




–

–







– –











A doutrina <uti frui= e a ordem do amor



………………………



11

1 INTRODUÇÃO

O amor é algo realmente presente na vida de todos nós. Afinal, parece ser 

impossível deixar de amar, uma vez que não amar seria o mesmo que não viver. Pois, como 

disse Agostinho: <Sereis preguiçosos, mortos, detestáveis, infelizes, se nada amais= (En. Ps., 

31, II, 5). No entanto, de que amor está se falando? Este é o problema, pois, em nosso cotidiano, 

o conceito de amor está mergulhado numa confusão tão grande que tem servido de justificativa 

para todo tipo de ação, tanto para as boas e sublimes como as más e desprezíveis  .     

Além disso, se somarmos a necessidade que as pessoas têm de amar e ser amadas  

ao bombardeamento sentimental e erótico dos meios de comunicação, o resultado não poderia 

ser outro senão uma verdadeira banalização do amor. De forma que o verbete <amor= se tornou 

uma das palavras mais ambíguas da atualidade. Por esse motivo, em última instância, o nosso 

trabalho pretende ser uma contribuição na busca pelo sentido original desse vocábulo. 

Para atingirmos esse objetivo, o ideal seria que pudéssemos fazer um estudo sobre 

a concepção de amor nos vários filósofos que trataram desse tema . Todavia, na impossibilidade 

de efetivarmos uma pesquisa tão abrangente sem perder o rigor acadêmico, resolvemos 

delimitar nossa investigação às obras de Agostinho de Hipona.    

Os motivos que nos levaram a decidir-se pelo Filósofo Africano foram muitos; 

porém, citaremos somente os mais importantes. O primeiro deles foi a descoberta de sua grande 

influência não apenas sobre todos os pensadores medievais , mas também no pensamento de 

vários filósofos modernos e contemporâneos . E como se não bastasse o seu alcance no meio 

    Nos textos do próprio Agostinho, se os tomarmos isoladamente, encontraremos essa dubiedade do amor. Pois, 
enquanto no Comentário da Primeira Epístola de São João ele afirma: <Ama, e assim não poderás fazer senão 
o bem= (Ep. Io. tr.,   X, 7); no Comentário aos Salmos ele escreve: <Só o amor leva alguns até a praticar o mal= 
(En. Ps., 31, II, 5).

    O Filho de Tagaste, como qualquer ser humano, também sentia essa necessidade: <E o que é que me encantava, 
senão amar e ser amado?= (Conf., II, 2, 2).

    Para uma visão panorâmica do conceito de amor na maioria dos filósofos, vale a pena ler <O amor segundo os 
filósofos= (Schoepflin, 2004).

    Sobre esse tema Étienne Gilson, no prefácio de sua <Introdução ao estudo de santo Agostinho=, afirma: <A cada 
passo, o historiador do pensamento medieval reencontra santo Agostinho, igualmente como Aristóteles; toda 
doutrina medieval invoca-lhes a autoridade para se estabelecer ou para se confirmar= (2010, p. 11). 

    A respeito da influência de Agostinho na filosofia moderna e contemporânea vale à pena ler o trabalho de 
Gareth Matthews <Agostinho: a vida e as ideias de um filósofo adiante de seu tempo= (2007). Entre esses 
destacamos Kierkegaard (1813-1855), Mourice Blondel (1861-1949), Martin Heidegger (1889-1976) e Hannah 
Arendt (1906-1975), que foram grandes leitores de Agostinho. Para os três primeiros, confira-se os verbetes de 
(Fitzgerald, 2018, p. 788-791; 186-188; 634-636). Para a última leia-se o artigo de Renato Carvalho Júnior <O 
amor na política: um diálogo entre Hannah Arendt e santo Agostinho= (2007).
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filosófico e teológico, que chega até os nossos dias, é preciso ainda reconhecer a importância 

fundamental de seu pensamento na formação de toda a cultura ocidental .  

Vale salientar que, embora ele não tenha escrito um texto específico para esse tema, 

toda a sua obra está marcada pelo amor em seus mais diversos aspectos . Logo, a fim de 

tornarmos viável este trabalho, faremos um corte temático; por isso, delimitamos nossa 

pesquisa à ética agostiniana, uma vez que a mesma tem como fundamento, exatamente, o amor 

e a caridade . 

Todavia, percebemos ainda que outras variáveis estão envolvidas nessa discussão. 

Por isso, fez-se necessário investigarmos também o que é o ser humano e o que é o ser em si 

mesmo; uma vez que, para o bispo de Hipona, a antropologia e a ontologia são matérias 

indispensáveis para a compreensão da ética . 

No entanto, o maior problema que surge quando se estuda essa temática é, sem 

dúvida, o de entender como Agostinho harmoniza os aspectos antropológico e ético do amor. 

Ou melhor, como pode um amor que é desejo  se transformar num amor que é virtude? Afinal, 

em sua obra, o desejo geralmente se mostra como ímpeto para a busca , força para ação; 

enquanto a virtude, ao contrário, aparece como uma moderação da alma  ou, no mínimo, sua 

ordenação . Ora, o amor enquanto virtude é uma forma de caridade. Portanto, a questão central 

de nossa investigação é a seguinte: como o ser humano, que em essência é amor-desejo, pode 

viver uma ética do amor-caridade?    

