raio solar diminui a luminosidade de acordo com sua distancia do astro,
e o sol, apesar de irradiar luz para varias camadas de luminosidades
diferentes, nio perde sua poténcia e permanece sol*.

Da mesma maneira, em Agostinho, embora a alma nio gere o
corpo, de certa forma ela gera a condi¢do do corpo de ser corpo humano,
sem perder a sua condi¢io de alma. Logo, temos aqui uma explica¢io
fundamentada em dois patamares tedricos, o cristio (alma e corpo

criados ex nihilo) e o neoplatonico.

1.2 Arelacao corpo e alma: As Paixdes e A¢oes da Alma e do Corpo segundo
Santo Agostinho

Estabelecendo-se que o homem é formado por duas substincias
distintas, substincia material e espiritual, cabe necessariamente
explicar a relagdo delas na constituicio humana. Portanto, visto que nio
h3 um texto de Agostinho dissertando explicitamente sobre esse tema,
o trataremos ancorado em sua teoria do conhecimento, especificamente
do conhecimento sensivel, pois, emblematicamente nessa esfera de
conhecimento, as duas substincias humanas estdo imbricadas.

E sabido que para o Hiponense o corpo constantemente sofre acdes
da alma, j4 que, como dissemos, ela dd forma, vida, cuida e faz do corpo seu

veiculo no mundo sensivel”. Porém, questionamos: o contririo é

' A metéfora da luz é utilizada por Plotino para explicar a processdo de todas as coisas do Uno, logo, o
Uno é como uma luz que irradia concentricamente camadas sucessivas de luminosidade que diminuem
de intensidade de acordo com a sua distancia da luz, e a luz mesmo irradiando ndo perde luminosidade
ao irradiar (cf. Plotino, En., IV, 3, 17).

7 cf. Agostinho, De inmort. animae, XV, 24. No presente texto, Agostinho no afa de provar a imortalidade
da alma, argumenta que todas as paixdes do corpo em relagdo a alma provam que essa Ultima é superior
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igualmente verdade? Quer dizer, também é possivel se falar em paixdes da
alma? A substincia psiquica também sofre as a¢cdes do corpo? A impressio
que poderiamos ter em um primeiro momento é que isso é perfeitamente
possivel, principalmente quando consideramos o conhecimento sensivel,
visto que nessa forma de conhecimento o corpo sofre as a¢oes dos objetos
da natureza externa, e com sua estrutura orginica que forma os cinco
sentidos introjeta essas impressdes do mundo, € ja que essas impressdes
sensiveis sé se tornam conhecimento perpassando pela alma, podemos
concluir que a alma sofre as a¢ées do corpo.

O grande problema de Agostinho nessa questio é justamente o
principio de que somente o superior afeta o inferior e ndo o contrario.
Logo, Deus com suas verdades arquétipas afeta e di forma a alma sem
ser afetado pela alma, e rito continuo a alma afeta e dd forma ao corpo
sem ser afetada pelo corpo. Dizendo de outra forma, semelhantemente
ao cosmos platonico e neoplaténico tudo o que é no sensivel imita e
participa dos arquétipos imutiveis, e enquanto em Agostinho esses
arquétipos constam no projeto intelectual de Deus, a alma recebe dos
arquétipos divinos seu ser, e como estd implicito em seu modo de ser
formar o corpo, também recebe dos referidos arquétipos a forma do
corpo e transmite consequentemente a ele. Dessarte, Deus d4 a forma a
alma, e a alma da a forma que recebe dos arquétipos ao corpo, e essa
acdo e paixio € unilateral, nem a alma afeta a Deus, tampouco o corpo
afeta a alma. Diante disto, como explicar o conhecimento sensivel que,

como ja dissemos, é psicossomatico™.

e jamais podera se tornar corporal, porque perderia a condicao de alma, e se a alma deixar de ser alma,
0 Ccorpo ndo serd corpo, ja que ele recebe a condicao de corpo da alma.

'8 Psicossomatico ndo no sentido patoldgico, mas no etimoldgico, em qualquer instancia que envolve o
psiquico (alam) e o somético (corpo).
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Para salvar a tese da paixio unilateral, o Hiponense utiliza duas
instancias estruturais que formam o conhecimento sensivel, a sensagio
e os sentidos, a sensag¢do pertencente a alma e os sentidos ao corpo.
Propriamente falando, a sensa¢do é a estrutura fundamental para a
formacgio do conhecimento sensivel, e por sua vez os sentidos do corpo
sdo instrumentos de que a sensagdo se serve para conhecer os objetos
do mundo. E como se os cinco sentidos do corpo humano participassem
da sensa¢do que é uma estrutura da alma, pois o corpo com seus
sentidos nio forma em hipétese alguma o conhecimento, mas somente

capta os dados sensiveis para que a alma, com a sensac¢io, forme o

conhecimento. Como aclara o Pensador nessa emblemética passagem:

E por isso, porque sentir nio é préprio do corpo, embora se disserte com
agudeza que os sentidos do corpo estdo distribuidos conforme a diversidade
de elementos corpdreos, a alma, a qual é inerente a poténcia do sentir por
um corpo mais sutil (Agostinho, De Gen. ad. litt., I1, 5)*.

Como nos informa o texto acima, o conhecimento sensivel nio
pertence ao corpo, mas a alma por meio do corpo, a alma possui a poténcia
do sentir e o corpo os instrumentos para que isso aconte¢a, quando, por
exemplo, o homem com o sentido do tato percebe algo poroso, nio é o
corpo que percebe, mas a alma através do corpo®. Outrossim, apesar da
sensacdo pertencer a alma, ela necessita dos sentidos do corpo para ter as
sensagdes. Um cego, embora possua a estrutura da sensa¢io em sua alma,
ndo enxerga por lhe faltar o érgdo que serve ao sentido da visdo. O cego
possui a potencialidade de enxergar (sensagdo), porém, falta-lhe a
atualizacio dessa poténcia por lhe faltar a visdo, pois, sem a sensac¢io dos

dados sensiveis nio ha conhecimento, e sem o dado sensivel a sensagdo

' Também: De civ. Dei., X|, 27, 2.

0 professor D. Beda Kruse traz o eloquente exemplo da dor: “A sensacao da dor parece ser sofrida pelo
corpo; na verdade, porém, é a alma que sofre pelo corpo” (1995. p. 103).
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nio possui conteido. Poderfamos dizer kantianamente que para
Agostinho os dados sensiveis sem a sensag¢io s3o cegos, € a sensagio sem
os dados carecem de conteido®.

Considerando-se que, apesar da alma possuir a sensag¢io, necessita
do dado sensivel captado pelo corpo, como explicar que a alma permanece
inafetada pelo corpo, mesmo recebendo dele as impressdes do mundo
sensivel? Bem, nosso Pensador tentard responder a esse paradoxo no
tratado Sobre a Misica, ancorado nas ideias de espiritualidade e da
atenc¢do da alma. Portanto, visto que como dissertamos a alma é uma
substincia espiritual e por decorréncia nio ocupa um lugar especifico no
corpo, mas estd em todo o corpo ao mesmo tempo, com a sensac¢do ela
percebe o mundo exterior pelos sentidos do corpo dirigindo sua atencdo
para aquela parte especifica do corpo que estd sendo afetada pelo mundo
exterior. Isto é, na medida em que a alma estd presente em todos os
6rgios do corpo ao mesmo tempo, quando o mundo externo afeta o corpo,
essa afetagdo sé se torna sensacdo quando a alma dirige a sua atengio
para aquela parte do corpo afetada. Logo, nio é o corpo que, ao ser
afetado, age sobre a alma, mas a alma que dirige sua ateng¢Zo para a parte
do corpo afetada, utilizando-se disso para gerar a sensacdo sem sofrer

nenhuma a¢3o do corpo. Como esclarece Santo Agostinho:

Quando a alma sente no corpo, nio sofre um influxo seu, mas sim atua com
mais atengo nas paixdes do corpo, [...]. Pois este sentido, que ainda quando
nada sentimos, estd apesar disso em nds, é um instrumento do corpo,
utilizado pela alma com t3o hébil dire¢do que estd nela melhor disposta para

responder com ateng¢io as paixdes do corpo [...]. Entdo se diz que a alma,

2'N&o é nossa pretensao afirmar que o que Kant escreveu em sua primeira critica Agostinho ja tinha
pensado no século IV, pois, a finalidade de cada pensador era bem distinta. Agostinho pretendia explicar
o conhecimento sensivel salvando a proeminéncia da alma sobre o corpo, e Kant mostrar os limites da
razdo especulativa para o conhecer. Todavia, ambos chegam a ideias semelhantes no que tange a
formagao do conhecimento sensivel: “[..] destituido de sensibilidade, nenhum objeto nos seria dado.
Isento de entendimento, nenhum objeto seria pensado. Pensamentos sem contelido sao vazios.
Intuicdes sem conceitos sdo cegas” (Kant, 2001. p. 90).
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quando sente, integra, penso eu, as paixdes do corpo, sem sofrer essas

mesmas paixdes (Agostinho, De musica, VI, 5, 10).

7

No citado texto, o corpo é entendido de forma tio servil a
espiritualidade da alma, que os sentidos que so instrumentos do corpo
sdo tratados quase como faculdades da alma, por isso, quando o corpo
recorre a qualquer um de seus cinco sentidos, visto que o corpo com sua
substancia material tem como seu maior sentido de existir, ser
instrumento da alma, é a alma, na verdade, que sente, cheira, percebe o
sabor, escuta e enxerga. O corpo, mesmo sendo na constitui¢io humana
o outro da alma, nio passa em sua funcionalidade de mera extensio
sensivel da alma que sofre paixdes da alma e do mundo exterior, sem,
no entanto, ter a menor condi¢io de possibilidade de agir sobre a alma.
Os sentidos nada mais sdo que uma forma particular de agdo da alma
sobre o corpo. Assim sendo, o corpo sofre a todo o momento agdes do
mundo exterior, seja calor, frio, dor, etc.”?, mas s6 se tornam sensac¢io
quando a alma volta sua atencio para determinada afetagio corpdrea, e
quando isso acontece, com apoio da memoria, esses dados sensiveis se
tornam conhecimento sensivel.

Da mesma forma o corpo pode ser afetado por algo, seja como dor,
fome, sede, etc., e estes estimulos orginicos nio serem percebidos pela
alma por estar distraida com alguma outra atividade, e s6 quando ela se
dirige para a dor, a fome ou a sede é que se tornam dor, fome e sede para
a alma (cf. Agostinho, De Gen. ad. litt., XII, 23, 49), e assim acontece com

quaisquer estimulos sensiveis. A alma, devido a sua espiritualidade, esta

22 Agostinho afirma que quando o corpo estd em perfeita satide, a alma néo dirige sua atencao para
nenhuma parte especifica do corpo, por nao haver necessidade do corpo do socorro da alma (cf.
Agostinho, De musica, VI, 5, 13). A alma sé dirige sua atencao a determinada paixao do corpo quando
ela quer, ou quando hé necessidade por parte do corpo.
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presente em todos os 6rgios do corpo, mas esté presente de certo modo
atenta as paixdes do corpo, sem que ela seja afetada.
No Comentario Literal ao Génesis, Santo Agostinho, ao dissertar

acerca da superioridade da alma em relagZo ao corpo, afirma o seguinte:

[...] portanto, ainda que vejamos primeiro algum corpo que antes nio
viamos, € em seguida comece a imagem do mesmo a estar no nosso espirito,
no qual podemos nos lembrar quando se ausentar, contudo, o corpo nio
produz a sua imagem no espirito, mas o préprio espirito a produz em si
mesmo com rapidez admiravel, a qual dista de modo inefavel da lentid3o do
corpo (Agostinho, De Gen. ad. litt., XII, 16, 3).

No citado texto, o Fildsofo no esfor¢o de manter o principio de que
o superior afeta, mas ndo pode ser afetado pelo inferior, afirma que as
imagens captadas pelos 6rgdos do corpo sdo primeiramente formadas
na alma, porém, o argumento aqui nio é tdo claro como o da atengio,
pois diz que a alma é mais rdpida que o corpo para produzir a imagem,
de forma que antes do corpo afetar a alma com a imagem, a alma ja
produzira a referida imagem. Mesmo n3o estando claro no texto em que
consiste a antecipa¢do da alma para formar a imagem, entendemos
mediante outros escritos mais claros que essa rapidez é a prépria
potencialidade da sensac3o, que se utiliza do corpo para captar os dados
sensiveis transformando esses dados em imagem, de forma que n3o é o
corpo, mas a alma que produz a imagem.

Semelhantemente Plotino defende a tese de que enquanto a alma é
muito superior ao corpo, ela age constantemente sobre o corpo fazendo-
o de veiculo, porém, nio sofre nenhuma ag¢io do corpo, visto que “o
incorpéreo nio pode ser afetado, em qualquer modo que seja, pelo
corporeo” (Reale, 1994, vol. IV, p. 505). Assim, o conhecimento sensivel

serd interpretado como agéncia da alma sobre o corpo, que se da ao

individuo mediante duas estruturas, a sensac¢io exterior que é uma



Ricardo Evangelista Branddo e 35

faculdade dos 6rgios do corpo que o permite receber as impressdes do
mundo, e a percep¢io sensitiva, a qual é uma potencialidade da alma em
que ela capta cognoscitivamente as impressdes do corpo,
transformando-as em conhecimento sensivel.

Portanto, o conhecimento sensivel, como qualquer informagio
sensivel, é a acdo da percepgio sensitiva da alma por meio da sensacio

exterior do corpo frente aos dados sensiveis:

[...] a faculdade sensitiva da alma n3o tem necessidade de estender-se as
coisas sensiveis, diretamente, mas deve antes consistir numa especial
capacidade perceptiva das marcas, que, como consequéncia da sensagio, se
formam no vivente; pois estas ja s3o de espécie inteligivel: pois a sensac¢io

exterior é uma imagem daquelas; mas a poténcia da alma é muito mais

2

verdadeira, segundo a esséncia, pois é contemplacido de formas, pura e
impassivel (Plotino, En., I, 1, 7).

Segundo Plotino, todo esse movimento de afetar sem ser afetada da
alma, é justificado pelas duas instincias que existem na alma,
denominadas de alma inferior e superior. A inferior é a instancia da alma
que entra em contato com o corpo e o mundo sensivel, e a superior se
relaciona diretamente com as formas arquétipas dispostas no Nous.
Portanto, no processo do conhecimento sensivel, a alma superior ilumina
a alma inferior no captar as impressées sensiveis por meio do corpo, por
isso a alma é como se fosse uma luz que ao focalizar determinada coisa, a
torna conhecimento mediante a iluminacido previamente adquirida no
seu contato com as verdades eternas (cf. Plotino, En., IV, 6, 3)*.

Isto posto, ndo ha grandes diferencas entre Agostinho e sua

principal fonte teérica Plotino, pois ambos se esfor¢am para resguardar

» Reale, 1994, vol. IV, p. 505, comenta algo interessante a respeito: “Antes, para Plotino, na impressao
sensorial que se produz no nosso corpo, a alma vé (embora no nivel mais fraco e mais débil) o rastro de
formas inteligiveis e, portanto, a propria sensacdo é, para a alma, uma forma de contemplacao do
inteligivel no sensivel”.
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a tese de que a alma, sendo uma instincia ontolégica superior ao corpo,
afeta e ndo pode ser afetada pelo corpo, utilizando argumentos bastante
parecidos. A principio, a diferenca é sé nomenclatural, visto que os
termos sensagio e sentidos do Hiponense correspondem
respectivamente aos termos percepcdo sensivel e sensa¢io exterior
usados por Plotino. Porém, quanto a explicar como se di de fato esta
relacdo alma e corpo diante do conhecer sensivel, eles se distanciam um
pouco, ja que Plotino defende a ideia de que a alma mediante um prévio
conhecimento das verdades eternas lanca luz sobre os obscuros dados
sensiveis decorrentes da afetagio do corpo, gerando o conhecimento. E
Santo Agostinho recorre a ideia da aten¢do da alma para as paixdes do
corpo, para explicar o mesmo acontecimento.

Apesar de percebermos nessa breve andlise que Agostinho muito
dependeu da psicologia plotiniana, se faz necessario lembrar que ambos
foram imbuidos por problemas levantados pelo seu tempo, no caso do
Pensador de Hipona, a disputa maniqueia e a fé cristd trazem uma carga
de sentido que modificam sobremaneira o significado de sua concepgio
do dualismo antropoldgico frente & de Plotino. Logo, a influéncia é
inegavel, mas igualmente inegivel é o abismo que separa a intencio
motivadora de cada um dos pensadores, que com toda certeza nio nos
autoriza a dizer que a antropologia agostiniana é uma mera acomodagio

cristd da antropologia plotiniana.
Consideracoes finais

A impressdo que temos diante da antropologia agostiniana é que
existe uma constante tensdo entre dualismo e o monismo, pois, embora
declare explicitamente que o homem é corpo e alma, nas entrelinhas

todas as caracteristicas propriamente humanas sio descritas como
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qualidades da alma, sobrando para o corpo basicamente a animalidade.
Logo, talvez seja mais honesto afirmar que em Santo Agostinho o
homem seria uma alma que se serve temporariamente do corpo, até
porque apés a morte do corpo a alma permanece sendo o homem. Até
mesmo as fungdes tipicamente corporais dos sentidos, para salvar o
principio de que a alma nio pode ser afetada pelo corpo, sdo descritas e
fundamentadas como ag¢des da alma por meio de um instrumento.

Por outro lado, Agostinho assevera o valor do corpo e sua bondade
por ser originado por um Deus bom, diante dos maniqueus que
entediam o corpo como mal. Mesmo no corpo, o homem €é imagem e
semelhanca de Deus, diz enfaticamente o Hiponense. Portanto, o
homem é corpo e alma, uma alma que se serve temporariamente de um
corpo, ou é corpo e alma, mas o corpo entendido ontologicamente como
inferior a alma? Entendemos que talvez o mais acertado seja colocar
nosso Pensador nessa terceira linha de pensamento, pois ambas as
substincias que compdem o homem possuem uma enorme distincia
ontolégica, visto que a alma é bem superior ao corpo, por ser mais
préxima ontologicamente do Ser.

Logo, no pequeno recorte que fizemos da vultosa obra de
Agostinho, o contexto é de debate contra as vdirias concepgoes
antropoldégicas dos maniqueus, sempre recorrendo a principios
advindos do Cristianismo, do Plotinianismo e de suas reflexdes pessoais.
Equilibrar um pensamento com principios tdo diferentes explica
possivelmente a supracitada tensio em sua concepg¢io de homem.

Em suma, embora nio seja ficil para qualquer pensador dualista
explicar a relagdo da alma com o corpo, Agostinho com impressionante
inteligéncia nos traz a ideia da aten¢io da alma, que influenciou
proficuamente a Idade Média, como até hoje responde

satisfatoriamente o problema para muitas pessoas.
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SANTO AGOSTINHO EM EGiDIO ROMANO:
INTERPRETACAO ACERCA DO USO DE TEXTOS
DE SANTO AGOSTINHO NO DE ECCLESIASTICA

POTESTATE DE EGiDIO ROMANO '

Era tudo que ia ficando de um passado cujo aniquilamento nio se
consumava, porque continuava aniquilando-se indefinidamente,
consumindo-se dentro de si mesmo, acabando-se a cada minuto mas sem

acabar de se acabar nunca (Gabriel Garcia Marques, Cem Anos de Solidio).
O contexto em que Egidio Romano escreveu a sua “De ecclesiastica
potestate” foi um periodo de muita tensio entre o papa Bonificio VII e o
rei da Franga, Felipe o Belo, acerca da autoridade de um sobre o outro.
A controvérsia principal entre os dois egrégios aconteceu quando os reis
da Franga, Felipe o Belo, e o da Inglaterra, Eduardo I, que estavam em
guerra, para adquirir recursos para a mesma passaram a cobrar tributos
dos clérigos da Igreja Catdlica, que possuiam na época o privilégio da
isenc¢do de todos os impostos. No ano de 1296, Bonificio promulgou a
bula Clerics Laicos, que proibia os clérigos a pagarem tributo ao rei sob
a pena de excomunhio da Igreja. Em retalia¢do, Felipe decretou um
edito real em que proibia qualquer transferéncia de dinheiro, bens ou
objetos de valor para o exterior sem a autorizac¢io do rei (cf. Gonzalez,
1995, v. 5, p. 39). Esse edito privou o papa de sua renda francesa e gerou
uma grande troca de correspondéncias entre ambas autoridades, até
que no ano de 1302 o papa edita a sua famosa bula “Unam Sanctam”, bula
esta queimada na presenca do rei da Franga, e que gerou como

consequéncia a maior humilhag¢io de um papa nas mios de um soberano

! Parte do presente capitulo, com algumas modificacdes foi parcialmente publicado como artigo na
Revista Perspectiva Filosofica sob orientacao do professor Marcos Roberto Nunes Costa, com o titulo
"Agostinismo politico: a apropriagdo dos textos agostinianos no De ecclesiastica potestate de Egidio
Romano”. ISSN: 2357-9986, Volume 2, nimero 40, da pagina 99 a 115, no ano de 2013.
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secular, e o estabelecimento irretornavel do declinio do poder papal (cf.
Gonzalez, 1995, v. 5, p. 41-43; Cairs, 1995, p. 176, 177).

Em sintese, a famosa bula defende a tese de que, enquanto o poder
espiritual é superior ao temporal em dignidade e poder, o papa, sendo o
sucessor de Sdo Pedro, é o representante de Cristo aqui na terra,
devendo assim ser obedecido incondicionalmente por todos, pelo povo
e pelo rei. Desta forma, o papa possui a plenitudo potestatis, possuindo
assim ambos os gladios, o espiritual e o temporal, como nos revela este

fragmento da citada bula papal:

[...] Essas duas espadas est3o sob o poder da Igreja, tanto a espiritual como
a temporal. Mas a tltima deve ser usada em favor da Igreja, a primeira por
ela; a primeira pelo sacerdote, a segunda pelos reis e capities, mas segundo
avontade e permissio do sacerdote. Por conseguinte, uma espada deve estar
sujeita A outra, e a autoridade temporal deve estar sujeita a espiritual. [...]
Além disto, declaramos, afirmamos, definimos e pronunciamos que é
absolutamente necessério para a salvacio de cada criatura humana que ela
esteja sujeita ao Pontifice Romano (Bula Unam Sanctam, apud., Bettenson,
2001, p. 193, 194).

Neste turbulento contexto, Egidio Romano se pds ao lado da tese
hierocrética da ciria, inclusive pela semelhanca no teor. E possivel que a
Bula Unam Sanctam tenha tido como fonte o principal escrito de Egidio
sobre o assunto, o “De ecclesiastica potestate” (Sobre o Poder Eclesidstico).
Além do contetido semelhante, outra evidéncia da possibilidade de a bula
papal ter se apoiado na obra de Egidio, estd no fato de que o “De
ecclesiastica potestate” teve finalizada sua redagdo em agosto de 1302, e
poucos meses depois em 28 de novembro de 1302, Bonificio escreveu a
sua bula (cf. De Boni, 1999, p. 13, 14; Saranyana, 2006, p. 366, 367).

O fato € que, tendo por base o contexto comentado acima, Egidio

Romano defende a tese de que o poder espiritual é superior ao temporal

em dignidade, mas também é mais elevado no nivel de obediéncia, tanto
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espiritual (o que todos concordariam sem grandes dificuldades), quanto
material ou secular. Para defender essa tese, Egidio utiliza argumentos
repletos de citagdes de Aristételes, Dionisio, Tomdas de Aquino e Santo
Agostinho, contudo, baseando-se principalmente como fundamentagio
tedrica no pensamento desse tltimo.

Assim, o presente capitulo analisard alguns argumentos egidianos
inspirados em ideias de Agostinho, intencionando averiguar se,
considerando uma interpretacio mais aprofundada do pensamento do
hiponense, a compreensio de Egidio dos textos de Agostinho se
sustenta, ou se os textos foram utilizados fora do contexto tratando-se

de uma eisegese’.

2.1 Analise do argumento da superioridade da esfera espiritual baseado na
comparacao entre a alma e o corpo

Ja adiantamos na introducio que a tese central a ser provada no De
ecclesiastica potestate é que o Sumo Pontifice tem a plenitudo potestatis,
ou seja, o papa tem um soberano poder sobre todas as esferas, tanto a
espiritual como a material, tendo todas as pessoas, tanto os cristios
comuns como os reis o dever da obediéncia ao bispo romano tanto em
assuntos espirituais como em seculares. Para defender essa tese, Egidio
fundamentard todos os seus argumentos em torno da ideia de que o
poder espiritual é superior ao secular, e segundo ele amplamente revela
esse fundamento, ele foi buscar no pensamento de Santo Agostinho. Em
sua linha de argumentacio Egidio trata de explicar que apesar das

escrituras bem como Santo Agostinho utilizarem indistintamente carne

20 termo eisegese € justamente o oposto de exegese, é usado quando o intérprete tras ideias de fora
para dentro do texto, violentando assim seu sentido original, como nos esclarece Virkler, 1987, p. 11:
"Exegese é a aplicacdo dos principios da hermenéutica para chegar-se ao entendimento correto do
texto. O prefixo ex (‘fora de’, ‘para fora’, ou 'de’) refere-se a ideia de que o intérprete estd tentando derivar
seu entendimento do texto, em vez de ler seu significado no (‘para dentro’) texto (eisegese)”.
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e alma em alguns momentos para expressarem o homem todo, isso nio
quer dizer em hipétese nenhuma que essas duas partes sio iguais em
importancia no homem, mas somente que ambos por motivo de estilo
literdrio utilizam intercambiavelmente carne e alma para falarem do
homem todo, justamente por entenderem que o homem é um ser
composto de alma e corpo (cf. De ecc. pote., I, 3). Dessa forma, segundo o
pensador romano o homem é formado de corpo e alma, mas apesar de
nem uma, nem outra parte serem isoladamente consideradas homem, a
alma é muito superior ao corpo por ser espiritual, nos mostrando assim
com clareza que a esfera material a despeito de ser importante, é
inferior a espiritual. Conclui ele que diante do fato de que visto que a
alma é superior ao corpo, e consequentemente a esfera material ser
inferior a espiritual, o detentor do glddio espiritual é superior ao que
possui o glidio material, logo o sumo pontifice é superior aos reis, e
estes dltimos devem se submeter ao primeiro. Como nos mostra essa

esclarecedora pericope:

Digamos, portanto, que, se ndo se obedecer aos poderes seculares, em razio
do juizo de sangue e porque possuem o glidio material que tem poder nas
coisas temporais, mata-se o corpo; mas se ndo se obedecer aos poderes
espirituais, porque tais poderes tém o gladio espiritual que penetra até a
alma e pela desobediéncia pode separéd-la da comunhio dos fiéis, por meio
de tal glidio mata-se a alma. [..] Mas a autoridade espiritual, cujo
instrumento é o gladio espiritual, que atinge a prépria alma, tem autoridade
sobre o homem todo em razdo da alma. E como entre as autoridades
espirituais a autoridade do sumo pontifice é a mais excelente e sublime, foi
muito bem-dito que o poder do sumo pontifice é aquela autoridade sublime
a qual toda alma deve sujeitar-se, [...] quanto a alma é mais excelente que o
corpo, e quanto a vida espiritual é mais excelente que a terrena (Egidio, De
ecc. pote. I, 3).

No argumento apresentado, Egidio comeca sua linha argumentativa

com a ordem inversa, comeca a defender a superioridade do poder do
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Papa frente a quaisquer outros poderes materiais ou espirituais aqui na
terra, para s6 depois explicar que esse soberano tem maior poder porque
a esfera espiritual é superior a material, e que a prova cabal dessa
diferenca ontolégica entre o espiritual e o terreno é a superioridade da
alma frente ao corpo. Quando o mais natural seria comegar pela diferenca
ontoldgica entre o corpo e a alma, e em seguida explicar a superioridade
do espiritual frente ao terreno, para sé depois, como apice do argumento,
concluir que por consequéncia o gladio espiritual é superior ao material.
Apesar da sequéncia pouco usual, nio ha diferenca no que se pretende
provar com o argumento. O sumo pontifice é superior ao soberano secular
por ser detentor do glddio espiritual.

Destarte, interpretando o argumento diriamos que o pensador da
ctria defende que diante do fato incontestdvel de que a alma é superior
ao corpo, visto que a alma é responsavel por da a vida humana e controlar
o corpo, logo, sendo a alma de substincia espiritual e o corpo de
substincia material, a esfera espiritual é superior a material. O sumo
pontifice, sendo entendido como o herdeiro da catedra de Sio Pedro e
responsavel e lider da igreja na terra, enquanto a igreja sendo subtendida
como uma institui¢do que lida com os assuntos soterioldgicos, portanto
com assuntos eminentemente espirituais, o papa é o responsével terreno
por conduzir a institui¢do que lida com o espiritual, tem, por conseguinte
poder espiritual. E como a esfera espiritual é superior a material, o poder
do papa é maior que o dos reis que governam apenas o material, e estes
dltimos devem se submeter ao primeiro, pois o pontifice maior detém o
gladio espiritual, e visto que este gladio é superior, tem a autoridade sobre
a esfera material e a secular, da mesma forma que a alma sendo de
substincia material nio se limita a governar a si mesma, mas também

impera absoluta sobre o corpo.
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No comego deste mesmo capitulo, o pensador de Roma associa a
sua linha de argumentagio a Santo Agostinho, citando uma
interpretacio do texto biblico do Evangelho de Jodo 1, 14 presente no De
Trinitate que diz o seguinte:

[...] O termo ‘carne’ é empregado no sentido de ‘homem’, quando se diz: e o
Verbo se fez carne (Jo. 1, 14), e também: e toda carne vera a salvagio de Deus
(Lc. 3, 6). Carne indica ai 0 homem, n3o sem alma ou sem inteligéncia; mas
‘toda a carne’; equivale a: ‘todo homem’ (Agostinho, De Trin., 11, 6, 11).

No contexto do citado fragmento, Aurélio Agostinho estad
defendendo a ideia de que as trés pessoas da Trindade possuem o
mesmo poder, ou seja, que uma pessoa divina nio é maior que a outra
por partilharem a mesma natureza, embora personificada em trés
pessoas distintas. Assim, o hiponense, na pericope supra, afirma que na
encarnacio do Verbo, quando a escritura diz que o Verbo se fez carne, a
carne significa o homem total, ndo s6 o corpo sem alma. Desta forma,
no momento da encarnagio no ventre da virgem Maria, o Verbo se uniu
ao homem completo, corpo e alma. E essa uniio com o homem na
encarnac¢io nio tem paralelo nas teofanias do Espirito Santo, como a
pomba (cf. Mt., 3, 16) e o fogo (cf. At., 2, 3-4), visto que Ele n3o se tornou
uma unidade com eles, mas os usou convenientemente em alguns
necessarios momentos para comunicar alguma ideia ou mensagem. O
argumento de Agostinho segue a tese de que as pessoas divinas a
despeito de partilharem da mesma natureza divina, possuem funcgdes
distintas, nio sendo possivel nem correto comparar as teofanias do
Espirito Santo no Novo Testamento com a encarnagdo do Verbo, pois
envolvem missdes de naturezas distintas.

Percebemos nessa breve andlise do trecho agostiniano que a
preocupacido central é teoldgica, e ndo antropoldgica, pois os termos

carne, alma e homem sio usados pelo pensador de Hipona para ressaltar
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a encarnac¢io do Verbo. E notério que Egidio Romano ao recorrer ao
texto em sua argumentacio, ressalta o teor antropolégico, com a clara
intencdo de afirmar que as escrituras assim como Santo Agostinho ao
interpretd-las, utilizam o termo carne para afirmar o homem total
composto de alma e corpo, nio sendo de maneira alguma a intencdo
destes exaltar o corpo frente a alma. Embora a énfase de Egidio ao se
utilizar de Agostinho seja diferente da do prdprio Agostinho,
entendemos que a ideia de que o homem é composto de corpo e alma e
de que este dltimo é superior ao primeiro sio ideias agostinianas.

Um pouco mais adiante no livro trés de sua obra, Egidio volta a
utilizar o argumento da relagdo entre a alma e o corpo intentando
fundamentar a sua tese, deixando-a ainda mais clara, visto que nesse
fragmento ele explicita o dominio da alma sobre o corpo e do papa sobre

todas as esferas, a material e a espiritual:

Mas a alma domina o corpo e é digno e justo que o domine, uma vez que
vemos pela experiéncia que nossos membros corporais se movem segundo
o desejo e vontade da alma. Por exemplo, por ordem da alma, se movem os
pés, os dedos se fecham e se abrem, movem-se as mios e os bragos e até a
proépria cabeca. Segue-se, pois, que o poder sacerdotal, e principalmente o
poder do sumo pontifice, que se sabe ter dominio sobre nossas almas, é
principe e senhor de nossos corpos e das coisas temporais que se ordenam
aos corpos (De ecc. pote., 11, 4).

0 argumento apresentado na pericope acima, a despeito de usar
igualmente as duas partes que compde o homem, distingue-se do anterior
por ressaltar a ideia do dominio da alma sobre o corpo e do papa sobre a
alma e o corpo. Pois, parafraseando hermeneuticamente o texto objeto de
nossa andilise, da mesma forma que é fato inconteste que a alma domina
sobre o corpo, fazendo-o instrumento de suas vontades, visto que o corpo,

sendo um veiculo da alma, apenas obedece ao que a alma ordena.

Semelhantemente ao sumo pontifice que domina sobre as almas por ser
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de sua missdo conduzir as ovelhas do reino de Deus para a salvagio,
também por extensdo reina sobre nossos corpos, € visto que nossos
corpos sdo da esfera do material ou secular, o papa domina sobre toda a
esfera material. Ou seja, segue da mesma forma como uma hierarquia
militar, em que os oficiais tém a obediéncia dos soldados e os reis ou
presidentes, tendo o dominio sobre os oficiais diretamente, e
indiretamente tem a subserviéncia de todo o exército.
Consequentemente, o papa sendo o governante da alma, visto que a alma
manda no corpo, o pontifice, ao dominar a alma, indiretamente domina
igualmente sobre o corpo, pois a alma que ele domina subjuga o corpo.

Estando deveras esclarecido a maneira como Egidio Romano
utilizou-se de Santo Agostinho nesses argumentos, cabe-nos doravante
empreendermos uma anélise objetivando perceber se o argumento de
Egidio baseado na diferenca ontoldgica entre o corpo e a alma, que
concluir a tese de que o detentor do glddio espiritual possui a plenitudo
potestatis, de fato esti presente em Agostinho ou trata-se de um
inadequado uso de textos visando provar uma suposta verdade.

De fato, segundo Santo Agostinho, o0 homem é formado de uma
unidade substancial de corpo e alma, porém, nio devemos entender
unidade aqui no sentido radical do termo, como se fosse uma tnica
substancia, mas no sentido de que ambas as substiancias que formam o
homem cooperam de maneira tio harmoniosa que é como se fossem uma.
Logo, o homem é constituido por duas substancias distintas, corpo e alma.
Nem a alma, nem o corpo entendidos singularmente podem ser
considerados homem, mas apenas se pode falar em ser humano quando o
ente é constituido por ambas. Como aclara o Hiponense no didlogo A Vida
Feliz: “[...], ja que estamos de acordo em reconhecer que n3o pode existir

homem algum sem corpo e alma [...]” (Agostinho, De beat. vit., 2, 7).
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Logo, devido a investigac¢io realizada no capitulo primeiro - sobre
a superioridade da alma em relagio ao corpo - entendemos nio haver
desencontro entre o Agostinho de Egidio e o Agostinho de Hipona.

Assim, n3o s6 a alma é superior ao corpo, como, devido ao principio
neoplatdnico que Agostinho abragou, a alma, por ser ontologicamente
superior, afeta e nio pode ser afetada pelo corpo. Neste caso, Egidio
Romano, em sua argumentacdo, interpretou adequadamente a relagio
da alma com o corpo em Santo Agostinho, tanto na afirmacio de que a
alma é superior ao corpo, como no fato de que a alma é superior por ser
da esfera espiritual em detrimento do corpo que é material. Todavia,
nio podemos esquecer que esse é o ponto de partida ou de apoio da
teoria egidiana, n3o a sua conclusio, pois, 0 monge romano faz essa
superioridade da alma frente ao corpo redundar na ideia de que o gladio
espiritual é superior ao secular, devendo o primeiro poder, ser
obedecido pelo segundo, assim como o corpo obedece a alma. Quanto a
essa transposigdo da esfera antropolégica para a politica, entendemos
que ela n3o se encontra nas obras de Agostinho. E embora possamos
fazer sem grandes violéncias hermenéuticas ao pensamento do bispo de
Hipona, a interpretagdo de que os clérigos em dignidade sdo superiores
aos detentores de poderes seculares, todavia, trata-se de coisas bem
diferentes ter superioridade moral ou de dignidade e possuir a
subserviéncia do poder secular. Ou seja, embora os lideres da igreja
sejam moral e espiritualmente superiores aos lideres seculares, essa
superioridade, em Agostinho, entendemos que nio redunda em
dominio, ou em exigéncia de obediéncia dos que sio menos elevados
espiritualmente. Em Santo Agostinho o corpo € inferior a alma, a alma
domina absolutamente o corpo, a alma afeta o corpo e nio sofre influxo

dele, e tudo isso porque a alma € espiritual e a citada esfera é superior a
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material, porém, conduzir as implicagdes dessa antropologia para uma
esfera politica vai muito além do que pretendia o bispo de Hipona.
Além disso, essas implicagdes sio anacrdnicas ao contexto de
pensamento e de vida de Agostinho, a querela acerca do absoluto poder
papal ndo é um problema para ele e para sua atmosfera de pensamento,
nem tdo pouco os clérigos de seu tempo estavam se embrenhando por
uma luta por poder secular como acontecia na época de Egidio, de
maneira que transformar a compreensio na natureza do homem no
hiponense em uma defesa do hierocratismo, nio respeita a verdade
inconteste de que por melhor que seja o filésofo ele é um produto de seu
tempo, pensando as questdes que faziam sentido e que se constituiam
problemdticas no contexto em que estavam inseridos. Diante disso,
pensamos que nio é possivel tal transposi¢io (da esfera antropolégica
para a politica), e muito menos temos condi¢des de saber com certeza o
que poderia pensar Agostinho acerca da questio, simplesmente porque
ela se quer era um assunto pensivel em sua época. Seria como
pensarmos o que poderia pensar Agostinho acerca do Vaticano, quando
0 Vaticano estd em um futuro muito distante, nio sendo se quer

pensado por sua época.

2.2 Argumento da supremacia do sumo pontifice baseado na hierarquia
ontoldgica dos seres

De fato, essa hierarquia ontolégica entre o corpo e a alma
agostiniana que explora Egidio em sua tese, nio se resume a
antropologia, mas estd presente em toda a ontologia do hiponense, e
este fato é bem observado pelo monge romano no texto que segue:

Assim, pois, os seres ndo viventes que sio mais imperfeitos que os seres

viventes, estdo a servico deles e ordenados a eles; e os seres que nio sentem

sdo mais imperfeitos do que os que sentem, e por isto foram constituidos a
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servigo destes; e os nio inteligentes, e que nio foram feitos a imagem de Deus,
sdo menos imperfeitos que os inteligentes, e por isso ficaram colocados sob o
dominio destes, [...]. Portanto, o poder sacerdotal, como mais perfeito, estd
ordenado para dominar o poder régio, do contririo negariamos aquela
maxima geral de que as coisas mais imperfeitas estio ordenadas as mais

perfeitas e estabelecidas a seu servigo (Egidio, De ecc. pote., 11, 4).

z

Conforme é corrente no texto de Egidio, para acrescentar
credibilidade ao seu argumento, no contexto da passagem citada ele faz
questio de mencionar uma obra de Santo Agostinho (De Trinitate),
deixando claro para os leitores que o que estd sendo dito nio é uma coisa
inventada por ele, mas é uma verdade que ji foi pensada por grandes
formuladores da teologia e filosofia cristdi como Agostinho. O
argumento citado acima, a despeito de possuir o mesmo principio da
relacdo entre a alma e o corpo, explora a hierarquia ontoldgica presente
na ordem césmica. Portanto, segundo o pensador romano existe uma
hierarquia cdésmica na qual os seres superiores sio servidos e
obedecidos pelos inferiores, desta forma os seres que somente vivem,
mas nio sentem, sio inferiores aos que sentem devendo obedecer a eles,
e estes ultimos se nio sdo inteligentes, devem servir aos inteligentes,
pois assim foram ordenados pelo criador. Rito continuo, esta hierarquia
c6ésmica também acontece na esfera politica, e o papa, sendo superior,
foi ordenado pelo criador para dominar o poder régio. Egidio parte do
pressuposto de que Deus ordenou o cosmos com a lei de que o inferior
deve ser dominado pelo superior, e essa lei é universal, abrangendo tudo
no cosmos, inclusive a esfera das relagdes politicas, o qual é o seu foco
central. Diante do que comentamos desde o inicio de nosso texto, nio
hd o que se possa acrescentar sem o risco de ser repetitivo, de forma que
nos cabe averiguar se este argumento de fato se encontra em Agostinho.

Santo Agostinho teorizou a hierarquia da ordem de maneira

semelhante ao monge romano, afirmando a existéncia de criaturas
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superiores e inferiores em uma ordem estabelecida por Deus. E ébvio que
o problema que fez o Bispo de Hipona pensar acerca do assunto nio foi a
disputa de poder entre o papa e rei, mas os ataques maniqueus a
cosmologia Genesiaca, que entendiam que as criaturas inferiores eram um
indicio da maldade natural do cosmos (cf. Agostinho, De Gen. contra man.,
I, 14, 19). Santo Agostinho responde aos seus adversarios com a teoria de
que existe uma gradac3o de perfeicio na ordem estabelecida por Deus, mas
que o grau diminuto de perfei¢io de algumas criaturas ndo as tornam, nem
tornam o cosmos mal, mas contribuem para a perfei¢io do todo, uma vez
que assim por Deus foi projetada, cumprindo seu papel teleolégico no
conjunto da criagdo: “As privagdes de algum bem nas coisas estdo
ordenadas de tal maneira no conjunto da natureza, que tais privagdes nio
deixam de mostrar-se como cumprindo convenientemente o seu papel aos
que sabiamente as consideram” (Agostinho, De nat. boni., 16).