    Acerca disso é marcante o que escreve Bernard Sesé: <Entre os Padres da Igreja [...], Agostinho de Hipona é, 
ao que tudo indica, aquele cuja fama e cuja influência têm sido – desde o tempo em que ainda vivia e até os 
nossos dias – das mais notáveis. 8Se a época dos Padres da Igreja não tivesse tido Agostinho, e se a época das 
origens do cristianismo não tivesse São Paulo, o curso da história do Ocidente teria sido completamente 
diferente9= (2011, p. 5).

    Arnaldo do Espírito Santo, em seu artigo <as imagens do amor em Agostinho=, escreve acerca dessa questão, 
nos seguintes termos: <A noção de amor em Santo Agostinho envolve matizes complexos e diversificados, pois 
que nos são dadas ao longo da sua obra definições que relevam do plano ontológico, outras que se inclinam 
para o domínio dos afectos e das emoções, outras que se situam no campo da ética religiosa, outras ainda que 
entram no âmbito da gnoseologia. […] E outros mais, muitos mais, ficaram de fora desta lista. Não há pormenor 
nem aspecto da consciência humana que escape a essa torrente avassaladora que é o amor= (2002, p. 101- 102). 
Sobre essa mesma questão, acrescente-se as palavras do historiador Daniel-Rops: <Há nele um poder de amor 
que resplandece na sua obra e lhe dá um brilho único. Já se fez notar que as palavras mais frequentemente 
saídas da sua pena são amor e caritas; mais do que qualquer outro, ele é o Doutor do amor, o Doutor da 
caridade= (1991, p. 27).

    De acordo com Olinto Pegoraro, para Agostinho: <Um só é o princípio da ética: o amor= (2013. p. 70-71). Ou 
como afirma Francisco Benjamim de Souza Neto: <A ética de Santo Agostinho é inequivocamente uma ética 
do Amor, mais precisamente da dilectio e, em linguagem cristã, da charitas= (1996, p. 41).  

    Como afirmam Philotheus Boehner e Étienne Gilson: <Na doutrina de Agostinho, a metafísica é inseparável 
da ética= (2008, p. 167).  

   <... o amor é uma espécie de desejo= – <... el amor es una especie de apetito=. ((Div. qu., 35, 2. Tradução nossa)
  <Quanto ao desejo que inspira a busca, ele procede daquele que procura, mas não encontra repouso senão 

quando o objeto de sua busca é achado= (Trin., IX, 12, 18).
   A virtude como moderação da alma receberá uma atenção especial na subseção 3.2.1 do segundo capítulo. 
   <A virtude é a ordem do amor= (Civ., XV, 22).
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Percebemos que essa questão tem sido negligenciada e pouco explorada pelos 

intérpretes de Agostinho. E isso tem acontecido provavelmente porque muitos acreditam que 

este é um problema exclusivamente teológico que se resolve com o simples cumprimento da 

obrigação da moral cristã de obedecer à lei divina que exige que se ame a Deus acima de todas 

as coisas e ao próximo como a si mesmo .

Todavia, essa questão não interessa somente à teologia. Em primeiro lugar porque 

ela não diz respeito apenas aos cristãos, mas a toda pessoa humana. Segundo porque o desejo 

humano, por si mesmo, jamais alcançará a caridade, ainda que seja obrigado por um 

mandamento divino. Então, urge se questionar: por que Agostinho insistiu tanto numa ética do 

amor-caridade, como a única capaz de nos realizar plenamente, se ele sabia da força 

desordenada de nosso amor-desejo? Portanto, o escopo deste trabalho é expor claramente essa 

questão e tentar encontrar, para ela, uma solução. 

Vale salientar que, o trabalho mais divulgado que investigou o conceito de amor em 

Agostinho com ênfase na distinção do binômio desejo e caridade, provavelmente, tenha sido a 

tese doutoral de Hannah Arendt publicada em 1929 . Uma década depois, apareceu o trabalho 

Eros e Ágape de Anders Nygren  que, apesar de não ser uma obra especifica sobre o amor em 

Agostinho, lhe dedicou um longo capítulo . Nessa obra, o autor faz uma interpretação bastante 

polêmica acerca de como o Hiponense entendia a relação entre eros e ágape e de como ele 

harmonizava esses dois amores tanto em termos teóricos como na sua própria vida. 

  Em A doutrina cristã, Agostinho apresenta a lei divina nos seguintes termos: <Diz o evangelho: 8Amarás o 
Senhor teu Deus de todo o teu coração, de toda a alma, de todo o entendimento; e amarás o teu próximo como 
a ti mesmo. Desses dois mandamentos dependem toda a lei e os Profetas9. Portanto, o fim do preceito é o amor, 
mas esse amor é duplo. Tem por objeto a Deus e ao próximo= (Doctr. chr., I, 6, 27).

   Acerca da tese de Hannah Arendt, em recente artigo o pesquisador argentino Julián Ignacio Lopez afirma que 
<... embora, como dissemos, o amor seja uma questão muito central no pensamento de Agostinho e tenha sido 
estudado por muitos pesquisadores e especialistas, é provável que o último trabalho extenso e sólido que diz 
respeito específica e diretamente a essa distinção entre caritas e cupiditas, seja o conhecido estudo de Hannah 
Arendt, publicado como tese de doutorado intitulada [...] O conceito de amor em Santo Agostinho=. – <... si 
bien, como decíamos, el amor es una cuestión centralísima en el pensamiento de Agustín y ha sido estudiada 
por muchísimos investigadores y especialistas, es probable que el último trabajo extenso, sólido y concerniente 
concreta y directamente a esta distinción entre caritas y cupiditas, es el conocido estudio de Hannah Arendt, 
publicado como tesis doctoral [...] como El concepto de amor en San Agustín= (López, 2017, p. 13). A tese de 
Hannah Arendt foi defendida sob a orientação de Karl Jaspers e logo em seguida publicada pela editora 
Springer, de Berlim (Arendt, 1929).

   Vale salientar que os dois volumes que compõem a obra de Anders Nygren foram publicados pela primeira vez, 
separadamente, entre os anos de 1932 e 1939; e somente em 1953 a sua obra é republicada, desta vez, num 
único volume. 

  É, no mínimo, curioso ver que o capítulo que Anders Nygren dedica ao amor em Agostinho tem nada menos 
que 100 páginas, por coincidência, o mesmo número de laudas da tese de Hannah Arendt sobre o conceito de 
amor em Agostinho (Nygren, 1953, p. 449-558).  
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Na verdade, o problema que elegemos como questão central de nossa investigação 

já havia sido levantada por Hannah Arendt na introdução de sua tese quando ela confessa que 

não entendia como Agostinho conseguia tirar o amor ao próximo do amor enquanto desejo. 

(1997, p. 12-13). No entanto, essa declaração ficou perdida no tempo, uma vez que seus leitores 

parecem não ter compreendido a gravidade do questionamento que ela, à época, estava fazendo. 

No entanto, Arendt apenas levanta o problema, sem o resolver; uma vez que afirma que 

constatou como Agostinho realizou essa transição; mas, logo em seguida, lembra que constatar 

não é o mesmo que explicar (1997, p. 13). 

No caso de Nygren, embora este não faça referência explicita ao trabalho Arendt , 

tudo indica que ele não só o leu como também entendeu o questionamento feito por ela. De 

modo que diante da síntese feita pelo Hiponense entre as duas formas de amor, o referido autor 

o critica severamente acusando-o de ter corrompido a proposta do amor cristão . Ademais, ele 

afirma que aquilo que o bispo de Hipona chamou de caritas, na verdade, não passa de uma 

mistura entre eros e ágape, na qual o mais prejudicado foi ágape que acabou perdendo a sua 

identidade .    

Essas afirmações provocaram uma forte reação entre os agostinólogos. No entanto, 

embora eminentes intérpretes, como Victorino Capánaga, Juan Pegueroles e Ragnar Holte, 

tenham examinado o trabalho de Nygren, estes se limitaram a criticar suas interpretações, 

procurando justificar a síntese feita pelo Hiponense entre eros e ágape, afirmando que o 

   Quando está discutindo a conversão de Agostinho, Nygren abre uma longa nota de rodapé fazendo referência 
aos vários autores que escreveram sobre o assunto. E é assim, perdido no meio de um emaranhado de nomes e 
obras, que Hannah Arendt aparece em sua obra (Nygren, 1953, p. 462).  

   Eis as suas palavras acerca dessa questão: <Em Agostinho há uma mistura de temas em larga escala. Ele fez 
mais do que qualquer outro, pela combinação de coisas neoplatônicas e cristãs, para importar o tema do Eros 
para o Cristianismo e para adquirir sanção eclesial para isso. Não foi sem razão que Karl Holl descreveu 
Agostinho como 8um dos corruptores da moral cristã9. Se a visão de Agostinho é julgada pela ideia cristã 
primitiva de Ágape, apenas um veredicto é possível: a ideia cristã de amor sofreu seriamente ao ser combinada 
com o tema do Eros neoplatônico=. – <In Augustine there is a blending of motifs on a large scale. He has done 
more than any other, by combining things Neoplatonic and Christian, to import the Eros motif into Christianity 
and to procure ecclesiastical sanction for it. It was not without reason that Karl Holl described Augustine as 
8one of the corrupters of Christian morality.9 If Augustine's view is judged by the primitive Christian idea of 
Agape, only one verdict is possible : the Christian idea of love has suffered seriously through being combined 
with the Neoplatonic Eros motif= (Nygren, 1953, p. 459). 

  Sobre esse tema, é assim ele se expressa: <Agostinho tentou realizar uma fusão de elementos muito heterogéneos 
na sua doutrina da Caritas, uma fusão do antigo eudemonismo com o amor cristão, do desejo de Eros com a 
devoção de Ágape. O significado desta síntese é, em resumo, o seguinte: o Mandamento Cristão do Amor dá 
a resposta final à questão da filosofia antiga sobre o 8bem supremo9. Nesta união, a ideia cristã do amor é o 
parceiro perdedor, e isso ocorre simplesmente porque o pensamento antigo tem permissão para colocar a 
questão=. – <Augustine has tried to bring about a fusion of very hetero geneous elements in his doctrine of 
Caritas, a fusion of ancient euda:monism with Christian love, of the desire of Eros with the devotion of Agape. 
The meaning of this synthesis is, in brief: the Christian Commandment of Love gives the final answer to the 
question of ancient philosophy about the 8highest good9. In this union the Christian idea of love is the losing 
partner, and that is simply because ancient thought is allowed to put the question= (Nygren, 1953, p. 503).
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luterano não o tinha compreendido. Porém, na ânsia de defender Agostinho, eles parecem não 

ter se dado conta da gravidade da questão que aquele autor tinha revelado.  