Igualmente neste assunto, Agostinho apoia-se em Plotino para
enfrentar a problemdtica maniqueia, nesse caso em particular na teoria
plotiniana de gradagio de unidade devido a despotencializacdo
ontolégica pelo afastamento do Uno. Pois, segundo a processio
plotiniana hd uma hierarquia ontolégica entre os seres, e a gradacio de
perfeicdo deles dependerd do grau de afastamento ontolégico do Uno-
bem. Portanto, o Nous ao proceder do Uno possui um grau menor de
unidade que ele, e a Psyqué ao proceder do Nous possui menor perfei¢do
que sua fonte, e assim sucessivamente. No cosmos sensivel, também ha
graus diferentes de unidade que medem a perfeicio dos seres e sua
proximidade ontolégica com o Uno. Esta unidade dos seres sensiveis é
adquirida por meio da participa¢io da unidade dos arquétipos do Nous,
impressa no mundo pela Psyqué (cf. Plotino, En., VI, 9, 1). E essa
desigualdade de perfei¢do contribui para a bondade do todo do cosmos

(cf. Plotino, En., I11, 2, 3; 14; Igal, 1982, p. 82, 83).
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Semelhantemente, segundo Agostinho, hd uma gradagdo de
bondade ou perfei¢io nos seres do cosmos, mas isso nio pode ser
considerado um mal, pois, além do fato de que cada ser possui, por mais
infimo que seja, algum grau de bondade, com seu infimo grau de
bondade, contribui para a bondade do todo. Portanto, segundo nosso
Filésofo, existe uma ordem hierdrquica estabelecida por Deus no
cosmos, em que Deus é o Sumo Ser, e os outros seres hierarquizados sio,
segundo a proximidade do Ser de Deus. Sendo assim, teremos a seguinte
hierarquia ontolégica em ordem decrescente: Deus, 0 Sumo Ser e doador
de ser; os anjos, que sdo seres racionais e imortais; os homens, seres
racionais, porém mortais; os animais, seres animados, porém,
irracionais; as darvores, seres viventes, mas nio animados. Como
comenta acerca dessa hierarquia, Agostinho, na obra Sobre a Cidade de

Deus, s6 que em ordem crescente:

Entre os seres que tém algo de ser e nio sdo o que é Deus, seu autor, 0s
viventes sio superiores aos ndo viventes, como os que tém forga generativa
ou apetitiva, aos que carecem de tal faculdade. E, entre os viventes, os seres
sencientes sdo superiores aos nio sencientes, como as arvores os animais.
Entre os sencientes, os que tém inteligéncia sdo superiores aos que nio tém,
como aos animais os homens. E, ainda, entre os que tém inteligéncia, os
imortais s3o superiores aos mortais, como aos homens os anjos. Tal
gradagio parte da ordem de natureza (Agostinho, De civ. Dei., XI, 16).

Esta pericope citada acima é bem semelhante ao dltimo texto que
citamos de Egidio, partindo dos seres viventes até chegar aos seres
racionais, humanos e angélicos, contudo, em momento algum, com
algumas excecdes, Santo Agostinho faz essa superioridade redundar
necessariamente em subserviéncia. Ou seja, ndo é simplesmente porque
um ser é dotado de densidade ontolégica superior na hierarquia que

deve forma necessaria dominar, mas isso acontece na esfera da ordem

criada porque os seres superiores tém mais instrumentos que os menos
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perfeitos para se quiserem, exercer o dominio. Assim, com excecdo de
Deus que nio faz parte da ordem criada, a dominagio necessaria que
defende Egidio com relacdo aos seres mais perfeitos, segundo Agostinho
nio é algo que essencialmente constitui o estado de superioridade
ontolégica, mas algo que pode acontecer com o uso dos instrumentos
dessa superioridade, que no caso do homem com relagio aos outros
seres do mundo é a inteligéncia. Como nos exprime o filésofo de Hipona

nessa emblematica passagem:

Aqui também nio se deve passar em claro o fato de ter dito: a nossa imagem,
e ter acrescentado logo depois: ‘e que eles dominem sobre os peixes do mar,
as aves do céu, e os demais animais privados de raz3o. S3o palavras para
entendermos que o homem foi feito a imagem de Deus e nisso ele sobrepuja
os animais irracionais. E isso é a razio ou mente, ou inteligéncia (Agostinho,
De Gen. ad. litt., I1I, 20, 30).

Na pericope citada, o Hiponense interpreta o texto do Gn., 1.26-28>,
entendendo que o “dominem” do texto biblico em referéncia, expressa
simplesmente que o homem ¢é superior aos animais por meio da
racionalidade, e é com ela e nio com a forga fisica que o homem
consegue sobrepujar os outros animais, e ndo que a criagdo existe
exclusivamente por causa ou para o homem. Em sua exegese do Gn.,
1.26-28, Agostinho somente constata que é pela inteligéncia que o
homem consegue dominar animais maiores e mais fortes que ele, assim
sendo na exegese do referido texto biblico, nosso pensador nio di
espago para um antropocentrismo extremado, porém, enquanto o

N

homem é o tunico criado a imagem e semelhanga de Deus, e

? Segue a transcricdo do texto genesfaco: "Deus disse: ‘Fagamos o homem a nossa imagem, como nossa
semelhanca, e que ele domine sobre os peixes do mar, as aves do céu, os animais domésticos, todas as
feras e todos os répteis que rastejam sobre a terra’. Deus criou 0 homem a sua imagem, a imagem de
Deus ele o criou, homem e mulher ele os criou. Deus os abencoou e lhes disse: ‘Sede fecundos,
multiplicai-vos, enchei a terra e submetei-a; dominai sobre os peixes do mar, as aves do céu e todos os
animais que rastejam sobre a terra” (Gn., 1.26-28).
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consequentemente o unico ser racional. Temos, sim, um suave
antropocentrismo, porquanto Deus se preocupard de forma especial
com a salvagdo e regeneracdo humana, pois o homem € o iinico que pode,
pelo uso da vontade livre, praticar uma md a¢do moral, se afastando de
Deus. Destarte, no maximo, temos no pensamento de Santo Agostinho
um antropocentrismo soterioldgico. Além disso, essa superioridade
humana diante dos outros seres c6smicos, ndo foi algo conquistado pelo
homem, mas é pura graga, pois, Deus enquanto criou todos os seres ex
nihilo, escolheu criar o homem a sua imagem e semelhanga, ndo sendo
por qualquer fato ou acio que fizesse o homem merecer, mas ji foi
criado dessa forma, logo, ndo é merecimento, evolugio ou qualquer
outra coisa, mas pura graga, como comenta Etienne Gilson: “Para ser, o
homem nio deveu merecé-lo, pois, para merecer primeiramente teria
sido necesséario que fosse. Ora, nio sendo, nio obstante, ele foi feito, e
nio somente feito como uma pedra ou um animal, mas feito a imagem
de seu Criador” (Gilson, 2006. p. 280).

Em suma, é inegivel a superioridade do homem com relagio ao
restante do cosmos, por ter singularmente sido criado a imagem e
semelhanca de Deus, e, por consequéncia, existir certo
antropocentrismo soteriol6gico. Porém, ambos, homem e natureza,
possuem um Criador comum, sendo formados da mesma matéria
informe criada ex nihilo por Deus, tendo, portanto, matéria e forma (cf.
Agostinho, De gen. contra man., 1, 2, 4; 3, 5; 5, 9-7, 12; 12, 18; Agostinho,
Conf., X, 4, 6; 5, 7; XIII, 33, 48; Agostinho, De nat. bon., 10; 18; 25; Gilson,
2006, p. 376-377; Costa, 2002, p. 231-232), como qualquer outra criatura.
E como ja tinhamos mencionado, o que ficou evidente no texto de De
Gen. ad. litt., III, 20, 30, Agostinho entende que o dominio é decorrente
do uso da inteligéncia, nio necessariamente devido a superioridade

ontolégica do homem, de forma que podemos por extensdo afirmar que
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em toda a ordem criada por Deus uma criatura com densidade
ontolégica superior nio tem nessa superioridade necessariamente
como consequéncia o dominio, mas o dominio pode acontecer e é muito
possivel que acontega devido a essas criaturas com maior perfei¢do
terem instrumentos que lhe possibilitam dominar os menos perfeitos.
Por conseguinte, entendemos que, embora Egidio Romano esteja
certo em atribuir a Agostinho essa hierarquia ontolégica dos seres
criados, € incorreto atribuir a essa hierarquia uma necessaria dominacgio
do melhor ao menos perfeito. Ademais, a leitura egidiana de Agostinho
afasta-se do Agostinho presente em suas obras em nossa compreensao,
quando além de fazer desse dominio necessario a ordem como uma lei
natural inquebravel do cosmos, transporta essa necessidade de dominio
para a esfera das relagdes humanas e politicas, o que sem davida alguma

ndo esta presente no pensamento do hiponense.
Consideracodes finais

Diferentemente de Tomdas de Aquino que delineou claramente as
fronteiras entre a razdo e a fé, o natural e o sobrenatural e a Igreja e o
Estado, Santo Agostinho a despeito de versar amplamente acerca da
Civitas (o estado) e da Ecclesia (a igreja) nio delineou explicitamente o
limite entre a esfera natural e a sobrenatural. Possivelmente isso tenha
gerado ocasido para o surgimento no medievo do denominado
Agostinismo Politico, que se aproveitando do fato mencionado,
entenderam que no filésofo de Hipona a ordem natural da Civitas estava
absorvida pela sobrenatural da Ecclesia (cf. Fitzgerald, 2006, p. 22), 0 que
conduziu pensadores medievais como Egidio Romano a buscarem em
Agostinho apoio para a tese de que o sumo pontifice tem por

ordenamento divino os dois glddios, o poder espiritual e o secular.
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Apesar de compreendermos o contexto de pensamento do
Agostinismo Politico, analisamos nio ser adequado atribuir a doutrina da
plenitudo potestatis papal a uma heranca de Agostinho, e mesmo se
ancorando na desculpa de que ele deu margem para essa ideia ao nio ter
sido claro com relacio aos limites do secular e do espiritual, ainda assim
essa interpretagio soa profundamente anacrénica. Pois, dificilmente
poderia estar presente no pensamento do Hiponense tal distingio por
pelo menos dois motivos: primeiramente pela forma de escrever do
filésofo, extremamente assistemadtica e construindo seu pensamento pela
demanda do momento, tentando com seus textos resolver os problemas
filos6ficos ou teolégicos, quando eles apareciam por meio de um
adversario do Cristianismo ou de uma situagdo conflituosa; em segundo
lugar o dilema entre a ordem secular e a espiritual, a teoria dos dois
glidios e o limite do poder papal e o do imperador, se quer eram
problemas para o tempo de pensamento de Agostinho, e apesar de um
pensador do quilate do fil6sofo bispo possuir ideias que ultrapassaram
seu tempo inspirando mesmo na contemporaneidade a Teologia e a
Filosofia, ele era como qualquer filésofo um homem de seu tempo, e se
esta mixima é verdadeira indistintamente para qualquer pensador, é
muito mais real para Santo Agostinho que viveu intensamente as
questdes e problemas de seu tempo.

N3o podemos esquecer que o primeiro bispo romano a clamar por
jurisdicdo universal por parte do bispo de Roma pela suposta heranca
de S3o Pedro foi Inocéncio I, que foi sagrado bispo de 402-417 (cf.
Oliveira, 1998, p. 49), e s6 com o papa Gelasio I que foi sagrado bispo
romano de 492-496, foram formalmente escritos documentos
objetivando tragar os limites entre a esfera de acdo do poder do
pontifice e do imperador (cf. Saranyana, 2006, p. 94, 95). Santo

Agostinho faleceu em 430, quando nem o poder dos papas estava bem
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estabelecido, e muito menos ideia da soberania papal sobre o imperador
era teorizada, sendo uma problemadtica bem distante de seu tempo,
sendo anacrénico ao extremo interpretar que as bases do hierocratismo
ja estavam presentes no filésofo de Hipona.

Sabemos que haveria muito ainda a ser dito acerca da compreensio
de Agostinho do poder do império Romano, mas, diante do escopo a que
nos propomos nas breves consideragdes do presente capitulo,
entendemos que o objetivo foi alcancado satisfatoriamente. Em suma,
finalizamos reafirmando que nos textos que analisamos ambos os
argumentos egidianos presente no De ecclesiatica potestate em prol do
poder do sumo pontifice, embora esboce uma satisfatéria interpretacio
da relagdo entre a alma e o corpo, e da hierarquia ontoldgica presente
no cosmos em Santo Agostinho, todavia, quando Egidio Romano tenta
transportar essas interpretagdes para a esfera politica, incorre em uma
eisegese grosseira, ndo respeitando o pensamento e t3o pouco o

contexto em que viveu e pensou o pensador de Hipona.
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POR UMA ESTETICA COSMOLOGICA AGOSTINIANA:
A BELEZA NA UNIDADE E NA TOTALIDADE
NO COSMOS EM SANTO AGOSTINHO '

Sou possuido pelo Outro; o olhar do Outro modela meu corpo em sua nudez,
causa seu nascer, o esculpe, o produz como é, o vé como jamais o verei.
Jean-Paul Sartre, O Ser e o Nada

A exemplo de qualquer pensador ligado a Filosofia Classica, Santo
Agostinho tentou contemplar em suas indmeras obras praticamente
todos os problemas filos6ficos, podendo-se encontrar uma Filosofia da
Linguagem, do Conhecimento, uma Antropologia, Etica, Cosmologia,
uma Estética, etc. E claro que niio temos estes temas abordados de forma
sistemdtica, com um tratado sobre cada assunto, mas espalhados em
seus textos, tratados pela necessidade do momento, geralmente
motivados pelos seus inimeros debates com grupos que ele entendia
serem contrarios as verdades cristas.

Com relagdo a estética, também a encontramos diluida em sua
obra, de forma que nio se constitui uma tarefa simples explicitar o que
pensava o Hiponense acerca do assunto. No presente artigo,
intencionamos trabalhar a Estética enquanto a teoria do belo, e mais
especificamente a beleza enquanto presente no cosmos sensivel.

Diante da imensidio de vezes em que Agostinho faz men¢io a
beleza no cosmos, nio é muito ficil encontrar uma tnica defini¢io para
a beleza sensivel. Porém, uma defini¢io muito comum encontrada nos
estudiosos do fildsofo é uma inspirada no didlogo Sobre a Ordem que

diz o seguinte: “No que se refere aos olhos, a coeréncia das partes, que

! Parte do presente capitulo, com algumas modificacdes foi parcialmente publicado como anais de
evento no Ill Simpdsio Internacional de Teologia e Ciéncias da Religido da UNICAP, 2010. Recife: FASA,
2010.v.01.p. 173-186.
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se diz razoavel, costuma chamar-se de beleza” (Agostinho, De ord., II, 11,
33). Quer dizer, a beleza seria a equilibrada proporgio entre as partes,
ou a simetria (cf. Bettetini, 1994, p. 89; Piccolomini, 1995, p. 29).

De fato, concordamos que a simetria entre as partes é uma das
formas em que se manifestam a beleza sensivel em Agostinho, como
teremos oportunidade de discutir em nosso texto, porém, essa nio é a
Unica, pois, também o n3o simétrico, os contrarios, as mortes dispostas
em seu devido lugar igualmente revelam beleza. Portanto, entendemos
que uma conceituagio que une os matizes da manifestagio do belo
sensivel em Agostinho é a harmonia. Ou seja, tanto se tomarmos uma
pequena criatura em particular, como se contemplarmos as criaturas
em suas relagdes com as demais no todo césmico, a beleza estd presente
enquanto harmonia. Seja na harmonia entre as virias partes de uma
criatura, que chamamos simetria, seja no equilibrio das relagdes
presentes em um determinado ecossistema que o mantém vivo, a beleza
enquanto harmonia esta presente.

Assim sendo, em nosso artigo faremos um pequeno recorte da
vultosa obra do filésofo, demonstrando a beleza enquanto harmonia
manifestando-se diversamente no cosmos, € sempre que possivel
apontaremos o que o motivou em seu contexto de pensamento a

teorizar essas ideias.
3.1 A beleza na estrutura das criaturas

Segundo Santo Agostinho, Deus criou o cosmos ex nihilo, logo ele é
a dnica fonte de todo o universo (cf. Agostinho, De nat. boni., 18), e visto
que Deus, além de criador, é o mais perfeito que ha, ndo poderia criar
um mundo imperfeito, mal e despido de beleza. Portanto, o mundo é por

natureza, perfeito, bom e belo. E claro que nio estamos dissertando aqui
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sobre a absoluta perfei¢do, bondade e beleza que pertencem unicamente
a Deus (cf. Agostinho, De vera rel., 11, 21; Agostinho, De div. quaest., 83,
DXX VII), mas desses atributos enquanto participagio da fonte que é o
criador. Consequentemente, o cosmos é naturalmente belo, nio
existindo assim nenhuma criatura, independentemente de sua
densidade ontoldgica na hierarquia dos seres, que nio seja bela. A
beleza, assim como a bondade, é ontoldgica, isto é, uma criatura é bela
apenas pelo fato de ser ou existir. Como nos esclarece esta pericope da

A Natureza do Bem:

[...], e para que os pertinazes que se obstinam em negar a evidéncia da
verdade se vejam obrigados a confessi-la, perguntemos-lhes se a corrupgao
pode afetar o corpo do macaco. Se o pode, de modo que o faga mais disforme,
que é o que nele diminui senio o bem e a beleza? Mais ainda havera alguma
beleza, enquanto subsistam a natureza corporal. Logo, como a natureza é
destruida ao desaparecer o bem, forca é concluir que a natureza é em si um
bem (Agostinho, De nat. boni., 15).

No fragmento supra, Agostinho tinha em mira os maniqueus, que ao
entenderem que o mundo é fruto da mistura entre o bem e o mal,
encontravam em criaturas feias e inferiores a prova de que o mal natural
e substancial estd presente no mundo (cf. Rubio, 2008, p. 116-119)*. Nosso
filésofo, defendendo a tese de que Deus € a exclusiva fonte do universo,
afirma que todas as naturezas, por mais disformes que nos pare¢am, sio
boas e belas. E, visto que o presente texto nos autoriza a entender que a
beleza é tio ontoldgica como a bondade nas criaturas, podemos dizer que,

assim como uma criatura, sé poderia ser ma por natureza com sua

completa inexisténcia (cf. Agostinho, De nat. boni., 4; 20; Agostinho, Conf.

2 Segundo o estudioso do maniqueismo Fernando Bermejo Rubio, a mescla entre o bem (luz) e o mal
(trevas) ndo se deu de forma uniforme em todos os seres da natureza, mas existe graus diferentes de
contaminagao da luz pelas trevas que determinam a posicao ontoldgica desses seres na hierarquia
cosmica (cf. Rubio, 2008, p. 216-219).
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VII, 12, 18; Agostinho, Contra ep. Fund., 35), uma criatura s6 poderia ser feia
deixando de ser. Portanto, por mais disforme que nos parega o corpo do
macaco, ele sé o é quando comparado com uma criatura de densidade
ontoldgica superior, como o homem, mas, enquanto corpo do macaco, ele
é bom e belo, pois cumpre exatamente a fungdo para o qual existe. Assim
como o corpo do macaco, qualquer criatura, independente do que possa
parecer aos olhos humanos, tem sua beleza prdpria, visto que a
deterioracdo pode torna-la ainda menos bela, e se isso é possivel, o que
diminui nesse ente se ndo a sua beleza.

Diante da constatacdo de que no Hiponense todas as criaturas sio
belas, cabe-nos investigar quais os vestigios da referida beleza nos seres.
Um aspecto desta esfera estética que o filésofo dedica importante atengdo
estd na ideia de que o belo em uma determinada criatura encontra-se
principalmente na unidade e semelhanca de suas partes, ou seja, em sua
simetria. E a simetria inerente as partes de cada ser que agrada ao olhar
humano, fazendo-o considerar bela a natureza. Na A Verdadeira
Religido, Santo Agostinho, simulando o que poderia ser um didlogo com
um arquiteto, questiona o porqué de o arquiteto buscar em sua obra
sempre a simetria das varias partes. Nosso Pensador concluird que existe
um fundamento objetivo na beleza, quer dizer, o que torna algo belo nio
é o0 olhar humano, mas o objeto contemplado é considerado belo por ser
objetivamente belo. Logo, o arquiteto persegue a simetria em seu projeto
porque ela é bela, e a simetria é bela porque sua igualdade entre as partes

revela harmonia e unidade. Vejamos parte do texto:

E perguntarei, primeiramente, se os objetos sdo belos porque nos agradam
ou se nos agradam por serem belos. Indagarei, em seguida, por que motivos
eles s3o belos. Se o arquiteto hesitar, sugerirei que talvez seja porque as
partes semelhantes estio reunidas de tal modo que evocam harmonia,

unidade (Agostinho, De vera rel., 32, 59).
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Assim sendo, a igualdade das partes de um ser o faz ter unidade e
semelhanca, e essa simetria faz com que cada criatura seja bela (cf.
Agostinho, De Gen. ad. litt. imp., 15, 59)°. Isto ndo quer dizer que todas as
coisas possuam o mesmo nivel de beleza, mas que um ente serd mais
belo quanto maior for sua simetria‘. Quer dizer, embora todas as
criaturas indistintamente sejam belas, posto que suas belezas estio
fundamentadas em suas simetrias, e todas sio constituidas de simetrias
diferentes, a gradagio simétrica determina a gradacio de beleza. Como

nos esclarece o Hiponense:

Com respeito a cada uma das pedras ou arvores ou do corpo de qualquer
vivo, pode-se entender e discernir que nio somente nio existiriam com
outras coisas de sua espécie, nem em si mesmas consideradas
individualmente, se n3o tivessem partes semelhantes entre si. E um corpo
é tanto mais belo quanto mais constar de suas partes semelhantes
(Agostinho, De Gen. ad. litt. imp., 15, 59).

Ao menos duas ideias muito fortes sdo declaradas no presente

fragmento. A primeira é que, enquanto a semelhanca das partes é
propriedade de todas as criaturas, nio hd criatura que nio seja bela (cf.
Agostinho, De musica, VI, 17, 56). A outra é a tese de que nenhuma
criatura possui a simetria plena e perfeita, mas somente graus de

simetria, s6 o Criador e Pai de toda simetria possui a igualdade perfeita.

*Werner Beierwaltes compreende que poderiamos traduzir a ideia agostiniana que a unidade das varias
partes é o fundamento da beleza, com a ideia de que a configuragao numérica determina a beleza, pois,
todas estas afirmacdes estéticas ndo passam de diferentes manifestagcdes dos nimeros no cosmos de
Agostinho: “O agir criativo e conservativo da unidade se concretiza no nimero. A afirmacéo: a unidade
é a medida da beleza, pode ser precisada com a afirmacao: o nimero determina a beleza” (Beierwaltes,
1995, p. 169).

* Maria Bettetini entende que na medida em que todos os seres possuem unidade, é o grau de unidade
que determinara a beleza de cada criatura: “[..] A maior presenca da unidade corresponde um maior
grau de beleza, pois a unidade é principio de qualquer beleza” (Bettetini, 1994, p. 192). Entendemos nao
haver desacordo entre nds e a referida pensadora, pois, € justamente a simetria das vérias partes de um
ente que o torna Uno, logo, é como se o grau de simetria fosse uma maneira de explicar o grau de
unidade nas criaturas. No aspecto em que ora comentamos o grau de unidade é uma expressao
intercambidvel a expressao grau de simetria.
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Logo, quando Santo Agostinho defende a tese de que a beleza
sensivel se revela na simetria, ndo esta falando de uma exata igualdade
proporcional entre as partes, pois, embora isso seja possivel encontrar
na arquitetura, o mesmo nio acontece com os entes da natureza. Mas,
estd argumentando sobre simetria, enquanto certa igualdade das partes
de um ser, que torna o referido ser harmonico na relagio de suas partes.
Isto é, embora os bragos de um homem tenham alguma diferenca entre
si, possuem certa igualdade que, mesmo com algum grau de diferenca,
nos provoca muito mais admiragio que a exata simetria da obra de um
arquiteto, porque foram projetadas pela engenharia divina (cf.
Agostinho, De Gen. ad. litt. imp., 15, 58, 59).

Outrossim, esta simetria presente em cada criatura sé existe pela
unidade que cada uma é, logo, tanto a unidade como a igualdade
harménica entre as partes fazem as criaturas serem belas e harménicas.
Em dltima instincia, poderiamos dizer que o Hiponense usa o termo
simetria para falar de beleza sensivel, visto que a beleza esti na
harmonia que permite as varias partes semelhantes e nio semelhantes
formarem uma unidade: “Agora bem: a harmonia comeca pela unidade
e é bela gracgas a igualdade e A simetria e se une a ordem” (Agostinho, De
musica, VI, 17, 56).

De certa forma, todas as simetrias presentes em cada uma das
criaturas, é uma cépia ou reflexo da simetria perfeita, que
consequentemente é a beleza perfeita, na qual todas as coisas sido
simétricas e belas por participacdo. A simetria absoluta da qual estamos
falando é a perfeita igualdade e semelhanga entre o Deus Pai e o Deus
Filho, que por esse ultimo ser engendrado eternamente da mesma
natureza de Deus, é simétrico, semelhante, imagem mais plena do Pai.
Formando assim uma unidade que é perfeitamente bela, e fonte de todas

as igualdades e belezas do cosmos. Como nos esclarece esta pericope:
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Na imagem, Hildrio destacou a semelhanca, devido, creio eu, a sua beleza,
pois nela ha perfeita concordancia, inigualdvel semelhanga, nada havendo
de diferente ou qualquer desigualdade, mas correspondéncia total aquele de
quem é imagem (Agostinho, De Trin., VI, 10, 11).

Na presente cita¢io, Agostinho estd interpretando um fragmento
do texto de Trinitate de Santo Hildrio®, em que o Pai é identificado com
a eternidade e o Filho, nomenclaturado como imagem, é identificado
com a beleza. Logo, segundo o Hiponense, a pessoa divina do Filho é
designada dessa forma por ser a perfeita imagem do Pai, e, visto que é
perfeitamente semelhante ao Pai, é a beleza absoluta, ndo possuindo
nenhuma sombra de desigualdade. Portanto, todas as semelhangas
particulares do cosmos sdo como vestigios de que foram criadas por um
Deus que é absoluta semelhanca com seu Filho®.

N3o podemos esquecer que Agostinho, como neoplat6nico que era,
entendia que existe uma forma inteligivel de cada espécie de criatura
no Verbo divino, que Deus utilizou para formar o cosmos (cf. De Gen., ad.
litt.,, 1, 4, 9; IV, 24, 41; V, 13, 29; De lib. arb., 11, 16, 44). Portanto, o Verbo
em nosso Pensador possui em si algo semelhante a um cosmos
inteligivel, visto que contém todas as formas arquétipas com seu
ordenamento. Cada estrutura que vemos no cosmos sensivel,
juntamente com sua ordem e com suas diversas espécies de criaturas,
existe de forma perfeita no cosmos inteligivel do Verbo de Deus.
Justamente devido a essa correspondéncia imagética entre cosmos

sensivel e cosmos inteligivel ou Verbo divino, é possivel se encontrar

® Santo Hildrio (300-367) foi um ardente defensor da divindade do Filho diante do Arianismo e
Sabelianismo, que negavam respectivamente a divindade e a personalidade da referida pessoa divina
(cf. Champlin; Bentes, 1995, v. 3, p. 110).

¢ Como disserta Etienne Gilson comentando acerca dos vestigios de Deus na Criacdo: “Assim, € no Verbo
que encontramos na raiz do Uno e do ser, mas nele também se pode encontrar a raiz do belo. Quando
uma imagem se iguala a isso de que é imagem, ela realiza uma correspondéncia, uma simetria, uma
igualdade e uma semelhanca perfeitas. [...] Ora, essa beleza original fundada na semelhanca é
reencontrada em todas as belezas participadas” (Gilson, 2006, p. 403).



68 e Pensamento inquieto: estudos sobre a filosofia de Santo Agostinho

diversas estruturas no mundo que servem como analogia da Trindade.
0O mundo é uma imagem imperfeita das ideias do Verbo,
consequentemente guarda em suas estruturas diversos vestigios de
Deus’. Por conseguinte, além do fato de que cada criatura imita a
semelhanca da primeira e segunda pessoa divindade, elas também s3o
simétricas e belas por imitarem e participarem da simetria de seu
arquétipo inteligivel presente no Verbo.

Assim sendo, poderiamos dizer que metafisicamente as criaturas
sdo simétricas e belas em dois aspectos, primeiramente por copiarem em
sua estrutura a simetria presente em seu arquétipo, pois as criaturas sé
sdo simétricas porque suas formas inteligiveis também o sdo. Em segundo
lugar, cada ente sensivel forma uma simetria, uma certa igualdade e

semelhanca com o seu protétipo inteligivel. Como disse Agostinho:

Assim é o Verbo perfeito a quem nada falta, pois é como uma arte de Deus
onipotente e sdbio, que em sua plenitude contém todas as razdes dos seres
vivos e imutdveis, neles todos sdo um. Ele é o tinico que nasce do Uno e em

quem todos fazem um com ele (Agostinho, De Trin., V1, 10, 11).®

3.2 A beleza no cosmos holistico de Santo Agostinho

Embora a perspectiva holistica da Natureza nio seja uma abordagem
do real que tenha se iniciado na contemporaneidade, o termo holismo foi
cunhado no século XX. Ao que se sabe, foi utilizado pela primeira vez pelo

pensador sul-africano Jan Christian Smuts em seu livro Holism and

’Na A Trindade, Agostinho com a pretensao de explicar a Trindade encontra diversas analogias na
natureza, assim como no préprio homem, que parcialmente em suas estruturas trinarias revelam a
Trindade.

8 lgualmente comenta o Filésofo na A verdadeira Religiao: “Todos os outros seres podem ser ditos
semelhantes ao Uno, a medida que existem, pois nessa mesma medida sdo verdadeiros. [...] A verdade
é pois, a forma das coisas semelhantes. Assim, as coisas verdadeiras sdo verdadeiras a medida que
existem — e existem a medida que sao semelhantes aquele Uno primordial. Por Ele, todas as coisas que
existem recebem forma, porque Ele é a suprema forma, porque Ele é a suprema semelhan¢a do
principio” (Agostinho, De vera rel., 36, 66). (cf. Agostinho, De ord., II, 19, 51).
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Evolution publicado em 1926 (cf. WEIL,1990, p. 12), que cunhou os termos
holismo e holistico a partir do vocabulo grego dAo¢ que significa todo,
inteiro, completo, integridade. Embora o termo n3o fizesse parte do
vocabuldrio de Santo Agostinho, a ideia expressa pelo vocdbulo estava
bem presente em sua obra. Portanto, ao usarmos a palavra holismo,
intencionamos expressar a perspectiva do cosmos enquanto totalidade,
na qual as partes que o compde sio interligadas e interdependentes, quer
dizer, as partes sdo enxergadas com tal interconexio que o todo forma
uma unidade apesar da multiplicidade das partes constituintes.

O holismo cosmoldgico de Santo Agostinho foi mais uma ideia
tecida ao longo de vérias obras em seu debate com os maniqueus, que
ao se depararem com criaturas de hierarquias inferiores na ordem
cbsmica, as perspectivavam como feias, nocivas e mds. Nio conseguindo
assim conceber de que maneira um Deus entendido como onipotente,
onisciente e bom poderia ter criado um mundo com as referidas
criaturas. Possivelmente devido ao seu antigo oficio de professor de
retérica, o Hiponense faz uso na maioria das vezes de metiforas para
refutar os discipulos de Mani, explicando sua perspectiva holistica da
Natureza (cf. Costa, 2002, p. 262; Oroz Reta, 1988, tomo I, p. 637).
Agostinho afirma que concepg¢des como a maniqueia sio fruto de uma
incorreta perspectiva, pensam assim por estarem enxergando somente
as partes e nio o todo. Como nos mostra essa importante pericope de

seu didlogo Sobre a Ordem:

Esse modo de olhar as coisas se assemelha a alguém que restringindo o
campo visual, abarcando com seus olhos s6 um médulo dos azulejos de um
mosaico, censura o artifice como ignorante na ordenagdo e composicdo de
tal obra; ele supde que nio hd ordem na combinac¢io das pecas, por nio
considerar nem examinar o conjunto de todos os adornos [...]. O mesmo
ocorre com os homens pouco instruidos que, incapazes de abarcar e

considerar com sua estreita mentalidade o ajuste e harmonia do universo,
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ao se depararem com algo que lhes ofende, logo pensam que se trata de uma
desordem ou deformidade inerente as coisas (Agostinho, De ord., 1, 1, 2).

Portanto, segundo o Hiponense, a falta de sentido de algumas
criaturas que fazem alguns criticarem a ordem e consequentemente o
ordenador do cosmos é consequéncia de uma perspectiva incorreta, pois
avaliam as criaturas em particular ao invés de enxergar o todo. Uma
criatura pode até nio fazer sentido na 6tica humana quando tomada em
sua particularidade, mas quando é considerada uma parte de um todo
ela se torna fundamental para o equilibrio do todo, porquanto cada
criatura foi teleologicamente projetada por Deus para cumprir seu
papel no conjunto do cosmos. Note que, na supracitada analogia que
Agostinho faz entre o mundo e um mosaico, é valorizado tanto cada
pedra do mosaico, como o conjunto harmdnico das pecgas, pois, o
mosaico sé pode ser considerado belo e harmonico pela contribui¢io de
cada pedra com sua parte da gravura, e as pedras apenas possuem algum
sentido e beleza quando consideradas em harmonia com o todo. Da
mesma forma cada criatura em particular, por mais desprezada que seja
pelos homens devido a sua inferioridade hierdrquica, é fundamental
para o universo que é uma totalidade orginica e harmonica, e cada
criatura com sua peculiaridade, embora faca sentido em sua
individualidade, desvelard um sentido e beleza mais plenos quando

contemplada no conjunto do cosmos®.

¢ Como bem comenta Victorino Capanaga em sua introducéo ao didlogo Sobre a Ordem: “Santo
Agostinho com desejo de basear sua vida religiosa sobre fundamentos satisfatérios, empreende uma
valente defesa da providéncia divina e da ordem do mundo, e para sua solugao exige um espirito limpo
de preconceitos e de particularismos que impedem abarcar o panorama do cosmos. S6 uma visdo
organica e totalizante pode alcancgar pavoroso problema” (Capanaga, 1994, v.1, p. 590). Também Costa,
2002. p. 259, 260: “Portanto, Agostinho ndo tem ddvida de que a ordem da natureza é perfeita, no todo
e em suas partes. O problema é que, segundo ele, nés, homens, seres limitados, cuja visdo esta ofuscada
pelo pecado, por ndo vermos o universo no seu conjunto ou na totalidade, mas tdo somente em partes,
somos tentados a ver certas partes como mas ou a julgar, de acordo com nossos interesses particulares
(soberba), determinada parte isolada como desordenada ou desproporcional, mas que, quando
encaixadas na totalidade, sédo perfeitamente ordenadas”.
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Nio estamos dissertando aqui somente sobre uma questio de
perspectiva humana, mas que o cosmos é objetivamente estruturado
holisticamente, visto que por Deus assim foi criado. E é justamente por
esse motivo que, quando enxergamos as criaturas pela ética exclusiva da
particularidade, o fazemos por uma ética que nio corresponde a maneira
com a qual o mundo esté estruturado, portanto, diferente do prisma do
Criador, impedindo-nos de perceber a real beleza do cosmos. Quer dizer,
cada parte do universo, quando contemplada separadamente, mesmo
sendo possivel que nos ofenda, pode até causar algum deleite, porém,
quando é observada como participe da totalidade do cosmos, nos causara
muito mais prazer, pois, o todo e a parte se ajustam perfeitamente. Uma
analogia utilizada por Agostinho em diversas obras para falar da relacdo

harmoénica entre a parte e o todo do cosmos é o corpo humano:

Toda a beleza, que consta de partes é muito mais digna de louvor no todo do
que na parte, assim como acontece no corpo humano, quando louvamos
apenas os olhos, ou apenas o nariz, ou apenas as faces ou sé a cabega, ou entio
s6 as maos ou sé os pés, etc.; se sdo belos, louvamos apenas cada um; quanto
mais todo o corpo, ao qual todos os membros, que sdo belos como unidade,
proporcionam sua beleza. Assim acontece que uma mo bonita, que por si
mesma é admirada no corpo, se se separa do corpo, perde sua graga e os
demais membros sem ela tornam-se feios. [...] Se 0os maniqueus o tivessem em
conta, louvariam a Deus, Autor e Criador da universalidade. E o que lhes
desagrada em uma parte devido a condigio de nossa mortalidade, o

integrariam a beleza do universo [...] (Agostinho, De Gen. contra man., I, 21, 32).

No contexto dessa passagem, o filésofo interpreta o texto do Gn. 1,
4-31, especificamente as expressdes “Deus viu que isso era bom”, dita no

final de cada dia do hexameron', e “Deus viu tudo o que tinha feito: e era

' Hexameron provém da cunhagem dos termos gregos €€ (seis) e fjuepa (dia) (cf. Pereira, 1990, p.196,
257). Significando assim seis dias, termo usado para designar as diversas interpretacdes dos seis dias do
relato Mosaico da criacdo exposto no livro do Génesis. Estima-se que o primeiro pensador a fazer uso
do termo Hexameron foi Philon de Alexandria, se isto estiver correto igualmente foi o responséavel pela
cunhagem que forma essa palavra.
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muito bom”, dita no término do hexameron, intencionando afirmar que
embora cada criatura em particular seja boa, a totalidade da criagdo é
muito melhor. Logo, a analogia do corpo humano é usada pelo Pensador
para explicar o porqué de a totalidade ser “muito bom”.

Essa rica analogia feita por nosso Pensador nos mostra varias
ideias acerca de seu holismo. Primeiramente, ao utilizar a ideia de corpo
humano, com suas partes organicamente ligadas onde cada membro é
fundamental para o bom funcionamento do corpo, nos mostra a tese do
universo como um organismo vivo, em que cada criatura,
independentemente de sua densidade ontolégica, é fundamental para o
funcionamento do cosmos. E, enquanto o cosmos é um organismo vivo,
a diminuicio ou extin¢do de determinada espécie de criatura, diminui a
vida e o equilibrio funcional da totalidade orginica, pois, em um
organismo uma parte depende do bom funcionamento da outra, e o
organismo depende de cada parte para continuar a viver sem
deficiéncias e com equilibrio. Como comenta José Ferrater Mora ao

comentar o termo organico:

[...] o termo ‘orginico’ refere-se ao carater de um 6rgio e, sobretudo, o fato
de que um o6rgio se compde de partes desiguais, embora combinadas,
montadas ou armadas de forma a poder ele executar a fun¢io ou fungdes
para as quais foi designado (Mora, 2001, tomo III, p. 2168).

Outra ideia holistica passivel de ser extraida da metifora que
citamos supra, é a beleza do todo, pois, embora cada parte do corpo seja
bela em particular, é mais bela quando observada em harmonia com a
totalidade do corpo, e ndo sé isso, um membro separado do corpo chega
a perder a sua real beleza, como também contribui para o corpo perder

sua beleza origindria". Quer dizer, tanto o membro tomado em sua

"' Ainda acerca da metéfora da beleza do corpo humano quando concebido em sua integridade, diz
Agostinho nas Confissées: “[..] Cada uma das criaturas em particular era boa, mas, tomadas em
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individualidade perde sua real beleza, como o corpo contemplado sem
aquele determinado membro também. Na presente metifora, o
Hiponense afirma que embora cada criatura tomada individualmente
seja bela, pois tomada em si na forma simétrica de sua estrutura ja
emana beleza, revela uma beleza muito mais plena quando considerada
no conjunto do cosmos, e da mesma forma o cosmos sé se torna
plenamente belo quando contemplado em sua integridade. Percebe-se
igualmente nessa analogia a insisténcia do Hiponense na importancia
da parte e do todo de que essa parte participa, nem a parte deve anular
o todo, tampouco o todo a parte.

Santo Agostinho, na obra Contra a Epistola que os Maniqueus
chamam Fundamento?, usando interessante metafora, diz como pensa

a relagdo entre as criaturas:

A forma da voz emitida passa e perece no siléncio e nosso falar se desenvolve
pelo desaparecimento e sucessdo das palavras que passam, e a disting3o,
feita com elegincia e suavidade, vem dos proporcionados espagos de
siléncio que se intercalam. Tal é o caso também da harmonia intima das
naturezas temporais: se torna realidade mediante o passar das coisas e a
disting¢do estabelece a morte dos que nascem. Se nossos sentidos e memdria
pudessem captar a ordem e os modos de tal beleza, nos agradariam tanto
que nem ousarfamos chamar de corrup¢io a diminuig¢do pela qual se

estabelece a distingdo (Agostinho, Contra ep. fund., 41)*.

conjunto, eram muito boas. O mesmo se diz da beleza dos corpos, porque o corpo, que é composto de
membros belos, é bem mais belo que os membros separadamente, cujo o conjunto harmonioso
compde o todo, embora os membros considerados separadamente sejam belos também” (Agostinho,
Conf., Xlll, 28, 43).

2 Nessa obra Agostinho se debruca sobre a epistola chamada Fundamento, possivelmente escrita pelo
proprio Mani, com a intengao de refuta-la. Embora o Hiponense combata as doutrinas e criticas dos
Maniqueus ao Antigo, Novo Testamento e fé cristd catdlica, nesse escrito se propde a refutar
diretamente um documento Maniqueu, como diz Pio de Luiz comentando acerca dessa obra: “Nesse
sentido a obra significa uma novidade, pois, até entdo nunca havia se ocupado diretamente de um
escrito de Mani. Havia refutado sua doutrina [..], mas nunca um escrito concreto” (De Luis, 1986, vol.
XXX, p. 381).