E foi assim, conjugando a questão levantada por Hannah Arendt, a interpretação 

polêmica de Anders Nygren e as críticas feitas a este pelos intérpretes supracitados, que surgiu 

a formulação do problema central de nossa tese. Afinal, apesar de ter dito que o amor-ágape é 

o único caminho seguro para a plena felicidade, Agostinho, de fato, realizou uma síntese entre 

eros e ágape. Porém, a grande questão, que ainda não foi satisfatoriamente esclarecida, é: como 

o ser humano pode viver essa ética do amor-caridade se ele, em essência, é amor-desejo?  

Portanto, o objetivo deste trabalho é exatamente tentar explicar como o Filósofo Africano 

entende que seja possível, para o ser humano, realizar essa transição do amor-desejo (eros) para 

o amor-caridade (ágape).   

Além dessa questão de fundo existem várias outras, não menos importantes, dentre 

as quais destacamos, cujo esclarecimento julgamos indispensável. Uma é a ambiguidade entre 

os conceitos de vontade e desejo; outra é a relação entre desejo e paixão. No primeiro binômio 

a imprecisão encontra-se, aparentemente, nos próprios textos de Agostinho; no segundo, a 

confusão, provavelmente, é oriunda de seus comentadores.    

Essas dúvidas precisam ser elucidadas porque a obscuridade entre tais conceitos 

interfere diretamente na compreensão da questão principal de nossa pesquisa. Dito de outro 

modo, o esclarecimento dos conceitos de vontade, desejo e paixão, assim como as relações 

existentes entre os mesmos, são indispensáveis para o entendimento dos possíveis movimentos 

entre o amor-desejo e o amor-caridade.

Faz-se também necessário que esclareçamos as semelhanças e as diferenças entre 

os conceitos de amor, dileção e caridade no pensamento agostiniano, uma vez que o próprio 

Hiponense às vezes apresenta essas palavras como sendo sinônimas  e outras como se as elas 

fossem distintas.  

As principais obras do Filósofo Africano  que examinaremos e citaremos 

largamente em nosso trabalho serão: As 83 questões diversas, O livre arbítrio, A Doutrina 

Cristã, A Cidade de Deus, A Trindade e o Comentário da Primeira Epistola de São João. 

  No segundo capítulo, na subseção 3.1.6, intitulada: O amor, o desejo e a essência humana, aprofundaremos 
essa afirmação de que o ser humano é essencialmente amor-desejo.

   Um exemplo disso aparece em A Cidade de Deus (Civ., XIV, 7, 1).
   A fim de evitar as constantes repetições do nome de Agostinho, usaremos alguns títulos para se referir a ele. 

Alguns já bem conhecidos: o Hiponense, o bispo de Hipona; outros de nossa própria lavra, como: o Filósofo 
Africano, o Filho de Tagaste, o Catedrático de Milão etc.
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Os comentadores que nos darão suporte nessa investigação são os seguintes. Para a 

explanação dos filósofos antigos serão essenciais os trabalhos de Giovanni Reale, Pierre Hadot, 

Roberto Radice, Hans Von Arnin, Lima Vaz, Bernardo Lins Brandão e José Carlos Bacarat 

Júnior. Para uma melhor compreensão de Agostinho, dentre os muitos outros intérpretes 

utilizados, destacaremos os textos de Hannah Arendt, Ragnar Holte, Victorino Capánaga, Juan 

Pegueroles, Agostino Trapè, Étienne Gilson, Peter Brown e Manfredo Ramos, assim como os 

léxicos organizados por Allan Fiztgerald e Cornelius Mayer. 

A principal finalidade de nosso trabalho é formular uma argumentação filosófica 

capaz de elucidar a dinâmica do amor no pensamento de Agostinho. Delimitando melhor, o 

escopo desta pesquisa é explicar, a partir de sua antropologia, como o ser humano, que é movido 

naturalmente por um amor-desejo, pode alcançar uma vida ética pautada no amor-caridade.    

Mais especificamente, nossos objetivos são: esclarecer as ambiguidades do 

conceito de amor em Agostinho; explicar em que sentido a sua ética do amor pressupõe as 

dimensões antropológica e ontológica; elucidar as diferenças e semelhanças entre os conceitos 

de amor, dileção e caridade e, por fim, clarear as possíveis diferenças e relações entre os 

conceitos de vontade, desejo e paixão. 

Quanto à metodologia, recorremos aos estudiosos que discutiram o conceito 

agostiniano de amor, com o intuito de ver como os mais autorizados intérpretes nacionais e 

estrangeiros entenderam essa questão. No entanto, nossas afirmações serão fundamentadas 

preferencialmente nas obras, previamente escolhidas, do próprio Agostinho, garimpando nelas 

todas as ocorrências dos conceitos de amor, desejo e caridade, e seus afins, tais como, vontade, 

virtude, paixão etc.  