3 Agostinho se utiliza ilustracdo semelhante no Sobre a Verdadeira Religidao: “Nesse conjunto nada é
mal, nem mesmo o transitério. Por exemplo, um verso é belo no seu género, se bem que néo se possa
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Logo, nosso Fildsofo recorrendo a seu conhecimento de poesia,
adquirido em sua antiga profissdo, afirma que assim como um poema
articula espacos de siléncio com palavras e frases de forma harmoniosa,
de maneira que a auséncia de som se inter-relaciona com as silabas, e
essas tltimas com outras, formando um poema belo e harmonioso. Da
mesma forma é o universo, pois ele, sé6 é harmonioso com a relagio das
criaturas, ou seja, semelhante a um poema em que cada palavra cumpre
seu papel, mas sé faz sentido na inter-relacio com outras palavras, no
universo, cada criatura, embora tenha seu papel determinado pelo
Criador a cumprir, é na inter-relacio com as demais criaturas que
tornaré o cosmos harmonioso, belo e equilibrado. A morte das criaturas
pode até ser entendida como algo despido de beleza quando
consideradas isoladamente, entendimento este que nio existird quando
a morte é perspectivada pelo prisma da totalidade. Pois, até mesmo a
morte é fundamental para o harménico funcionamento do cosmos, na
medida em que uma criatura ao perecer cede espago para as que nascem
mantendo a Natureza em equilibrio, e sem excesso de populagio de
nenhuma espécie, da mesma forma que o siléncio e a transi¢io entre as
palavras sio componentes fundamentais para que de um amontoado de
palavras, extraia-se um poema:

Seria, portanto, absurdo dizer que nenhum ser temporal deveria

desaparecer. Porque essa ordem de seres estd disposta de tal forma que, se

nio desaparecessem, as coisas futuras nio poderiam suceder as passadas,

pronunciar ao mesmo tempo, duas de suas silabas. Para emitir a segunda silaba, é preciso que a primeira
tenha passado. Chega-se sucessivamente ao final. E quando ressoa a Ultima silaba, sem que ressoe com
ela as precedentes, ela se liga, entretanto, as silabas j& desaparecidas para completar a beleza e a
harmonia métrica do conjunto” (Agostinho, De verarel., 22, 42). Igualmente no Sobre o Génesis contra
os Maniqueus: “Também, se numa palavra erudita e elegante considerarmos cada uma das silabas e
mesmo cada uma das letras, as quais, apds terem soado, logo passam, ndo encontraremos nela o que
nos possa causar prazer ou que mereca elogios. Com efeito, toda aquela palavra é bonita, ndo devido a
cada uma das silabas ou letras, mas a todas” (Agostinho, De Gen. contra man., |, 21, 32).
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nem permitir que a beleza dos tempos pudesse se desenvolver em sua
espécie (Agostinho, De lib. arb., 111, 15, 42)*.

Além disso, uma criatura com a sua morte serve de alimento para
outras, sendo, portanto, a morte de umas necessdrias para a
sobrevivéncia de outras. Assim sendo, segundo nosso Santo Doutor essa
luta pela sobrevivéncia faz parte da natureza da Criagio, pois, uma
criatura acaba servindo de alimento para outra, e ambas, o alimento € o
alimentado, possuem sua fung¢io no equilibrio da Natureza, e uma
depende da outra para sobreviver, pois, se ndo fosse a criatura que serve
de alimento o que seria da criatura predadora, e se nio fosse a
predadora, como se controlaria a populagio daquela? Logo, até as leis
naturais da cadeia alimentar mostram que as criaturas vivem em
constante inter-relacio (cf. Agostinho, De Gen. ad. litt., III, 16, 25). Toda
essa corrente de inter-relagdes nio existe por acaso ou foi determinada
pela lei da evolugio das espécies, mas foi projetada por Deus para fazer
parte da ordem natural, ou seja, segundo o Hiponense, por tras das leis
e ordem naturais existe uma ordem sobrenatural.

Apesar de nio existir criatura feia por natureza, hd gradagio de
beleza nas criaturas, pois é inegavel a existéncia de seres mais e menos
belos, percebida principalmente na comparagio entre eles. Logo, segundo
Agostinho, ni3o apenas a morte revela a harmonia do mundo, mas a
proépria privacio de beleza de algumas criaturas revela a beleza do todo,
na medida em que com sua auséncia de beleza, ressaltam o belo presente
em criaturas superiores. Nio sendo justo desejar a inexisténcia delas,

tampouco que sejam iguais as superiores. Essa ideia é desenvolvida por

" No transcorrer do texto Agostinho faz referéncia a transicao das silabas e palavras no uso da
linguagem, intencionando afirmar que da mesma maneira que ninguém pode censurar o
desaparecimento de uma palavra para o nascimento de outra em um discurso, ndo podemos censurar
a morte das criaturas (cf. Agostinho, De lib. arb., lll, 15, 42). Também: Agostinho, De civ. Dei., XIl, 4;
Agostinho, De nat. boni, 8.
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Santo Agostinho no De lib. arb., 111, 9, 24, 25, onde ao refutar criticos da
ordem cdsmica que afirmavam que determinada criatura nio deveria
existir, defende a tese que esbocamos tomando, por exemplo, a candeia, a
lua e o sol. Pois, assim como a simples luz da candeia é bela na escurido,
a sua auséncia de luminosidade torna bela a lua. Igualmente, embora a lua
seja bela a noite, sua auséncia de luminosidade torna belo o sol. Nio sendo
equilibrado querer que a lua inexista, ou que possua a mesma
luminosidade do sol, pois em ambos os casos a beleza do conjunto seria
diminuida, no primeiro ndo teriamos uma luminosidade inferior para
engrandecer a beleza do sol, e no segundo teriamos dois sdis nio
existindo a beleza da diversidade de brilhos. Eis o que escreve Agostinho

na conclusio do argumento comentado:

Mas a comparagao tirada desses corpos luminosos ensina-nos o seguinte:
contemplando a diversidade dos corpos, vés uns mais brilhantes do que
outros, mas estarias no erro ao solicitar a supressio dos mais obscuros ou o
nivelamento com os mais brilhantes. Pois, se os consideras a todos em sua
relagdo com a perfeicdo do universo, quanto mais eles diferem de brilho
entre si, mais te é facil constatar que todos eles existem (Agostinho, De lib.
arb., 111, 9, 25).

Na compreensio do filésofo de Hipona, o mundo é um grande
espetédculo, ou melhor, é uma grande obra de arte elaborada pelo artista
primeiro, Deus, com as perfeitas pinceladas do ordenamento césmico.
Por isso, nos acontecimentos mais improvaveis da ordem da natureza,
é possivel perceber beleza. Até mesmo na luta dos animais por conquista
de territério, existem movimentos tio proporcionais a seus modos de
ser, que é como se estivessem com cada ataque, defesa e contra-ataque,
e no fim nas posturas do vencedor e vencido, executando uma dancga
perfeitamente coreografada, ndo por eles que sio seres irracionais, mas
pelo Ordenador Supremo. Como expde Agostinho, tomando, por

exemplo, o espeticulo de uma briga de galos:
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Assim era também naqueles mesmos galos: suas cabecas projetadas para a
frente, as plumagens erigadas, golpes violentos, cautelosas atitudes para
esquivar-se dos ataques, e tudo proporcional em cada movimento dos
animais [...]. Finalmente, a lei do vencedor: o canto altivo e todo o seu corpo
recolhido como que num sé circulo para orgulho do seu dominio; e o sinal
do vencido: suas asas depenadas, deforme a sua voz e desfigurados os seus
movimentos. N3o sei como, mas tudo isso manifesta beleza e harmonia com
as leis da natureza (Agostinho, De ord., I, 8, 25).

Em outro texto, Agostinho, pensando acerca de como a reflexdo
sobre o principio vital, que possui todos os entes que vivem, pode nos
conduzir a Deus, afirma que o canto do rouxinol deve sua melodiosa
beleza a seu principio vital inserido nele por Deus (cf. Agostinho, De
vera. rel., 42, 79). Logo, além de um grandioso balé, poderiamos dizer que
a natureza, com toda a sua diversidade de sons, da vocaliza¢gio de um
animal ao som das chuvas e do mar, do canto de um passaro ao som
ecoado pelo vento, é uma harménica sinfonia regida pelo Arque-
maestro, Deus.

Em suma, entendemos que apesar de nio ter sido no primeiro
momento a inten¢do de Santo Agostinho elaborar uma teoria estética,
mas defender as verdades cristis em seu constante debate com os
maniqueus, construiu o que podemos chamar de uma estética
cosmoldgica filoséfica, tecida com a costura de uma fundamentacio
Neoplatonica Plotiniana e Escrituristica Crist3, que entende o cosmos

belo e harménico desde as menores criaturas em particular, a grande

ordem c4smico-holistica.
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A DESORDEM NA ORDEM: BREVES
CONSIDERACOES ACERCA DO CONCEITO DE
ORDEM NA COSMOLOGIA DE SANTO AGOSTINHO '

Realmente é triste a condig3o de todas as pessoas ocupadas, no entanto, a
mais infeliz é a daquelas que se quer sofrem por suas préprias ocupagdes,
mas dormem de acordo com o sono alheio, andam o passo alheio, sdo
ordenados a amar e odiar, estes os sentimentos mais livres. Essas pessoas,
se desejam saber qudo breve é a prépria vida, considerem quio pequena é a

sua parte de fato.
Séneca, Sobre a Brevidade da Vida
Considerando-se que o termo ordo (ordem) é utilizado por
Agostinho em mais de um significado, se faz pertinente delimitar em
que sentido o utilizaremos nesse artigo. No latim, o substantivo ordo
significa: ordem, arranjamento, disposi¢io, dispor convenientemente
os elementos de um determinado conjunto, dispor com regularidade os
acontecimentos, etc. (cf. Saraiva, 2006, p. 826, 827; Faria, 2003, p. 686;
Ferreira, 1986, p. 169, 1230). Podemos dizer que sem divida Agostinho
utilizou o termo ordo em cada um dos significados acima elencados, com
aplicagdes diversas, de forma que com o vocdbulo ordo intencionamos
significar a maneira como o real foi organizado pelo ordenador
supremo, estando assim embutida neste amplo conceito a maneira
como toda a realidade encontra-se hierarquicamente organizada com
diversos graus de ser. Como satisfatoriamente afirma a agostinéloga

Paula Oliveira e Silva, ao trabalhar o conceito de ordo na ontologia de

Agostinho:

! Parte do presente capitulo, com algumas modificacdes foi parcialmente publicado como artigo na
Revista Civitas Augustiniana, com o titulo “A Desordem na Ordem: breves consideracdes acerca do
conceito de ordem na cosmologia de Santo Agostinho”. ISSN: 2182-7141, Volume 4, nimero 1, da pagina
149 - 164, no ano de 2015.
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Quase sempre identificada com a ideia de hierarquia ontolégica, a nogdo de
ordem parece exercer fascinio sobre a mente. A ordem é, contudo, uma nog¢io
complexa. Para explicar, a linguagem humana socorre-se de uma constelagio
de imagens, descrevendo-as mediante escalas de seres, degraus de percep¢ao
intelectual, pirimides de conceitos, drvores de saberes. A este esforgo da razio
estd subjacente a convic¢io de que sem ordem nio hd racionalidade.
Subconjunto desta certeza é a persuasio de que todo o real estd disposto
hierarquicamente, mediante formas diferenciadas de ser (2012, p. 11).

Diante disto, o conceito em questdo pode ter variadas aplicagdes,
sendo aplicivel tanto a esfera moral como a cosmolégica, de maneira
que se faz necessirio melhor esclarecer o sentido pretendido com o
termo, recorrendo a interpretagdo dos textos basilares de Agostinho a
respeito do assunto, comecando pelo uso mais abrangente feito pelo
Pensador, até chegarmos a trabalhar o termo ordo com o conceito mais
apropriado ao nosso objeto de estudo.

Assim sendo, poderiamos dizer que uma conceituagio que une
todas as possiveis aplicagdes do termo por nosso filésofo é a ordem ser
como Deus ordenou ou organizou todas as coisas: “A ordem € aquilo pelo
qual s3o feitas todas as coisas que Deus estabeleceu” (Agostinho, De ord.,
I, 10, 28)>. O presente fragmento do didlogo é uma defini¢io de Licéncio,
nio de Agostinho, contudo, o mestre nio negara esta definicdo em
momento algum do didlogo, e, muito pelo contrario, ela sera fortalecida
com a problematizag¢do do mestre. De forma que apds muita discussio
entre os participantes do didlogo, é afirmado a consequéncia natural da
sentenca definidora citada: se a ordo é a maneira como Deus fez todas
as coisas por Ele estabelecidas (per quem aguntur omnia quae Deus
constituit), e ndo existe nada que nio tenha sido criado por Deus, assim,
necessariamente tudo de alguma forma estd contido na ordem (cf.

Agostinho, De ord., II, 7, 21). Neste caso, tudo estd enquadrado na ordem,

2"Ordo est, inquit, per quem aguntur omnia quae Deus constituit” (Agostinho, De ord., 1,10, 28 — PL 32).
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até mesmo aquilo que aparentemente é indecente, como, por exemplo,
a prostituta e o verdugo (cf. Agostinho, De ord., I1, 4, 11, 12). E 6bvio que
a prostituta e o verdugo nio foram criados por Deus, mas uma vez que
0 homem com a queda perverteu na esfera moral a ordem primeira
estabelecida pelo Ordenador primeiro, esses expedientes criados pelo
homem foram incorporados a ordem, e nio s6 isso, eles tém um papel a
cumprir na ordem, de forma que tudo, mesmo o que é feito pelo homem
contra a ordem, de alguma maneira esta contido na ordem, nem que seja
para ser punido ou purgado pela ordem.

Destarte, nesse amplo conceito de ordo, pode estar inserido até
mesmo a ordem da salvag¢do, a humana, a ordem do amor, etc’. Todavia,
é nossa pretensdo trabalhar a ideia de ordem cdsmica, ou seja,
estudaremos a ordem enquanto maneira como Deus organizou o mundo
natural, para em seguida, nela investigar a beleza sensivel. Contudo, na
medida em que mesmo nessa ultima delimitacio ainda temos um
conceito deveras amplo, porque abarca quase toda a cosmologia do
Hiponense — visto que nio hd um tinico aspecto do cosmos que nio fora
estabelecido por Deus — trabalharemos o conceito de ordo delimitado
especificamente pelos temas a seguir: os fendmenos regulares da
natureza; a impossibilidade de casualidade dos mesmos fendmenos
aliados a ideia da causalidade, teleologia e providéncia césmica;
organizagio holistica e hierarquia dos seres da natureza.

Todos os temas que citamos acima sdo trabalhados pelo Hiponense,
na inteng¢io de demonstrar a existéncia de um ordenamento divino na

natureza. Ou seja, a complexidade do conjunto da criagio e suas

* Acerca da polissemia do termo ordo, comenta Virgilio Pacioni: “O mais surpreendente é que sem perder
de vista os numerosos significados deste termo polissémico, Agostinho ver o Deus pessoal e
transcendente da tradicéo crista como fonte da ordo, a beleza presente em todas as coisas” (2006, p.
965 — tradugdo nossa).
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imutdveis leis revelam haver uma légica no funcionamento do mundo,
e que consequentemente existe um ordenador responsével por ela. O
problema da ordem do cosmos é pensado por Agostinho em diversas
obras, contudo, percebemos um debrucar especial no didlogo De ordine.
Deste modo, embora nido excluindo outros importantes textos, nos
ancoraremos no citado didlogo no trato do assunto.

No didlogo De ordine que aconteceu em seu retiro filoséfico-teoldgico
de Cassiciaco*, Santo Agostinho, no estilo dos didlogos platénicos, assume
o papel similar ao de Sécrates com os dois interlocutores, os adolescentes
Licéncio e Trigécio, sempre interrogando e problematizando acerca da
ordem universal. No bojo da referida obra, o Santo Doutor aplica a sua
maneira ao menos duas das quatro causas aristotélicas®, objetivando
explicar que o conjunto da natureza nio estd largado ao acaso, mas

funciona segundo leis pré-elaboradas, na medida em que cada parte da

“ A expressao filosofica-teologica aqui usada nao é fortuita, pois essa obra é preponderantemente
filosofica, ja que foi escrita no retiro de Cassiciaco, em que o autor ainda sendo nedfito, estd mais ligado
a filosofia do que a teologia. Segundo Capanaga, 1994, p. 589: “Os livros de Sobre a Ordem foram escritos
como fruto de trés didlogos sobre providéncia divina nos dias 16, 17 e 23 de novembro do ano de 386".
Levando em consideracdo que Agostinho se converteu ao Cristianismo em agosto de 386 (cf. Brown,
2005, p. 90), quando aconteceu o didlogo gerador de Sobre a Ordem, contava com aproximadamente
3 meses de conversao.

® Segundo Aristoteles todos os seres possuem ao menos quatro causas: causa formal, que constitui o
modo de ser da coisa ou a forma que determina o que a coisa €é; causa material, que constitui o material
de que algo é feito; causa eficiente, que é a causa motora ou geradora dos entes, e a causa final que
designa a finalidade de cada ente. Como diz o Estagirita na Metafisica: “Causa, num sentido, significa a
matéria de que sdo feitas as coisas: por exemplo, 0 bronze da estétua, a prata da taca e seus respectivos
géneros. Em outro sentido, causa significa a forma e o modelo, ou seja, a nogdo da esséncia e seus
géneros; por exemplo, na oitava a causa formal é a relacao de dois para um e, em geral, o nimero. E a
causa neste sentido sao também as partes que entram na nogao da esséncia. Ademais, causa significa
o principio primeiro da mudanca ou do repouso; por exemplo, quem tomou uma decisdo é causa, o pai
é causa do filho e, em geral, quem faz é a causa do que é feito e o que é capaz de produzir mudanca é
causa do que sofre mudanca. Além disso, a causa significa o fim, quer dizer, o propésito da coisa: por
exemplo, o propésito de caminhar é a satde. De fato, por que motivo se caminha? Respondemos: para
ser sauddvel [..]. E o mesmo vale para todas as coisas que sdo movidas por outro e sdo intermediarias
entre o motor e o fim; por exemplo, 0 emagrecimento, a purgacao, os remédios, os instrumentos
médicos sdo todos por causa da saude (Aristoteles, Metaf., A1/2, 1013 a 24-1013b4). As duas primeiras
causas sdo intrinsecas ao ser, e as duas Ultimas sdo extrinsecas, séo justamente essas duas Ultimas causas
que o Hiponense se apropria para explicar as leis do cosmos no Sobre a Ordem.
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criacdo cumpre seu papel teleoldgico. Poderiamos dizer que o De ordine, é
a maneira agostiniana de afirmar que todo o conjunto do cosmos, até
mesmo as criaturas que segundo a mente humana sio mais fortuitas
como: insetos, animais venenosos e arvores infrutiferas, que
aparentemente beleza ou bem nenhum tém, possuem uma causa eficiente
e uma causa final. Isto é, nada existe por acaso, mas estd atrelada a uma
causa eficiente antecedente que o causou, e a prépria causa eficiente
também possui a sua causa, e consecutivamente, formando assim uma
grande corrente de causas e efeitos. Porém, essa grande corrente de
causas eficientes inseridas no curso da natureza, também estd atrelada a
causas finais, que de certa forma faz com que as causas eficientes sejam
meios para alcangar as causas finais, tornando assim todo o cosmos um
grande projeto bem conduzido e belamente ordenado pelo Criador. Sendo
assim, na medida em que Deus é plena sabedoria, cada criatura que ele
criou, foi criada para um determinado objetivo, logo, todos os seres
possuem uma causa geradora e uma finalidade previamente definida pelo
Ordenador do universo.

Ja no prélogo do didlogo, Agostinho estabelece que o cosmos é
resultado de um projeto racional, e que, por consequéncia, 0 cosmos
tanto em suas partes como em sua totalidade é racional, nio existindo

assim espacgo para o acaso na natureza:

Mas quem tem uma mente tdo cega que duvide em atribuir ao poder e governo
divinos o que ha de racional nos corpos que se movem, o que estd além da
possibilidade e vontade humanas? A menos que se imagine que os membros
de alguns minusculos animais, dotados de tio proporcional e engenhosa
dimensio, se devam a casualidade ou, se alguém nega que isto se deva a

casualidade, possa explicar-se se nio pela razio (Agostinho, De ord., I, 1, 2)°.

®Sed quis tam caecus est mente, ut quidquam in movendis corporibus rationis quod praeter humanam
dispositionem ac voluntatem est, divinae potentiae moderationique dare dubitet? nisi forte aut casibus tam
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Se todas as criaturas nio existem por acaso, mas participam da
ordem estabelecida por Deus, o que diremos dos eventos que acontecem
fora da ordem estabelecida? Ou seja, o que dizer quando alguma criatura
da natureza age contra o propdsito para o qual foi criada? Serd que nio
temos assim um acaso e uma consequente quebra na ordem divina?

Este problema é posto no principio do didlogo, aonde o Hiponense
deitado a noite, escutando o barulho variado das dguas da chuva na calha
da casa, pde-se a investigar com seus interlocutores se aquele
acontecimento aparentemente fortuito é um acidente casual, ou também
faz parte da ordem (cf. Agostinho, De ord., I, 3, 6). Licéncio afirma que o
motivo da variagdo de sons causados pelas dguas da chuva se da pelas
folhas caidas e que continuavam caindo das arvores, pois era outono,
periodo em que as folhas se desprendem das drvores, de forma que a
pressdo da dgua nas folhas as movimenta, causando variados sons”.

Apés viérias consideracdes dos participantes do didlogo, a tese
fundamental é estabelecida: apesar dos varios fendmenos da natureza
acima referidos, nenhum é casual, pois tudo possui uma causa. A causa das
folhas cair é a estagdo do outono, o fato de escutarem o barulho variado
das aguas é porque construiram suas casas préximas as arvores, até
mesmo se as referidas arvores forem infrutiferas, existe uma causa para

isso, embora ndo a conhegamos. Portanto, nada acontece sem uma causa:

rata subtilique dimensione vel minutissimorum quorumaque animalium membra figurantur; aut quod casu
quis negat, possit nisi ratione factum fateri" (Agostinho, De ord., I, 1, 2 — PL 32).

7 Eis a transcricao do texto: “O que vocé acha que pode ser — respondeu Licéncio — sendo que nesta
época do outono as folhas constantemente caem em grande quantidade ficando presas nos pontos
estreitos do canal e as vezes se desprendem e cedem passagem a dgua represada; depois que esta tenha
passado, novamente comegam a ajuntar-se as folhas represando o canal, ou alguma outra coisa
aconteca diversamente com as folhas flutuantes que possa ora represar o fluxo das dguas ora deixa-lo
fluir? - Quid putas, inquit Licentius, nisi alicubi folia cuiuscemodi quae autumno perpetuo copioseque
decidunt, angustiis canalis intertrusa evinci aliquando atque cedere; ubi autem unda quae urgebat,
pertransierit, rursum colligi atque stipari: aut aliquid aliud vario casu foliorum natantium fieri, quod ad illum
fluxum nunc refrenandum, nunc emittendum similiter valeat?” (Agostinho, De ord.., |, 3, 7 — PL 32).
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“Basta saber que nada é gerado, nada é feito sem uma causa suficiente, que
o produza e lhe conduza ao fim” (Agostinho, De ord,, I, 5, 14)°.

No caso analisado por Agostinho temos a causa eficiente com suas
varias correntes de causa e efeito, mas nio temos uma causa final, visto
que, embora todos os acontecimentos que levaram ao resultado de um
som variado das dguas na calha da casa possuem as causas que citamos
em nosso texto, na medida em que n3o é da finalidade da arvore soltar
as folhas em uma calha, mas na terra ou em vegetagdes menores, 0
evento folhas que caem em uma calha, nio faz parte da finalidade da
queda das folhas, ndo tendo assim uma finalidade presente na ordem
natural das coisas. Quando algo acontece fora do curso natural dos
eventos, embora muitas vezes fuja da finalidade para a qual foi criada,
nio podemos dizer que sdo casuais, e, além disso, de alguma maneira
sdo abarcados na ordem pela Providéncia divina, que se preocupa com

todas as minimas coisas que acontecem no universo:

Quem negard, 6, grande Deus! Que tudo administras com ordem? Como se
relacionam entre si todas as coisas do universo, com que ordenas a sucessio
para determinadas finalidades! Quio variados acontecimentos nos acorrem

para que inicidssemos essa discussdo (Agostinho, De ord., I, 5, 14)°.

8“Satis est nihil fieri, nihil gigni quod non aliqua causa genuerit ac moverit" (Agostinho, De ord., 1, 5, 14 = PL
32). Esta claro pelo que dissemos até aqui, que 0 acaso no presente didlogo é algo despido de qualquer
causa, portanto, o acaso nao existe na natureza. O que ndo quer dizer que nao exista acontecimento
sem finalidades no cosmos. Quando dizemos que um coelho selvagem comeu uma cenoura, esse
acontecimento possui uma causa e uma finalidade, pois, a causa do coelho comer uma cenoura, é em
sua busca por alimentos ter passado pelo local em que estava a cenoura, e a causa da cenoura ser
comida é ter nascido em um lugar por onde passou um coelho, além disso, nenhum dos dois no referido
acontecimento séo despidos de finalidade, pois o coelho sendo um animal que se alimenta de vegetais
comeu a cenoura com a finalidade de se alimentar, e a cenoura sendo um vegetal, no referido
acontecimento teve a finalidade de alimentar o animal.

on

Quis neget, Deus magne, inquit, te cuncta ordine administrare? Quam se omnia tenent! quam ratis
successionibus in nodos suos urgentur! quanta et quam multa facta sunt ut haec loqueremur!” (Agostinho,
Deord., 1,5, 14 — PL 32). Esta firmagéo foi proferida por Licéncio, todavia, ndo é negada por Agostinho
em momento algum no didlogo.
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De maneira semelhante, Plotino em discussio com diversas
modalidades de determinismos', na terceira Enéada defende que nio
existe nada que ndo possua uma causa, desde 0s menores seres e eventos
naturais e até mesmo na realidade extracésmica das duas hipdstases
inteligiveis, tudo possui uma causa geradora. O tinico que, mesmo sendo
a causa de tudo, n3o possui causa é o Uno. Como explica o filésofo,
dissertando acerca das duas realidades submetidas a lei da causagdo, a
realidade inteligivel da segunda e terceira hipéstase e a sensivel do

cosmos sensivel:

E necessério afirmar que todos se originam em virtude de alguma causa,

nao se devendo admitir o ndo causado: ndo se deve dar cabimento a reflexdes

gratuitas, a um movimento repentino dos corpos originado sem causa

alguma antecedente, nem a um impeto impulsivo da alma sem que nada a

tenha feito realizar algo que antes n3o realizava (Plotino, En., I, 1, 1, 15-20).

No transcorrer do texto, Plotino enumera e exemplifica quatro
causas possiveis entre os seres passiveis de causa: a vontade, a arte, o
acaso e a natureza. Destas, a nica que se estende a todos os seres da
natureza é a quarta, visto que no cosmos todos os seres (digam-se os
seres nio morais) estio constantemente imbuidos e movidos por
necessidades naturais que o fildsofo nomeia de causas naturais (cf.
Plotino, En., I1I, 1, 1, 30-35). O fato é que, para o Licopolitano, a relagdo
causa e efeito é uma lei imutavel e inquebravel no cosmos, existindo
assim uma racionalidade em todos os acontecimentos naturais. Essa
causalidade dos acontecimentos naturais possui certa racionalidade por
ser governada pela Psyché inspirada no Nous, o referido governo Plotino
chama de providéncia. Assim sendo, todos os acontecimentos naturais

sdo abarcados pela providéncia psiquica: “A providéncia deve estender-

19540 elas: o Fisico-Mecanico dos Atomistas, o Astroldgico e o Psicofisico dos Estoicos (cf. Igal, 1982, p.
17).
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se a todas as coisas e a sua tarefa deve consistir nisso: em nio se haver
descuidado de nenhuma” (Plotino, En., III, 2, 6, 20-25)". Isso nio quer
dizer que todas as coisas que acontecem no mundo s3o de
responsabilidade da Providéncia, mas que o cosmos foi ordenado com
suas leis pela alma, e que a trama de acontecimentos c6smicos estd no
controle dela (cf. Igal, 1982, p. 80; Plotino, En., I1I, 2, 9, 1-5).

Parece-nos que, no que tange a causagdo e providéncia césmica,
Agostinho nio se afastou muito de Plotino, a ndo ser no fato de que, para
o Hiponense, Deus, o qual é o responsavel pela providéncia, é um ser
pessoal, que possui uma relacio pessoal com a sua criacdio. No
Licopolitano, é uma consequéncia necesséria da processio.

Segundo Santo Agostinho, a regularidade dos fendmenos da
natureza é uma prova de que o cosmos é regido por leis continuas
estabelecidas pelo Supremo Ordenador, pois, até nas minimas criaturas,
é possivel enxergar uma regularidade, ordem e beleza. Quer dizer, todas
as criaturas da natureza, sejam elas maiores ou menores, mais nobres ou
inferiores, racionais ou irracionais, possuem ordem e regularidade, o que
demonstra serem regidas por leis embutidas na natureza, as quais sio
racionalmente projetadas, pois, além de regularidade é possivel enxergar
no cosmos uma légica em seu funcionamento. Portanto, toda essa ordem
e regularidade nos movimentos e sons dos seres criados s3o belos, e na
medida em que foram ordenados por um ordenador que estd fora da
esfera do criado, o ato criacional faz Dele um artista que conduz a ordem,

para que ela exprima beleza, equilibrio e vida em seu funcionamento.

E também para se notar quio numerosa e quio suave a beleza das melodias
transmitidas pelo ar, como, por exemplo, o canto do rouxinol. A alma desse
passarinho n3o produziria tais melodias t3o livremente se ndo encontrasse

essa impressio sob forma incorpdérea, em movimento vital. Essas

' cf. também: Plotino, £n., Ill, 2, 7, 35-40.
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observagdes servem para todos os outros seres vivos, carentes de raz3o, mas
nio de sentidos. Nenhum deles, quer pelos sons emitidos, quer por outro
movimento ou atividade de seus membros, deixa de apresentar um nio sei
qué de harmonioso em seu género. E nio foi conseguido por qualquer
aprendizado, mas pelas leis secretas da natureza, reguladas pela imutével
lei dos nimeros, origem de toda harmonia (Agostinho, De vera. rel., 42, 79)*.
0 exemplo acima é bastante apropriado para dissertar acerca da
ordem, porque o referido animal mesmo nio sendo uma criatura
racional (quae ratione carentia, sensu tamen non carent — carentes de
razio, mas, nio de sentidos), mostra em seus comportamentos certa
ordem racional, que revela que é guiado em seu modo de ser por um
ordenamento belo e harménico, embora para o mesmo nio passe de algo
puramente instintivo. O canto do rouxinol demonstra que até os
acontecimentos mais fortuitos da Natureza possuem ordem, e fazem
parte de uma ordem césmica estabelecida por Deus, para que o cosmos
se mantenha em harmonico equilibrio, como uma orquestra bem
conduzida por um maestro, que neste caso nio sé rege, como também
compds as melodias tocadas pela orquestra. Para que até mesmo um
som de um péssaro, ou a vocalizacio de um simio, produza beleza por
estarem inclusos na imensa sinfonia da Natureza, expresso no citado
trecho como a imutivel lei dos ndmeros (ab illa incommutabili
numerorum lege modulates — regulado pela imutavel lei dos ntimeros).
Segundo Aurélio Agostinho, nada na ordem da Natureza é casual,
pois tudo estd regido pela ordem da Providéncia divina, as regras da

musica, as leis da matemdtica e muitas outras leis que ordenam o

2 “Deinde illud cogitandum est, quam numerosas, quam suaves sonorum pulchritudines verberatus aer
traiciat cantante luscinia, quas illius aviculae anima non, cum liberet, fabricaretur, nisi vitali motu
incorporaliter haberet impressas. Hoc et in ceteris animantibus, quae ratione carentia, sensu tamen non
carent, animadverti potest. Nullum enim horum est, quod non vel in sono vocis, vel in cetero motu atque
operatione membrorum, numerosum aliquid et in suo genere moderatum gerat, non aliqua scientia, sed
tamen intimis naturae terminis, ab illa incommutabili numerorum lege modulates” (Agostinho, De vera rel.,
42,79 - PL32).
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funcionamento do mundo, sio provas cabais de que tudo funciona
segundo leis determinadas pelo decreto divino. Apenas por esse motivo
existe alguma funcionalidade nesse mundo, pois, se assim nio fosse,
seguranca alguma terfamos de que amanh3 possuiriamos ar para
respirar, chuvas, luz do sol, etc. Enfim, a vida no planeta seria uma cadeia
de acasos, impossibilitando a determinagio de quaisquer leis universais:
“J4 na musica, na geometria, nos movimentos dos astros, nas rigidas
regras dos niimeros, a ordem domina de tal modo que, se alguém deseja
ver a sua fonte e o interior de seu santudrio, ou os encontra neles mesmos,
ou é guiado por eles até 14 sem erro algum” (Agostinho, De ord., II, 5, 14)".
Logo, Agostinho, em sua reflexdo sobre a natureza, percebeu a
existéncia de um padrdo que se repete, dando certa regularidade na
ocorréncia dos fendmenos naturais, sendo, portanto, incogitavel um
universo sem nenhum tipo de ordem™. Sem certa organizagio, a vida
simplesmente nio seria possivel, muito menos o conhecimento da
natureza seria factivel, mas, segundo o Hiponense, essa ordem natural
estd apoiada e dirigida sob um ordenamento sobrenatural. Deus criou a
ordem natural e a mantém, tornando a vida possivel, estivel e bela.
Apesar de Santo Agostinho insistir em defender a existéncia de
uma ordem universal, nio devemos confundir esta tese com a doutrina

determinista, embora existam algumas semelhancas. No determinismo,

"*“lam in musica, in geometria, in astrorum motibus, in numerorum necessitatibus ordo ita dominatur ut si
quis quasi eius fontem atque ipsum penetrale videre desideret, aut in his inveniat aut per haec eo sine ullo
errore ducatur” (Agostinho, De ord., II, 5, 14 — PL 32).

* £ sabido que Agostinho ndo foi o primeiro a defender que o mundo ¢é regido por uma ordem regular,
ordem essa expressa por leis submersas na natureza, mas afirmar isso no principio da Idade Média
constitui um consideravel avanco, e portas abertas para as investigagoes cientificas, pois, é a
pressuposi¢do da existéncia de leis da natureza que possibilita e fundamenta as pesquisas cientificas,
como comenta Mariano Artigas: “Pode-se afirmar que a ordem é uma caracteristica bésica da natureza,
e uma das mais importantes: as ciéncias pressupdem a existéncia dessa ordem e procuram conhecé-la
detalhadamente, e a Filosofia da Natureza concentra-se, em boa parte, na reflexdo acerca da ordem
natural” (2005, p. 135).
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a teleologia de cada coisa existente é tio previamente determinada que
até as acdes dos homens ou de qualquer outra criatura sio previamente
estabelecidas, ndo sendo, portanto, possivel falar-se em liberdade, pois,
tudo o que acontece possui causa e efeito previamente determinado que
acontecerd necessariamente, fatalisticamente. Como bem comenta José

Ferrater Mora:

Numa acepgio geral, o determinismo sustenta que tudo o que houve, hi e
haverd, e tudo o que aconteceu, acontece e acontecerd, estd de antemio
fixado, condicionado e estabelecido, ndo podendo haver nem acontecer
sendo o que estd de antemio fixado, condicionado e estabelecido (2001, tomo
1, p. 690).

Na ordem césmica, segundo o Pensador de Hipona, Deus nio
determina cada acontecimento particular, mas cria as leis gerais e
necessarias que conduzirio as criaturas para determinado fim. Por outro
lado, n3o podemos dizer que os fatos fortuitos da Natureza nio
interessam ao Criador, pois mesmo estes estio no controle de seu
governo (cf. Agostinho, De ord., 1, 1, 1). Outro fator que distancia o referido
assunto do determinismo é o humano, pois 0 homem, sendo um ser
moral, pode agir contra a ordem, nio s6 quebrando seu equilibrio como o
das outras criaturas. Além disso, se assumirmos um conceito mais
rigoroso e delimitado de determinismo, em que s6 podemos chamar de
doutrina determinista quando todos os acontecimentos estdo pré-fixados
em um determinado sistema fechado, nio admitindo assim nenhuma
interferéncia externa ao sistema que possa de alguma maneira alterar o
desenvolvimento do sistema (cf. Mora, 2001, tomo 1, p.692), mais uma vez
ndo podemos chamar a ordem do cosmos agostiniana de determinista,
visto que Deus, um elemento externo ao sistema dos seres sensiveis da

Natureza, ndo s6 mantém como intervém na ordem quando entende ser
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necessario. Logo, é mais coerente denominar a referida ordem, ao invés
de determinista, de Divina Providéncia.

Segundo o filésofo cristdo, a ordem universal estd diretamente
relacionada a providéncia de Deus, e observando a ordem nesta
perspectiva, nos aproximamos do determinismo. Pois, a Providéncia
divina nesse contexto é dita com a intengdo de afirmar que tanto a causa
eficiente como a final nio sdo casuais, mas previamente determinada,
sendo, portanto, uma provisio divina para a manutenc¢io do cosmos.
Também com a Providéncia se afirma que tudo o que acontece no
cosmos, segundo a ordem ou contra ela, estd no controle do Ordenador
Supremo, quer dizer, Deus sabe de todos os acontecimentos, e se ele
quiser pode interferir no momento em que preferir. A Providéncia esta
em intima conex3o com a cria¢do, quase como termo intercambidvel®,
na medida em que estamos dissertando nido a respeito de um Deus
impessoal como o Uno de Plotino, o Demiurgo de Platdo ou o Motor Imével
de Aristételes, mas de um Deus pessoal que possui um relacionamento

pessoal com a sua criagdo. Como escreve Rosaura Tuduri:

0 modo implica a ordem com que a inteligéncia perfeita estrutura seu plano.
Nada se realiza sem razio, ordem e fim, porque tudo estd submetido a uma
ordem necessario rerum ordine includitur, que é a ordem da divina

providéncia. Por isso, 0o mundo n3o esti abandonado ao fatal mecanismo das

> Ludwig Feuerbach em sua Esséncia do Cristianismo comentando acerca da creatio ex nihilo, afirma
existir uma interdependéncia entre a doutrina da criacdo a partir do nada e a doutrina da providéncia,
pois sé um Deus plenipotente que cria ex nihilo pode controlar e quebrar as leis do universo: “Todos 0s
milagres foram justificados, explicados e exemplificados pela plenipoténcia que criou o mundo a partir
do nada. Aquele que criou 0 mundo a partir do nada, por que nao poderia transformar vinho em agua,
fazer com que um asno proferisse palavras humanas, fazer jorrar dgua de uma rocha? [..] A criagéo a
partir do nada s6 pode ser explicada e compreendida em conexdo com a providéncia” (1997, p. 144,
145). Sabemos que Feuerbach ao comentar a providéncia cristd e a criagao ex nihilo, pretendia provar
que essas duas doutrinas ndo passam de hipostatizagdo das vontades e necessidades humanas em uma
pessoa divina, mas teologicamente sua andlise da relacdo interdependente entre a criagdo e a
providéncia é extremamente coerente.
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leis naturais, pois o Criador intervém providencialmente (1950, p. 14 —
tradugio nossa).'
Logo, a concepgdo do Hiponense sobre a providéncia pressupde que
um Deus amoroso e pessoal tudo criou, nio abandonando sua criagdo a
uma fatalidade cega, mas governa e dirige tudo com amor. Em suma, a
providéncia criacionista de Agostinho e o determinismo esto longe de
ser intercambidveis, pois, a providéncia é uma consequéncia necessaria
de se afirmar que um Deus: pessoal, onisciente, onipresente,
onipotente, amoroso, justo, criou tudo o que existe. Além do fato de que
o homem, sendo portador da racionalidade, pode agir contra o propésito
para o qual foi criado.
Embora a ordem divina tudo abarque, Agostinho confessa que
alguns fendmenos naturais sio dificeis de explicar como se encaixam
na mesma, impelindo muitos a crerem que nao ha nenhuma providéncia

ordenadora no cosmos:

[...] horrorizados por tanta escuriddo e confusdo das coisas, nio enxergam
causa alguma e, querendo que as causas ocultissimas lhes sejam manifestas,
lamentam frequentemente os seus erros até mesmo com poemas. Ainda que
perguntem por que os italianos sempre solicitam invernos suaves, e nossa
pobre gettlia sempre estd tio 4rida, quem lhe poderd responder com
facilidade? (Agostinho, De ord., I1, 5, 15)"".

Como explicar o papel de fendmenos como estas intempéries do

tempo na ordem, onde em muitos locais que ji sdo férteis chove até

15 cf. Gilson, 2006a, p. 210. Na De vera religione Agostinho comenta: “Assim, toda a luta pela vida que
enfrentamos estd ordenada como convém, pela divina providéncia imutdvel. Ela d4 um papel aos
vencidos, tal outro aos combatentes, tal outro aos vencedores, tal outro aos espectadores, tal outro as
almas pacificas — essas contempladoras do Unico Deus - sic totum istum agonem decenter edit
incommutabilis divina providentia, aliud victis, aliud certantibus, aliud victoribus, aliud spectatoribus, aliud
quietis et solum Deum contemplantibus tribuens” (Agostinho, De vera rel., 40, 76 — PL 34).

"] possunt in animum inducere et tamen rerum tanta quasi caligine atque commixtione turbati nullum
ordinem vident, volentes sibi nudari abditissimas causas, errores suos saepe etiam carminibus conqueruntur.
Qui si hoc solum interrogent, cur Itali semper serenas hiemes orent et item semper Getulia nostra misera sitiat,
quis eis facile respondebit?” (Agostinho, De ord., Il, 5,15 = PL 32).
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transbordar, enquanto outros que muito necessitam de chuva, ela nio
vem e muitos morrem de sede? Tal explica¢do, que o Hiponense chama
de causa ocultissima, é dificil de compreender n3o por deficiéncia na

ordem, mas devido a limita¢des da mente humana.
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SOBRE A JUSTICA: ESTUDO SOBRE A INFLUENCIA
ARISTOTELICO-CICERONIANA NO CONCEITO DE
JUSTICA EM SANTO AGOSTINHO

Mas se pudéssemos por-nos de acordo com o mosquito, aprenderiamos
entio que ele também flutua pelo ar com esse pathos e sente em si o centro

esvoagante deste mundo.
Nietzsche, Sobre Verdade e Mentira
Provavelmente Aristételes ndo foi uma fonte direta de Agostinho
no assunto que investigaremos, mas Cicero sem divida cumpriu esse
papel, pois na “Sobre a Cidade de Deus” o hiponense o declara
textualmente. Todavia, justifica-se essa relacdo tedrica entre o conceito
de justica do fil6sofo de Hipona e o conceito de Aristételes, por Cicero
utilizar o conceito do Estagirita quase que palavra por palavra em seu
“Da Reptblica”. Dessa forma, podemos dizer que Agostinho sem ddvida
sofreu a influéncia de Aristételes no mencionado conceito, entretanto,
se a mesma nio foi por meio da leitura direta dos textos aristotélicos,

possivelmente se deu indiretamente por meio da leitura de Cicero.