No entanto, a nossa investigação não se limitará a uma análise-comparativa. Ela 

será, sobretudo, temática e, por este motivo, outros textos do Hiponense serão requisitados 

desde que ajudem a esclarecer o nosso objeto de estudo. Portanto, além das obras supracitadas, 

não pouparemos esforços em examinar todas as fontes agostinianas disponíveis que, direta ou 

indiretamente, elucidem as questões que pretendemos solucionar. 

O texto que ora apresentamos tem o seu desenvolvimento dividido em três 

capítulos. No primeiro, intitulado Eros na filosofia antiga, o objetivo é identificar as possíveis 

influências dos pensadores antigos na elaboração agostiniana do conceito de amor. Dentre esses 

filósofos destacamos Platão, os Estoicos e Plotino. Do fundador da Academia, investigaremos 

mais detalhadamente a ideia de amor que ele expõe n9O Banquete e no Fedro, sem deixar de 

recorrer, quando necessário, a outros diálogos. Com relação aos estoicos, examinaremos a 

ocorrência da nossa temática nos fragmentos da Stoá antiga e no Epistolário de Sêneca. No que 
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diz respeito a Plotino, analisaremos os vários tratados das Enéadas que, direta ou indiretamente, 

esclarecem a sua concepção de amor.   

Iniciaremos o segundo capítulo que se intitula O conceito de amor em Agostinho 

investigando o amor enquanto desejo assim como todas as implicações desse entendimento na 

natureza humana e na vida ética. Depois disso, examinaremos o amor como virtude explicando 

a origem e o desenvolvimento dessa ideia no pensamento do Hiponense. A seguir abordaremos 

o amor como fundamento das sociedades humanas explicando como, na concepção agostiniana, 

dois amores dão origem a duas Cidades. E fecharemos esse capítulo fazendo uma exposição do 

amor enquanto caridade fraterna com uma explanação de todas as suas exigências éticas.

No terceiro capítulo, intitulado O movimento do amor-desejo ao amor-caridade, 

começaremos aprofundando o tema do desejo humano com uma análise do desejo de Deus, 

seguido de uma explicação do conceito de Deus formulado pelo bispo de Hipona. Logo depois, 

examinaremos o caminho, indicado por ele, para que o ser humano consiga encontrar Deus e, 

consequentemente, unir-se a Ele. A seguir, discutiremos a possibilidade de vivermos neste 

mundo sob a influência do dom da caridade. E finalizaremos este último capítulo com uma 

exposição sobre os principais benefícios experimentados por aqueles que amam os outros com 

essa caridade divina.  



<amor platônico=? 

O próprio Sócrates admite essa dificuldade ao afirmar: <O amor, devemos classificá
sujeitas a controvérsia ...= 



< = de 

capítulo: <O de Platão= 



contexto cultural d9



<Por tudo isso, sou de opinião que Eros é o mais antigo e o mais 

e da felicidade, tanto nesta vida como depois da morte=



deu destaque ao que ficou conhecido como o <mito dos 

nos=. 

<Falo em tese, tanto do homem como da mulher, para afirmar que nossa espécie só poderá ser 

verdadeiro amado, retornando, assim, à sua primitiva natureza=

<
=



<... 

legal=

<Cada um de nós, por conseguinte, só é homem pela metade=

Sócrates. Afinal, é chegada a hora para a qual converge o diálogo, o ponto alto d9O 



, em sua clássica obra <Ágape e Eros=, faz um comentário valioso que vale 

< = < =, como acontece na maioria das traduções d9



<... 

...=



<... conclusão forçosa desse argumento é que 

o amor é o anseio de imortalidade=

<... não há quem não ame a imortalidade=

<Assim, tornou

...=

assumida por Platão em todos os seus diálogos, no caso específico d9



<... no que constitui o último degrau, o da contemplação, a que tendem 

onde te for possível=

lhe revela a <escada do amor=

Sobre essa questão vale a pena ler a introdução que Anders Nygren faz ao tópico: <A ideia platônica de Eros=, 
que ele intitulou de: <A doutrina de eros como doutrina da salvação= 

<escada do amor= será dad <escalada platônica de amor=.



seja a imortalidade e o d9

base d9 , enquanto o d9

<O corpo humano segundo Platão= da obra <Corpo, alma e saúde: o
= 
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<... de onde vens e para onde vais?=

<... não tivesse recursos suficientes para desenvolver o mesmo assunto=



<... que o amor constitui um desejo=

<um, que é inato, reside no desejo 

prazeres; o outro é adquirido e consiste na reflexão que aspira o melhor=

<Deve referir

já fora bastante desenvolvido n9

de uma possível dúvida de seu interlocutor: <O quê?! Não consideras que o Amor nasceu de Afrodite e é um 
=

<Assim, antes de sofrer algum castigo pela calúnia contra o Amor, esforçar
cabeça descoberta ...=



mantém o bom senso=

<Podemos 

la à força inata que une uma biga alada e seu cocheiro=





<... a melhor de todas as possessões divinas 

para quem dela compartilha=

<... uma forma de loucura=

<... uma nascida das enfermidades humanas e 

provocada por um impulso divino que nos leva a abandonar os costumes habituais=

que, assim como n9

de forma tão clara como naquele, uma <escada do amor=. Porém, 



< = 

<
=



<

=

<Naquele exato momento 

Crates passava por lá, e o livreiro apontou para o filósofo e disse: 8Segue aquele homem!9 Desde 

então ele se tornou discípulo de Crates=

<La terapia del deseo: Teoría y práctica en la ética helenística= – <
pratica na ética helenística=

Radice diz que <... o estoicismo subiu a 
ribalta do pensamento grego nos últimos anos do século IV a.C.= 
Gourinat afirmam: <A escola estoica foi fundada em Atenas por Zenão de Cítio, no início do século III antes 
de nossa era= 





<... Zenão recebe da Academia a divisão da Filosofia em Lógica, Física e Ética= 



Vemos aqui uma clara referência a tese de Heráclito quando ele diz: <O mundo, o mesmo em todos, nenhum 

medida e segundo a medida apagando= 
afirma que <... a razão cósmica corresponde a uma necessidade rigorosa, ainda mais porque os 

=
<Gli Stoici affermano che i pianeti [...] in tempi prefissati determinano la conflagrazione e la distruzione della 



<... destino é um encadeamento de causas daquilo que existe, ou a razão que dirige e governa o 

cosmos= <... 

e mais específica dos seres, sem nada descuidar=

susseguiranno indefinitamente senza sosta=.
<Para os estoicos, a mais importante materialização do fogo, no 

princípio (matéria e causa) que se encontrava na origem do mundo=



<... que tem o homem de seu? 



com os animais e os vegetais=

<Che cos'ha I'uomo di suo? La ragione. Grazie ad essa vale piu degli animali, e però meno 
perfezione della ragione è dunque il bene specifico dell9uomo, mentre tutte gli altri caratteri egli li condivide 

i animali e i vepetali=.
<

=
<Qual è la natura specifica dell"uomo? La ragione, che quando è retta e perfetta dà all'uomno la pienezza 

perfetta prende il nome di virtù e altro non è che la coerenza morale=.



merecedoras de rejeição serão as destituídas de valor. Eles entendem por <valor= uma 

<... 

<Né buone né cattive sono quelle cose che non recano né vantaggio né danno, come la vita, la salute, il piacere, 

li=. 



8 9

condição estável da natureza=

<
impulso eccessivo, dove con 8eccessivo9 si intende quello che si è allontanato dalla stabile condizione di 
natura=.

<

=
<Contudo, mesmo que os estoicos divergissem na análise das 

excede toda medida= 

<Quanto al genere, queste sono le quattro passioni originarie: desiderio, paura, dolore e piacere. Desiderio e 

l9

qualcosa che temevamo=.



<Frequentemente se pergunta se é suficiente ter 

las=

<

=

<Ci si è spesso chiesti se sia sufficiente avere passioni moderate, o se non si debba avere alcuna passione: i 
nostri eliminano completamente le passioni, i Peripatetici si accontentano di moderarle=.



Alguns estudiosos usam a expressão <bons afetos=, como é o caso de Suzanne Husson que afirma: <Com efeito, 
no lugar das paixões, o sábio experimenta os 8bons afetos9 [...]. Os bons afetos são, assim, a versão razoável 

três paixões fundamentais, ou seja, o desejo, o prazer e o medo= 
<boas paixões=

VII, 116) é traduzido por <afeições boas= (
por <disposições passionais boas= (L



<... o 

se solidifica na terra. O terceiro elemento [...] é o amor, semelhante ao fogo=

[...]; aliás <esta mesma natureza= estabeleceu 

chamavam de <prime per natura= que 

<... il caos di Esiodo
solidifica in terra. Terzo elemento [...] è l'amore, simile al fuoco=

< = (

<La natura! universale, che è nostra madre, fin dalla nascita ci ha inculcato e ha fatto crescere con noi l9amore 
e l'affetto per noi stessi, [...]; inoltre 8tale medesima natura9 ha stabilito che proprio in questo si trovasse il 

cognizione e provi attrazione per quelle realtà che gli antichi pensatori chiamavano 8prime per natura9 le 
ire da tutto ciò che nuoce=.



<

ividade=

<... desejo de 

carnal= <

reduza ao sexo=

<... amor é uma concupiscência que não afeta os homens sérios=

<... amor é estranho ao homem virtuoso=

<

amizade, provocado pela beleza exterior; não se trata de relações sexuais, e sim de amizade=

<... o amor é amor amizade e não aquele reprovável=

<... uma 

amigos=

<Sono convinti... che appena un essere vivente nasce [...] tenda a conciliarsi con se stesso, e si impegni a 

coscienza di sé e animati dall9amore di sé=.
<
l'amore, l'odio, l'aggressività=.

<… desiderio di un'unione carnale=.
<… negano che l9amore si riduca al sesso=.
<… amore è un desiderio estraneo all'uomo virtuoso=.
< amicizia e non quello riprovevole=.
<
amici=.



<... comum de todos é o cosmos

humildes=

<... há ninguém [...] que sob 

a orientação da natureza não possa alcançar a virtude=

<Portanto, [...] é evidente que a natureza nos obriga a amar aqueles 

que geramos=

<
si deve risalire=.

< 8 9
8 9

= <

=
<Non c'è nessuno, [...] che sotto la guida della natura non possa raggiungere la virtù=.
<Pertanto, [...] è evidente che la natura ci costringe anche ad amare quelli che abbiamo generato=. 