5.1 Breves consideragdes acerca do conceito de justica no livro v da “Etica a
nicomaco” de Aristételes

Na “Etica a Nicémaco” Aristételes dedica todo o livro cinco para
tratar do conceito de justica. No contexto do mencionado capitulo, o
filésofo de Estagira comenta acerca das diversas virtudes, e no livro cinco,
dedica-se a virtude da justiga, a virtude das virtudes. A justica, segundo
ele, ¢ a mais importante das virtudes, pois, em sua natureza, tem um
papel tanto individual como coletivo, e as demais virtudes se colocam de

um lado ou de outro da a¢io. Como com clareza expde o fil6sofo:

A prépria justica é, entdo, uma exceléncia completa, nio de uma forma

absoluta, mas na relacio com outrem. E por esse motivo que
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frequentemente a justiga aparece como a mais poderosa das exceléncias. [...]
Como nos diz o provérbio: “A justica concentra em si toda a exceléncia”. E,
assim, de modo supremo a mais completa das exceléncias. E, na verdade, o
uso da exceléncia completa. E completa, porque quem a possuir tem o poder
de a usar nio apenas sé para si, mas também com outrem (Aristételes, Etica
a Nicémaco, V, 1, 1129b 25-1130a 1).

A despeito de a justica ser uma virtude completa, ndo pode ser
considerada um sindénimo de virtude, pois, a virtude é exceléncia em si
de forma absoluta, j a justica o é na relagio com outrem', de forma que
o individuo é detentor da exceléncia da justi¢a praticando justiga, e essa
é praticada sempre como outro. O individuo € justo e é beneficiado por
sua virtude, mas além dele, o outro que entra em relagio com ele serad
beneficiado pelo seu comportamento justo.

A despeito do pensador no fragmento acima comentar acerca do
aspecto individual e social, ela é preponderantemente social, por ser
necessario haver mais de uma pessoa para que de fato a justica faca
sentido. Ou seja, é na relagdo com o outro que vocé se faz justo, injusto,
justicado ou injusticado. Uma vez que, sendo justo nessa relagdo, o
homem ¢é considerado justo. A justica ¢é wuma virtude
preponderantemente relacional, e uma vez que o sujeito da agio moral
em suas relagdes possui um comportamento justo, por hibito essa
virtude se incorpora a natureza, e consideramos o mencionado agente
moral como um homem justo®’. Devido a esse aspecto, o pensador

disserta que ela é basicamente uma virtude proporcional, e ao isso

" A exceléncia simplesmente é exceléncia em si mesma, independente de relagdo com o outro (@nAm¢).
A exceléncia da justica se da pela relacdo com outrem (np0¢€tepoy).

2 No livro Il da “Etica a Nicomaco”, Aristételes expde a diferenca entre o que é por natureza e o que existe
por hébito, e de que forma o que é por habito se transforma no que é por natureza: “[...] Enquanto a
virtude moral é adquirida em resultado do hébito [..] por tudo isso, evidencia-se também que nenhuma
das virtudes morais surge em nés por natureza; com efeito, nada do que existe naturalmente pode
formar um habito contrério a sua natureza. [...] Ndo é, pois, por natureza, nem contrariando a natureza
que as virtudes se geram em nos. Diga-se, antes, que somos adaptados por natureza a recebé-las e nos
tornamos perfeitos pelo habito” (Aristételes, Etica a Nicémaco, I, 1, 1103a, 15-25).
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expor, explica o conceito que ficou conhecido como a férmula
aristotélica acerca do assunto. Pois, uma vez que para haver propor¢io,
se faz necessdrio existir ao menos duas partes, e algo a dividir. S6 dessa
forma, o conceito poderia ser proporcional.

Dessa forma, o principio da propor¢do esti presente tanto na
justica corretiva, como na distributiva, a qual é a que nos interessa no
presente texto, pois, seja para corrigir uma situa¢ao injusta, um crime,
etc., a punicdo que terd como meta a correcdo, serd proporcional ao
agrave cometido, na intencdo de corrigir a situacdo injusta. Como
igualmente na distributiva, na qual a distribui¢do de honras, bens e
valores se da proporcionalmente.

Contudo, a propor¢io presente na distribuicido, a despeito de ter
como meta a igualdade, ndo se trata de uma igualdade absoluta, pois,
nio seria justo, segundo o estagirita, que pessoas que contribuem de
forma diferente com a sociedade recebam partes iguais. Dessa forma, o
filésofo defende uma propor¢io que considera a contribui¢io de cada
uma para com a sociedade, dando a cada um o que é seu, segundo a sua

capacidade®. Como esclarece Aristételes:

E haverd uma e a mesma igualdade entre as pessoas e as partes nela
implicadas, pois a relagdo que se estabelece entre as pessoas é proporcional
arelagio que se estabelece entre as coisas partilhadas. Porque se as pessoas
nio forem iguais ndo terdo partes iguais, e é daqui que resultam muitos

conflitos e queixas, como quando as pessoas tém e partilham partes

* Apesar de esse ser o conceito de justica reverberado pela filosofia politica liberal, por defender o mérito
como unico critério, considerando o pensamento ético-politico de Aristoteles a luz de outros textos, é
anacroénico tratd-lo como um liberal. Pois, o estagirita, em sua Politica desde o livro primeiro, defende a
tese de que a propria hierarquia é algo natural, de forma que desde o nascimento as pessoas na
sociedade nascem com uma fungao que lhe é peculiar, seja no mando ou na obediéncia (cf. Aristoteles,
Political,1,1252a - 2,1255b). Nesse caso, diante do imobilismo social gerado como consequéncia dessa
forma de entender a natureza da sociedade, o mérito conquistado é fruto da vocacédo de cada cidadéo.
Assim, dar a cada um o que é seu, considerando a hierarquia natural da sociedade, em certo sentido se
traduz em se manter a sociedade tal qual ela é, os pobres e nobres, cada um recebendo o quinhdo que
Ihes pertence pelo mérito correspondente a sua natureza.
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desiguais. Isto é ainda evidente segundo o principio da distribui¢io de
acordo com o mérito, porque todos concordam que a justi¢a nas partilhas
deve basear-se num certo principio de distribui¢io de acordo com o mérito
(Aristételes, Etica a Nicomaco, V, 3, 1131a 20-25).

Dessa forma, segundo o principio da distribuicdo aristotélico, a
igualdade nio significa exatamente partes iguais, mas uma divisdo
proporcional que considere o mérito de cada envolvido. Logo, a justica
distributiva do pensador, é um conceito de justi¢a que tem no mérito o
critério que modifica a igualdade, pretendendo torné-la de fato justa,
pois, nio seria justo considerar como iguais pessoas desiguais.

Na Politica, Aristételes, discutindo acerca do que torna virtuosa ou
viciada uma forma de governo, problematiza o que seria de fato a
justica, se de fato a igualdade poderia servir de métrica para dizer se um
determinado comportamento ou forma de governo € justo. O pensador
nos coloca diante de duas orientacdes distintas de justi¢a, que ele tenta
buscar a sintese entre ambas, revelando assim a sua perspectiva sobre
o tema. As duas sdo: a justica é a igualdade e a desigualdade é justa.
Segundo a primeira compreensio de justica, o justo é tratar todos com
igualdade, independente da situagdo econdmica, nivel educacional, tipo
de trabalho, relevincia de atuac¢io e contribui¢io na cidade, etc. Todos
seriam tratados com igualdade, inclusive nos beneficios honorificos e
materiais, de forma que seria perfeitamente justo uma pessoa de pouco
ou nenhum estudo formal, receber o mesmo que uma pessoa que passou
a vida em estudos, independente da relevincia do trabalho de ambos
para a sociedade. Estamos quase diante de uma defesa de uma sociedade
sem classes. A segunda postula algo bem diferente, pois seria
perfeitamente justo a desigualdade. Dessa forma, nido constitui
nenhuma injustica o trato desigual do estado e da sociedade as pessoas

em situagdes sociais distintas. Embora o texto n3o nos traga muitos
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detalhes acerca dessa propalada desigualdade, podemos concluir, sem
muito risco de praticar eisegese, que a coexisténcia de pessoas muito
ricas e miseraveis ndo constituiria em si uma injustica.

Ante essas duas posturas extremas, o estagirita afirma que ambas
tém sua razdo de ser, todavia, seus defensores esqueceram de
considerar a diferenca entre as pessoas e seus méritos individuais. Logo,
ndo seria incorreto afirmar que a justica é a igualdade, se for para
pessoas iguais, participes da mesma classe social, possuidoras dos
mesmos méritos individuais. Outrossim, ndo seria errado se alegar que
a desigualdade € justa, desde que da mesma forma seja considerado a
desigualdade entre as pessoas, de maneira que é perfeitamente justo
pessoas de classes sociais distintas, com contribui¢cées sociais
(académica, econdmica, profissional, etc.) igualmente distintas, serem
tratados de maneira desigual. Como podemos comprovar no presente

enxerto da Politica:

Efetivamente, todos os homens se apegam a justica, mas sé avangam até um
certo ponto e ndo dizem qual é o principio de justica absoluta em seu todo.
Pensa-se por exemplo, que justica é igualdade - e de fato é, embora ndo
sejam para todos mas somente para aqueles que sio iguais entre si; também
se pensa que a desigualdade pode ser justa, e de fato pode, embora nio para
todos, mas somente para aqueles que s3o desiguais entre si; os defensores
dos dois principios, todavia, omitem a qualificagdo das pessoas as quais se
aplicam, e por isso julgam mal (Aristdteles, Politica, III, 5, 1280a).

Visto que no contexto da passagem o filésofo de Estagira estd
explicando o conceito de justica das formas de governo deformadas
denominadas de oligarquia e democracia, respectivamente governo dos
ricos e dos pobres, interpreta que a ética de justica de cada um dos
partidos, estd contaminada sob sua prépria condi¢do social. Ou seja, o

oligarca entende que a desigualdade é justa por ser abastado em

recursos, nio sofrendo a consequéncia do trato desigual. Logo, se ele
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contribui mais, obviamente receberd um melhor tratamento do estado.
O democrata defenderd que o justo serd tratar a todos com igualdade,
independentemente de sua contribui¢ido para o enriquecimento da pdlis,
por ele ser pobre. Cada qual tem uma visio parcial da justica, de forma
que as suas respectivas perspectivas sé serdo justas parcialmente.
Contudo, ambos esqueceram um elemento que tornard o conceito de
justica absoluto, o mérito. O mérito harmoniza ambos os conceitos
parciais, tornando-os um sé. Logo, é justo tratar todos com igualdade,
se forem considerados seus méritos, como igualmente é justo tratar
com desigualdade, pois, nessa desigualdade, serd considerado o mérito
individual para tratar cada qual como se deve. A harmonia desses dois
parciais conceitos é a seguinte: justica é tratar com igualdade os iguais,
e com desigualdade os desiguais, sempre considerando o mérito
individual, devendo dar a cada um o que é seu segundo seu mérito.

A despeito do pensador de Estagira considerar que o mérito resolve
o problema que até ent3o faltava para se chegar a um conceito de justica
universalizavel, questionamos até que ponto de fato esse nio beneficia
uma classe em detrimento de outra? Ou seja, ambas as classes teriam
condicdo de possibilidade para conseguir o mérito? Segundo o autor, o
que determina se uma especifica pdlis de fato é justa é a sua concepgio de
polis, pois se a compreende como uma unido para o enriquecimento,
entio nada mais justo que as pessoas que contribuem mais
financeiramente com o estado sejam melhor tratadas pelo mesmo. Mas
essa meta, segundo ele, nio forma uma verdadeira pélis, pois ndo é
qualquer alianga para atingir fins em comum, que forma uma pdlis, seja
ela econdémica, militar, familiar, etc, mas uma unifo para se conquistar o
euzen. Sendo a euzen a meta de uma verdadeira cidade, exclusivamente ao
se considerar o mérito é que se aproxima de um conceito de justica que

reflita a meta de uma verdadeira pélis. Se o agrupamento de pessoas tem



Ricardo Evangelista Branddo o 103

como meta exclusivamente o enriquecimento ou tirar uma determinada
classe da pobreza, os dois conceitos criticados servem para esbo¢ar uma
ideia de justica, todavia se a intencdo do agrupamento é a que
comentamos acerca de uma verdadeira pélis, nio € irrelevante o mérito e

a contribui¢do individual para um conceito da verdadeira justica.
5.2 O conceito de justica no livro XIX da Cidade de Deus

Agostinho pela forma peculiar de desenvolver seu pensamento nio
escreveu um tratado, ou uma obra cerca da justica, mas desenvolveu o
mencionado assunto no transcorrer de algumas obras, como “A cidade
de Deus”. No livro XIX, capitulo 4 da mencionada obra, Agostinho
disserta acerca da principal meta da vida humana segundo a cidade de
Deus, cidade de Deus entendida como o conjunto do povo de Deus de
todos os tempos. E a resposta que o hiponense nos traz como porta-voz
da mencionada cidade, é que a principal meta da vida é a felicidade, ideia
essa que quase todos os filésofos clissicos concordam, por ser a inica
busca que possui um fim em si mesmo, visto que tudo o mais, o
individuo faz para ser feliz, mas nio se busca a felicidade na intengio
de alcangar outra coisa“. Sabemos que a grande controvérsia filos6fica
foi encontrar qual o conceito adequado para a felicidade, pois no

transcorrer da histéria do pensamento filos6fico se defendeu ser ela:

* Na intencdo de exemplificar um pouco do pensamento cldssico acerca da questdo, vejamos o
testemunho de Aristételes acerca do assunto em sua Magnus opus sobre ética: “Ora, nés chamamos
aquilo que merece ser buscado por si mesmo mais absoluto do que aquilo que merece ser buscado
com vistas em outra coisa, e aquilo que nunca é desejavel no interesse de outra coisa mais absoluto do
que as coisas desejaveis tanto em si mesmas como no interesse de uma terceira; por isso chamamos de
absoluto e incondicional aquilo que é sempre desejdvel em si mesmo e nunca no interesse de outra
coisa. Ora, esse € o conceito que preeminentemente fazemos da felicidade. E ela procurada sempre em
si mesma e nunca com vistas em outra coisa, a0 passo que a honra, ao prazer, a razao e a todas as
virtudes nos de fato escolhemos por si mesmos [...], mas também no interesse da felicidade, pensando
que a posse deles nos tornaré felizes” (Aristételes, Etica a Nicémaco, |, 7, 1097a 30 — 1097b 1-5).
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evitar a dor e buscar o prazer na visio de Aristipo de Cirene®; o prazer
enquanto ataraksia da alma, na compreensio de Epicuro®; a aphatheia
conforme o estoicismo’; a atividade da alma racional segundo a virtude,
na perspectiva de Aristételes®; e a vida eterna na compreensio do
pensador de Hipona, é o fim dltimo da vida humana (cf. Agostinho, De
civ. Dei, XIX, 4,1-5). Rito continuo, no texto em questio, o pensador
afirma que os vicios diversos adquiridos na interioridade humana
atrapalham a busca da felicidade, e o escudo e armamento para
combater tais vicios sdo as virtudes. E apds mencionar a virtude da
prudéncia e da temperanga, cita a virtude que nos interessa no presente

trabalho, a justica® (cf. Agostinho, De civ. Dei, XIX, 4,1-4).

> Aristipo de Cirene foi um filésofo discipulo de Socrates, que viveu entre o sec. V ao IV a. C. Propde uma
forma de hedonismo menos sofisticada que o do epicurismo, visto que esta totalmente voltado para a
esfera sensivel. Afirmava que sé séo verdadeiras as nossas afeccoes, e também devem ser estendidas ao
campo dos prazeres: existem afec¢des agradaveis, dolorosas e intermédias. As afecgdes mas sao as
dolorosas, e seu fim é a dor; as boas sao as agradaveis, e seu fim é o prazer; e as intermédias estdo entre
ador e o prazer. A prova de que essa busca é o fim ultimo do homem, logo, a felicidade, esté no fato de
que desde a infancia até a fase adulta procuramos o tempo todo, sem perceber, buscar o prazer e fugir
da dor (cf. Fraile, 2000. vol. I; Reale, 1993, vol. I).

© Epicuro, pensador do século Il a. C., defende que a eudaimonia ou o bem supremo do homem ¢é o
prazer.O prazer é o principio e o fim da vida feliz, pois, entre todos os bens, o prazer é o primeiro e o
mais natural em noés, pois, é pelo prazer que escolhemos fazer ou evitar alguma coisa. Diferente de
Aristipo, defendia que o prazer enquanto bem supremo nao é o que se refere a satisfacao dos desejos
do corpo (comer, beber, sexo, etc.), mas os referentes a tranquilidade e paz da alma, sendo, portanto, a
auséncia de qualquer preocupacéo (ataraksia) (cf. Fraile, 2000. vol. I; Reale, 1993, vol. lll).

7 O estoicismo, escola helénica de pensamento fundada no século IV a. C. por Zenao, defendia que,
enquanto tudo o que aconteceu, acontece e que ird acontecer esta determinado pelo Logos, o caminho
de uma vida feliz é resignacédo. O sébio é o que aceita com resignacéo o governo do Logos, e fazendo
isso se torna virtuoso e feliz. A virtude alcanc¢ada pelo sabio consiste em alcancar a apatia (aphatheia), a
qual é a anulagao das paixdes individuais em prol do Logos (cf. Fraile, 2000. vol. I; Radice, 2016; Reale,
1993, vol. lll).

¢ Aristételes defende essa tese na “Ftica a Nicomaco”, onde, no livro |, defende que o bem esta ligado a
finalidade de cada coisa, assim, o bem supremo do homem é a finalidade maior do mesmo.
Considerando que o homem é um ser complexo, seu fim supremo estd ligado ao que Ihe é peculiar, e
na medida em que somente o homem entre 0s seres vegetais e animais possui a razdo, essa é atividade
peculiar a espécie humana. Destarte, conclui que a eudaimonia (felicidade) € a atividade da alma racional
segundo a virtude (cf. Aristoteles, Etica a Nicémaco, |, 7, 1097a — 1098b).

? Agostinho segue a mesma perspectiva de Aristoteles, ou seja, os vicios desviam o homem da felicidade
e as virtudes o auxiliam em sua busca, na medida em que combatem os vicios.
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Cada uma das virtudes elencadas por Agostinho no contexto da
passagem mencionada, foi utilizada na inten¢do de demonstrar o estado
de imperfeicdo da natureza humana, pois, se elas existem como funcio
de combater os vicios que danam a natureza interna humana, é
justamente por ser ela deveras imperfeita, tendo vicios diversos a serem
combatidos. Isso demonstra que ainda nio alcancamos a felicidade
plena, visto que quando isso ocorrer na vida eterna, teremos alcancado
a perfeicio. E sendo perfeitos, nio necessitaremos de virtudes
agregadas a natureza, pois elas fardo parte de nossa natureza. Ou seja,
no estado de perfeicio, teremos a nossa natureza restaurada. Destarte,
poderiamos dizer que as virtudes, ao combater os vicios, tém em tltima
instincia o objetivo de restaurar a natureza humana corrompida pelo
pecado original, o primeiro vicio, e os demais vicios decorrentes do
estado pecaminoso.

A justiga, entre as demais virtudes elencadas, possui um evidente
destaque nesse auxilio de encaminhar o homem na busca da felicidade
no combate citado, pois, de forma geral, possibilita o reordenamento da
ordem estabelecida pelo criador da natureza humana. Logo, Agostinho,
em linhas gerais, aproveita o conceito de Aristételes acerca da justica,

todavia, o reinterpreta segundo o prisma de sua filosofia crista:

0 Que dizer da justiga, cujo objeto é dar a cada qual o que é seu? (Assim o
homem h3 ordem justa e procedente da natureza, ordem segundo a qual a
alma estd submetida a Deus, a carne a alma e a alma e a carne a Deus.) Nao
é verdade que também essa virtude prova que ainda trabalha em tal obra, a
cyjo fim, todavia, ndo chegou? A alma esti, com efeito, tanto menos
submetida a Deus quanto menos pensa nele. A carne estid tanto menos
submetida ao espirito quanto mais deseja contra o espirito. Enquanto
arrastamos esta debilidade, esta enfermidade, esta tara, como ousaremos
dizer-nos salvos? E, se ainda nio estamos salvos, como ousaremos dizer-nos

de posse da bem-aventuranga final? (Agostinho, De civ. Dei, XIX, 4, 4).
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“Dar a cada qual o que é seu”, é textualmente mantido no
fragmento citado, inclusive igualmente com nZo pouco destaque entre
as demais virtudes. Aristételes dava muita atenc¢io a justica, pelo fato
de que a mesma é uma virtude tanto individual como social. Agostinho,
por motivos diferentes, atribui igualmente elevada importincia a
justica, pois, segundo ele, essa virtude possui capacidade de reorientar
o0 homem no caminho da felicidade, a qual é a sua principal meta na vida
terrena e vindoura. Logo, se, como dissemos, a virtude possui
justamente essa funcdo, de restabelecer o homem no caminho da
felicidade, a justica é uma virtude por exceléncia.

Dessa forma, o filésofo de Hipona interpreta o conceito aristotélico
pela perspectiva da ordem, pois, “Dar a cada qual o que é seu” consiste
em restabelecer a ordem adequada nas relagdes entre Deus, 0o homem e
o restante da criacdo. Sabemos que a ideia de uma ordem divinamente
orientada, é uma ideia cara a Agostinho. A mesma estd presente desde a
sua cosmologia, ontologia e estética. No latim, o substantivo ordo
significa: ordem, arranjamento, disposi¢io, dispor convenientemente
os elementos de um determinado conjunto, dispor com regularidade os
acontecimentos, etc. (cf. Saraiva, 2006, p. 826, 827; Faria, 2003, p. 686;
Ferreira, 1986, p. 169, 1230). Podemos dizer que Agostinho utilizou o
termo ordo em cada um dos significados acima elencados, com
aplicagdes diversas, de forma que o vocabulo ordo em sintese significa a
maneira como o real foi organizado pelo ordenador supremo, estando
assim embutida neste amplo conceito a maneira como toda a realidade
encontra-se hierarquicamente organizada com diversos graus de ser.
Como nos esclarece no De Ordini: “A ordem é aquilo pelo qual sio feitas
todas as coisas que Deus estabeleceu” (Agostinho, De ord., 1, 10, 28).