–

<Assim como existe o ódio à solidão e o apetite 

=

<O sábio, 

ociosa=

<Así como hay el odio a la soledad y el apetito de la sociedad, y la naturaleza acerca a los hombres los unos a 
los otros, así hay también un apetito natural que nos hace apetecer las amistades=.

<El sabio aunque se contente consigo mismo, quiere tener un amigo, aunque no sea más que por ejercer la 
amistad, para que una virtud tan grande no esté ociosa=.



<

8 9

=

<Quem é amigo, ama; quem ama, nem sempre é amigo. Por isso, a amizade é 

sempre proveitosa, mas o amor às vezes prejudica=

<... essas coisas sejam concedidas aos costumes dos gregos=

<… 

i vida=.
<
desemejantes=. 

<

hermosura, no sin esperanza de mutuo amor=.
<El que es amigo, ama; el que ama, no siempre es amigo. Por eso la amistad es siempre provechosa, pero el 
amor daña a veces=.
Eleuterio Elorduy, no capitulo <Amor e amizade= de s <O estoicismo= apresenta uma explicação, senão 

<Se concedieron estas cosas a la costumbre griega ...=



<... o amor é amor

é a flor da virtude=

<

=

<... meu pai, que era o melhor dos homens=

Elorduy explica assim essa questão: <Esta doutrina estoica sobre o amor está em plena conformidade 

sirva de base para uma educação completa=. – <

hado sirva de base para una educación completa=
< amicizia e non quello riprovevole; la bellezza poi è fiore di virtù=.
<Me parece que Clarano nació como ejemplo para que pudiésemos comprender que con la deformidad del 

enos=.



<Tenho, então, que me privar do abraço de meu filho 

a tristeza desaparecia de meu rosto e no qual derramava qualquer pensamento triste meu?=

<Tiveste grande prazer nos bens de teus filhos, muito pouco gozaste 

mesma; [...] nunca teu afeto visou ao útil=

<... de tua irmã, [...] alma maternal para nós todos [...] seus cuidados afetuosos e 

maternais me restabeleceram após longa doença=

<... a natureza me gerou amante de todos=

<... pode fazer amigo de um inimigo, despertando nele o amor e moderando seu ódio ...=

<Eles são escravos, mas são

=

<

e la propia mujer que por ello te ames más a ti mismo?=
<... la naturaleza me engendró amante de todos=.
<... puede hacerse de un enemigo un a1nígo, excitando en él el amor y moderándole su ódio=. 
<8Son siervos9. son hombres. 8Son siervos9. También, amigos humildes=.



<... 

contigo os que te são superiores=

<vive con el inferior como quisieras que el superior viviese contigo=.
<… de hacer? […]

ociables. […]
lo mismo=.

intitulada < =



<... disse ao amigo: 8

exatamente isso que eu estava procurando9=

<... disse all'amico: 8È proprio quello che cercavo9=.



O termo "neoplatonismo" surgiu apenas no século XIX. <Os filósofos que hoje chamamos de neoplatônicos 

verdadeiro pensamento de Platão= 



< =

<... Ele é, na verdade, 

inefável=

<... nada podemos dizer verdadeiramente d'Ele=

<... Egli è, in verità, ineffabile=.
<... nulla veramente possiamo dire di Lui=.

<Esiste certamente un centro e intorno ad esso un cerchio che ne deriva irraggiando, e intorno a questo un 



<matéria inteligível= visto que

<E assim o Ser, sendo como Ele, gera 

insieme e in parte stanno ferme, in parte sono attratte dallo splendore di ciò che viene illuminato=. 

<Egli infatti è perfetto perché nulla cerca e nulla possiede e di nulla ha bisogno; e perciò, diciamo così, 

l'Essere; lo sguardo rivolto a se stesso genera l'Intelligenza=.



Ser é a Alma ...=

procede uma <matéria inteligível= indeterminada que, 

<

=

<... numa deficiência total do bem=

<... quando olha para o que está 

dela, a alma ordena, rege e governa=

<E così l'Essere, essendo simile a Lui, genera ciò che gli è affine, riversando fuori la sua grande potenza; [...] 
Questa forza che procede dall'Essere è l'Anima ...=.

<... in una deficienza totale del bene=.
<
guarda ciò che le è posteriore, l'anima ordina, regge e governa su di esso=.



<Perciò l'unità dell'anima non esclude la molteplicità delle anime, [...] prima dei corpi, esistono sia molte 

una tale natura è infinita=.

<Ancor prima che nascessimo, noi eravamo lassù, [...] anime pure e intelligenze unite all'Essenza intera, [...]: 

è, in un certo senso, lontano=.



<Ele é amável 

e é, Ele mesmo, amor e amor de Si mesmo=

<...

e o mais amável, e este amor não tem medida=

<

se estivesse sobrecarregado pelo sono, e se desdobra pelo desejo de possuir tudo=

<Egli è amabile ed è, Egli stesso, amore e amore di sé=.

<... più desiderabile e il più amabile, e qui l'amore non ha misura=.
<

desiderio di possedere tutto=.



<... a alma reuniu

belezas 8inteligíveis9, é em tudo

=

<... Eros da 

eternamente ao Bem=

<A 

um Eros universal=

<... 