O fragmento citado do De civitate Dei afirma que a ordem justa e

natural na vida humana, é que existe uma hierarquia natural entre o



Ricardo Evangelista Brandao o 107

superior e o inferior, notadamente, o corpo do homem deve estar
submetido 4 sua alma, pois, o espiritual é superior ao corpéreo. E a alma,
mesmo sendo a parte mais excelsa humana, deve submissio a Deus,
visto que a Deus nada é superior, devendo dessa forma tanto o corpo
como a alma humana estarem submissos a Deus. Destarte, “Dar a cada
qual o que é seu” é cada ente manter, ou melhor, retornar & ordem
original, cada um em seu devido lugar, corpo, alma e Deus. A prépria
pericope nio deixa divida acerca de que, pelo fato de esse ser o conceito
de justica, a natureza humana, enquanto presente nesse mundo, nio
conseguird alcancar a verdadeira justica, mas, no maximo, graus dela.
Visto que, cada vez que a alma se concentra em outra coisa que nio seja
Deus, estd caminhando em uma injusta ordem, e toda vez que o corpo
nio é devidamente governado pelo espirito, governando esse tltimo em
muitas ocasides, vive injustamente.

Dizer que a justica em Agostinho é cada ser ocupar seu lugar
natural, nio consiste na defesa de uma ordenagio conservadora que
beneficia as elites, enquanto tudo se manteria como tal, quem manda
com seu grau de poder inalterdvel e quem obedece, se mantendo do
mesmo modo em sua obediéncia, beneficiando a conservacio do status
quo. Muito pelo contrério, pois o status quo ndo representa a ordem
originalmente determinada por Deus. Nesse sentido, ndo representaria
uma heresia textual afirmar que justiga, na perspectiva apontada pelo
fragmento objeto de nossa anilise, seria reverter a ordem atual para
retornar a ordem original. Sendo um pouco mais ousado em nossa
interpretacdo, poderiamos dizer que, a ordem na qual os pobres sio
explorados pelos poderosos é uma ordem injusta devendo ser
modificada, pois, a despeito de seu conceito Agostinho nio negar o
direito de propriedade obedecendo a ordem, pela ordem Deus é o fim

dltimo de tudo, e sendo ele amor no sentido mais pleno e puro, esse
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ordenamento serd necessariamente temperado pela lei do amor de
Deus.

Segundo F. Cavalla, a justica é conceituada diversamente em Santo
Agostinho, notadamente, a compreensdo ciceroniana e a que assume a
compreensio biblica, do amor a Deus (cf. Cavalla, apud. Ramos, 2015, p.
127). O que estamos propondo em nossa interpretagio do fragmento
citado é a juncio de ambas, pois, se a compreensdo aristotélica-
ciceroniana propde na ética do pensador cristdo reordenar cada coisa
em seu devido lugar, colocando tudo em tltima instincia em submissio
a Deus, e na medida que um dos principais atributos de Deus é o amor,
e considerando-se de que segundo a teologia escrituristica cristd, Deus
é cada um de seus atributos, de forma que poderiamos dizer que Deus é
amor. Poderiamos concluir que justica verdadeira (vera justitia) é
quando tudo estd em seu lugar natural, em submissio ao criador, logo,
Deus, sendo o mais puro amor, tudo estd em seu devido lugar segundo
o amor de Deus. Assim, enquanto o amor divino tempera essa ordenagio
prevista no conceito de justica, o amor ao préximo, e principalmente
aos menos favorecidos, estd envolvido nesse conceito de justica, de
forma que nio seria forgar demais o texto, considerar que no conceito
devera justitia, igualmente estd presente a justiga social.

Poder-se-ia questionar por qual motivo muitas cidades que
possuem um sistema judicidrio com direitos e deveres sociais
institucionalmente atribuidos, tém em suas Constitui¢des leis que
beneficiam os poderosos em detrimento dos desafortunados. Nesse
caso, nio seria a justica privilegiando o status quo, beneficiando assim o
mais forte? Ou seja, a questio é essencialmente a seguinte:
considerando o arrazoado tedrico acima que fizemos acerca da justiga,
é possivel a um civitas ter a verdadeira justica, com um direito

deficitario, com o direito do mais forte regulando as relagdes? Mais
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adiante, no capitulo XIX, Agostinho nos traz uma resposta interessante
acerca do problema mencionado, ao fazer um breve comentdario sobre o

“De Republica” de Cicero:

Em consequéncia, onde nio had verdadeira justica nio pode existir
verdadeiro direito. Como o que se faz com direito se faz justamente, é
impossivel que se faga com direito o que se faz injustamente. Com efeito,
ndo devem chamar-se direito as iniquas institui¢des dos homens, pois eles
mesmos dizem que o direito mana da fonte da justica e é falsa a opinido de
quem quer que erradamente sustente ser direito o que é util ao mais forte

(Agostinho, De civ. Dei, XIX, 21, 1).
Na pericope supra, o filésofo bispo faz breve mencio ao texto do
“De Reptblica” de Cicero, texto que em um didlogo semelhante aos
didlogos platdnicos, Cicero por meio dos personagens do diilogo,
defende em sintese a tese de que ndo basta um povo com territério para
que esse amontoado de pessoas possa ser considerado de uma republica,
pois, no latim res publica significa coisa publica, ou coisa do povo, e ndo
poderia haver uma verdadeira reptblica, sem que exista um povo guiado
pelo consentimento juridico, e pelo bem comum (cf. Cicero, De rep., I,
25)". Agostinho, que na “Cidade de Deus” tem como motiva¢io inicial,
defender o cristianismo diante da acusa¢io de que Roma havia sido
invadida por Alarico Rei dos Visigodos em 1410, devido a religido crista
que enfraqueceu o povo romano, na medida que era extremamente
complacente, levando o povo a resignacgdo, tornando-o incapaz de
defender as suas fronteiras com a energia e for¢a necesséarias. Pensavam
os acusadores: como um Deus de amor, que ensina a amar o inimigo e

dar a outra face, pode preparar um povo para defender a sua nagio na

batalha? Assim, nem Deus era um Deus de guerra, por ser de Amor, nio

190 assunto colocado por Cicero pela boca do personagem Cipido, o africano, é na intencdo de
questionar até que ponto seria possivel considerar a Roma de sua época, uma verdadeira res publica (cf.
Cicero, Derep., 1, 24-27).
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protegendo os romanos da derrota e queda do império ante os até entdo
bérbaros, nem um Deus com tais atributos poderia inspirar os cidados
a guerrear'. Destarte, o pensador de Hipona, em uma forma de indugio,
parte do individuo para chegar a civitas, logo, se um individuo romano
nio estd submisso ao Deus verdadeiro, ndo € justo, pois, com a sua
adoragio iddlatra, nio estd cada coisa em seu lugar préprio em sua vida.
Dessa forma, uma civitas formada por individuos que ndo servem a Deus
é igualmente injusta. E radicaliza, se ndo existe a verdadeira justica para
conduzir esses individuos em sua coletividade, nio existe republica, e
muito menos um povo de fato, somente um amontoado de pessoas que
vivem coletivamente (cf. Agostinho, De civ. Dei, XIX, 21, 2).

Agostinho apologeticamente, em sintese afirma que o povo
romano que acusava os cristdos, justamente devido a sua impiedade
evidenciada segundo ele pela impia adoracio a outros deuses,
igualmente nio poderia ser considerado uma res publica, pois, para
haver uma verdadeira justi¢a, o povo tinha que dar a Deus o seu lugar
préprio que é a devogio exclusiva. E, visto que para ser verdadeiro povo,
tinha que ter verdadeiro direito decorrente de verdadeira justica, o povo
romano nio constituia uma res publica.

Dessa forma, o povo, que no fragmento é o romano, mas que
poderia ser qualquer outro com caracteristicas semelhantes, sustenta e
defende o direito do mais forte, justamente por nio conhecer a vera
justitia, sendo, portanto, injusto. O povo que coloca como justo o direito
do mais forte nunca conheceu a justiga, pois, como comentamos, a

verdadeira justica é temperada pelo amor que procede do préprio Deus,

" A De civitate Dei foi escrita entre os anos 413 a 426, portanto, trés anos apos a queda de Roma por
Alarico. A obra foi escrita com o incentivo de seu amigo e irméo de fé Marcelino, e a intencao fica
absolutamente clara ja nos primeiros capitulos do primeiro livro (cf. Agostinho, De civ. Dei, |, 1-10). Dessa
forma, ao sair em defesa do cristianismo, desenvolve uma interpretacdo da histéria na perspectiva da fé
crista, escrevendo a primeira teologia e filosofia da histéria (cf. Ledo, In. Agostinho, 2000, p. 17).
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o0 qual é amor. Justi¢a, sem ser aperfeicoada pelo amor divino, jamais
pode ser considerada vera justitia.

Se nio houver verdadeiro direito, ndo é possivel existir verdadeira
justica. Dessa forma, nosso filésofo defende uma anterioridade natural
do direito com relagdo a justica, nesse caso, a justica seria o cumprir o
que é de direito. Portanto, se o direito for correto, obviamente a justica
serd verdadeira. Se o direito for manipulado com leis que favorecam os
poderosos, descrito como o mais forte no fragmento em andlise, é falsa
a justica decorrente das leis que fluem desse direito. O direito correto é
o natural, estabelecido pelo ordenador primeiro, e a vera justitia serd a
colocagio em préatica desse direito, ao restabelecer a ordem
inicialmente estabelecida pelo direito divino. A despeito de Agostinho
ter a preocupacgio apologética de defender a tese que os romanos que
beneficiavam os mais poderosos em seu direito, nio praticavam
verdadeira justica, poderiamos concluir, que qualquer sistema de
direito que em suas leis favorecem os poderosos em detrimento dos
menos favorecidos, é injusto na perspectiva de vera justitia. Forcando
um pouco o limite exegético do texto, poderiamos dizer que o direito
verdadeiro deveria ter um olhar diferenciado para com os mais pobres,
pois, esses, enquanto sdo os mais fracos em uma nagio, se ndo forem
regidos por leis que considerem a sua condi¢do, indiretamente se
beneficiard o mais forte, mantendo o poderoso com seu poder, e o pobre
na sua pobreza. Pois, até que ponto conservar o status quo nio é, na
pratica, afirmar “ser direito o que é til ao mais forte”?

No capitulo vinte e trés do mesmo livro, Agostinho de Hipona ao
expor de forma critica textos do filésofo neoplatonico Porfirio acerca da

injustica que constitui a adoragio praticada no cristianismo', acaba

' No principio do capitulo 23, do livro XIX, Agostinho expde, na intencéo de refuté-la, a compreensao
de Porfirio acerca do cristianismo. Em sintese, podemos dizer que na compreensao desse filésofo pagéo,
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esclarecendo um pouco mais a sua interpretagio sobre o conceito
aristotélico de justica, acrescentando a ordem, que amplamente
comentamos, a dupla perspectiva do amor, notadamente, o amor
vertical e o horizontal. Ou, dizendo de outra forma, o amor a Deus e ao
proximo. Advertimos que em capitulos anteriores (capitulo vinte e um),
o filésofo estava refutando a tese de que existiria justica em um direito
que seria em esséncia 1til para o mais forte, de forma que o fragmento
que citaremos a seguir, igualmente faz parte desse contexto devido a
proximidade textual e de assuntos, sendo, portanto, uma extensio da

resposta aquela malfadada afirmac¢io. Vamos ao texto:

[...] Desse modo, em todos os homens, cidadios de tal cidade e obedientes a
Deus, a alma imperard fielmente e com ordem legitima sobre o corpo e a
raz3o sobre as paixdes. Dessa maneira, como um s6é justo vive da fé, assim
também o conjunto e o povo desses justos viverdo dessa fé que age pela
caridade, que leva o homem a amar a Deus como se deve e ao préximo como
a si mesmo. Em conclusio, onde nio existe semelhante justica ndo existe
tampouco a congregacio de homens, fundada sobre direitos reconhecidos e
comunidade de interesse. E, se isso nio existe, nio existe o povo, se
verdadeira a defini¢do dada de povo. Por conseguinte, nio existe tampouco
reptblica, porque onde nio hd povo nio ha coisa do povo (Agostinho, De civ.
Dei, XIX, 23, 5).

A pericope supra corrobora nossa interpretacio da juncio da
ordem com o amor, pois, embora nos outros textos analisados isso ndo

tenha ficado claro, nesse, estd absolutamente explicito. Assim, a justica

é constituida por uma ordem legitima (ordine legitimo), a qual é

em um primeiro momento, em um livro chamado “A filosofia dos Oréaculos”, estd na exposicdo de um
oraculo do deus Apolo acerca da fé crista, de forma que o Apolo afirma que a condenacéo de Jesus
pelos Judeus, foi absolutamente justa: “Assim expde os versos de Apolo em que diz haver Cristo sido
morto por juizes justos, dando a entender que, julgando-o ele como justica, Ele foi castigado com
justica” (Agostinho, De civ. Dei, XIX, 23, 1). J& em um segundo momento, afirma que o Cristo como
qualquer outro grande profeta, merece elogios, mas diferentemente, a adoracéo a ele, que é o que os
cristdos promovem, é digna de repulsa, visto que a propria religido da qual ele fazia parte defendia a
adoracéo exclusiva a Deus (cf. Agostinho, De civ. Dei, XIX, 23, 2).
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justamente a ordem de submissio estabelecida pelo Ordenador
primeiro, ndo existindo nenhuma novidade do que ja foi amplamente
explicitado até o momento. Contudo, a pericope esclarece que nessa
ordem legitima decorrente da justica verdadeira, o homem age pelo
amor (dilectionem), e rito continuo, o amor leva-o a amar a Deus (diligiti
Deum), como se deve, da forma apropriada, ou seja, com total submiss3o.
E a0 préximo como a si mesmo (et proximum sicutsemetipsum).
Agostinho utiliza os cldssicos textos presentes nos evangelhos
sindticos, notadamente: “Amaras ao senhor teu Deus de todo o teu
coragio e de toda a tua alma, de todo o teu entendimento e com toda a
tua forga. O segundo é este: amards o teu préximo como a ti mesmo”
(Mc. 12, 30-31)". Que, conforme o relato dos evangelhos, sintetiza a lei e
os profetas, ou seja, é a perfeita sintese da moralidade crista. Dessarte,
nio é possivel haver a vera justitia sem essa dupla dimensdo do amor,
nio bastando assim o amor exclusivo a Deus e deixar o outro ao
abandono, mas, ter a mesma consideracio, cuidado, ateng¢io e amor ao
préximo que se tem consigo mesmo. A questdo colocada anteriormente
nas entrelinhas do texto: se seria possivel uma cidade que possui a vera
justitia, beneficiar os poderosos em detrimento dos desafortunados? E
respondida conclusivamente com essa dupla dimensio do amor, pois é
conditio sine quanon o amor para com o préximo, sendo inclusive, e
possivelmente, principalmente os menos favorecidos. Logo, tal civitas
que em seu sistema juridico beneficia os mais poderosos é uma civitas
que nio é governada segundo a vera justitia, mas no maximo somente
com um simulacro de justi¢a forjado pelos donos do poder, como leis em

sua maioria elaboradas em beneficio préprio.

13O texto se repete quase textualmente nos demais evangelhos sinéticos: Mt. 22, 39; L¢. 10. 27.
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No final da pericope citada, Agostinho mais uma vez radicaliza: sem
essa justica temperada pela dupla dimensio do amor, ao nio existir a
verdadeira justica, ndo existe verdadeiro povo, pois o que regerad esse
aglomerado de pessoas nio serd o beneficio miituo, ou bem comum, mas
exclusivamente o interesse do mais forte. Esse aglomerado de pessoas
com tal ordenamento juridico ndo pode ser considerado povo no real
sentido da palavra, e se ndo existe povo, igualmente nio existe res publica,
e 0 povo romano nio é uma reptblica. A conclusio desse raciocinio é que
exclusivamente a Cidade de Deus, ao ser ordenada pela vera justitia seria
verdadeiro povo, e, por conseguinte, uma verdadeira res publica.

Nosso fildsofo, igualmente reflete uma definigdo menos rigorosa de
povo, notadamente, que povo seria: “O conjunto de seres racionais
associados pela concorde comunidade de objetos amados” (Agostinho, De
civ. Dei, XIX, 24). Com efeito, com essa visio mais abrangente de povo,
basta haver objetos amados em comum, ou dizendo de outro modo, é
condicdo suficiente a unidade com relagio as metas que movem a
comunidade para que de fato exista um povo, e, consequentemente, nada
impede que seu governo seja uma republica, independente do conceito de
justica que ordena e conduz tal povo. Segundo semelhante conceituacio,
o povo romano é verdadeiro, e Roma uma reptblica, contudo, sem ser
conduzida pela vera justitia.A civitas que governa em prol dos poderosos
possui um povo e pode ter a repiblica como forma de governo, ambos
verdadeiros, mas sem ser guiados pela vera justitia. Ao conceito de povo e
de reptublica, Agostinho apresenta uma alternativa, porém, o conceito
rigoroso de vera justitia permanece incélume.

Assim, estamos no mesmo contexto de conceituacio de justica
segundo a férmula aristotélico-ciceroniana que conceitua a justica
como “Dar a cada qual o que é seu”, sendo aceita e ressignificada por

Agostinho com os conceitos de ordinie dilectio. Logo, “Dar a cada qual o
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que é seu” é manter a ordem natural das coisas, o corpo submetido a
alma e o homem submetido a Deus, e essa submissio absoluta orienta o
amor humano de forma que ele amara plenamente a Deus e tratard seu
préximo com o mesmo zelo que trata a si mesmo. A vera justitia
simplesmente ndo existe sem o amparo ao préximo, principalmente ao
mais necessitado de nosso amparo. O mais interessante é que o fil6sofo
cristdo ndo limita esse conceito de justica a pratica do individuo em sua
particularidade, mas repetitivamente em seu texto amplia o0 mesmo
para a civitas, de maneira que a civitas que nio mantém a ordem natural,
e possui um olhar indiferente para com os que mais necessitam da
intervengdo do poder publico, ndo pode ser considerada uma civitas
justa. Vimos ao principiar esse artigo que o conceito de justica
aristotélico é eminentemente meritocratico, posto que entende a
igualdade, o qual é um elemento importante em seu conceito de justiga,
como uma igualdade proporcional, em que cada um sera tratado pela
pélis com igualdade, mas com uma igualdade proporcional a sua
contribuicio a pélis. Ou seja, o que determina a maneira como vocé sera
tratado pela pélis é seu mérito, seja no sentido de contribuicio
financeira, de fun¢io ou de conhecimento que podem ser tteis para a
sociedade. Ao aproveitar o mesmo conceito de justi¢a, com seu conceito
de ordini, Agostinho nio despreza o mérito individual, pois, se respeita
a ordem secular presente, mas de certa forma tempera essa
meritocracia, visto que esse conceito de ordem, é o de ordem natural
criada pelo ordenador primeiro, logo, seria uma reordenacio, e,
outrossim, temos a dilectio para com o préximo, de maneira que os
préximos mais necessitados, que teriam menor contribuic¢do a dar para
a sociedade, terdo amparo especial por parte do individuo e do poder
publico constituido. Sem arriscar praticar uma eisegese, poderiamos

dizer que o conceito de justica refletido por Agostinho no livro XIX da
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De civitate Dei, tem efeito semelhante a ideia de uma justica social,
devido ao reordenamento da ordem estabelecida, e olhar diferenciado
com os menos favorecidos, sendo um conceito de justica que poderia ser
perfeitamente aplicado, quando devidamente adaptado, as

comunidades menos favorecidas de nosso pais.
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Como seres transitorios, temos que, pelas forcas das circuns-
tancias, alterar inumeras vezes nossos planos para adequa-
-los as novas rotas que a vida nos possibilita ou determina. De
maneira que, inquestionavelmente, podemos afirmar que
somos seres historicamente situados. Aurélio Adgostinho, em
sua volumosa obra, demonstra que mesmo os filésofos, por
mais geniais que sejam sao homens de seu tempo que tenta-
ram, na medida de suas possibilidades, dar respostas aos pro-
blemas de seu contexto histdérico. A vida é dinamica, e esse di-
namismo conduziu Adostinho a refletir sobre inumeros
temas ao londo de sua vida, ndo exatamente para dar conta de
assuntos tipicos filoséficos ordanizados academicamente,
mas para resolver intelectualmente questdes nascidas de dis-
putas de sua época. De forma que, sem ter a pretensao de se
assemelhar aos filésofos classicos, como eles, o hiponense re-
fletiu sobre uma grande variedade de temas, que nesse opus-
culo damos uma modesta amostra. Esse pequeno livro, que
escolhemos como titulo: PENSAMENTO INQUIETO: estudos
sobre a filosofia de Santo Agostinho, trata-se de uma coleta-
nea de cinco estudos sobre temas diversos acerca das refle-
x0es filoséfico-teoldégicas de Santo Agdostinho, que versam
sobre: a antropologia, estética, politica medieval, cosmologia e

justica.
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