=

<... a Alma 8 9 segue a Alma celestial e depende dela=

<l'anima riunita all'Intelligenza, da cui trae l'esistenza, ripiena di ragioni, bella delle bellezze di cui è adorna, 
piena di ricchezze cosl da mostrare in sé i mille splendori e le immagini di tutte le bellezze, è Afrodite in tutto=.

< Eros dell'Anima superiore è un Dio che la congiunge eternamente al Bene=.

<L'Anima universale ha dunque un Eros universale=.
<
dal suo desiderio=.
<... l'Anima 8del mondo9 segue l'Anima celeste e dipende da essa=.



8 9
8 9

Eles 8se a 9

<E perché l'Anima universale e quella del mondo avrebbero un Eros ipostatico, e non l'avrebbero le nostre e 

oi meriti e la sua essenza=.
<Dunque gli uni amano i bei corpi anche con desiderio sessuale, ma perché sono corpi belli, gli altri invece 
8posseggono9 l'amore cosiddetto misto, desiderano cioè la donna, anche per assicurare la perpetuità 8della 



specie9 [...]

effetto e una rappresentazione. Costoro 8si accostano9 alla b

questo è l'amore come passione dell'anima=.
<C'è una doppia via per coloro che salgono e si elevano: parte la prima dal basso, la seconda è di coloro che 

mondo: il viaggio è finito quand'essi arrivano al sommo dell'intelligibile=. 



<

consiste em uma simetria das partes=

< che la bellezza visibile consiste in una simmetria delle parti=.



<Portanto, diremos 

sujo de terra=

<... senão um afastamento dos prazeres corporais, uma fuga deles porque 

são impuros= <... consiste em não temer a morte=

<... o desprezo 

pelas coisas deste mundo=

<... o pensamento que se afasta dessas coisas e conduz a alma para o alto=

<Ogni cosa privata di

insieme, le parti diverse 8di un essere9, le riduce a u
risiede in questo essere, una volta ricondotto all'unità ...=.
<

=
<... se non un allontanamento dai piaceri del corpo, una fuga da essi perché sono impuri ...=.
<... consiste nel non temere la morte=.
<... il disprezzo delle cose di quaggiù=. 
<... il pensiero che si allontana da queste cose e conduce l'anima verso l'alto=.



< =

<Deus= com <D= maiúsculo
< =

<

degli esseri=.
<A questo punto egli getta via ogni insegnamento, finché, condotto come un fanciullo e posto in seno alla 

to che incalza, egli vede improwisamente e non vede 8come9, ma 

proprio la luce=.



d9Ele

em torno d9Ele. 

–
– 9A

n9

<Se è cosl, essa deve staccarsi da tutte le cose esteriori, rivolgersi alla sua interiorità, completamente, non 

deve abbandonarsi alla contemplazione di Lui=.
<Ora, se un'anima conosce se stessa in altro tempo e sa che il suo movimento non è rettilineo se non quando 

deriva e si terrà sospesa a Lui e si raccoglierà verso di Lui, al quale tutte le anime dovrebbero rivolgersi ...=.



<

=

n9E

<...

=

d9

<

8 9=

d9E
d9E

< è innamorata, per sua natura, di Dio e desidera unirsi a Lui=.
<I corpi infatti sono di ostacolo ai corpi per comunicare fra loro; però le realtà incorporee non sono separate 

=

<... esistiamo in grado maggiore quando ci incliniamo verso di Lui, e in Lui sussiste il nostro bene: anche 
l'esserne lontani vuoi dire esistere in grado minore=.
<... 

8 9=



<

=

<

peso, che sta diventando dio, o meglio che è già dio ...=.
<Perciò, quando il

visione è difficile ad esprimersi=.
<Perché dunque l'anima non rimane lassù? Perché non è ancora uscita di qui completamente. Tempo verrà in 
cui la sua contemplazione sarà ininterrotta senza che il corpo non la infastidisca più=.



mas < e não no ser= significa <n9Ele=; e o contemplador 
se não essência, mas <além da essência=, pois se une a Ele

n9E

<só com o Só=.    

<... e così, poiché non è in un altro, non può essere in nulla ma solo in se stessa; ma «essere in sé sola e non 

cose terrene, fuga di solo a solo=.



<o amor enquanto desejo= na qual explicamos como o 

<o amor como virtude=, procuramos esclarecer 

designada <o amor 

como fundamento da sociedade= mostramos como 

com uma seção chamada <o amor enquanto caridade 

fraterna=, na qual aprofundamos esse aspecto do amor que, com o passar dos anos, foi se 

Como disse Hannah Arendt em sua tese doutoral: <... nada do patrimônio filosófico da antiguidade e da 

filosófico, e nunca o excluiu radicalmente do seu pensamento= 



< =

<

alguém que ame e alguém que seja amado=

<Ainda não amava, e já 

a segurança, as situações isentas de risco=



filosofia grega, que é exatamente a afirmação de que <... =

como nós, eles também dispõem de uma espécie de <sexto sentido= que em 

<É de grande importância saber como é o 

querer do homem=

<Quanto ao desejo que inspira a 

<... el amor es una especie de apetito=.
<... movimentos 

irracionais da alma= (
<

=



n9

, afirma: <É este 
direção=
Como ficou demonstrado no primeiro capítulo, essa ideia de que o <amor é uma espécie de desejo= se 



: <

=

que <... 

...=

seguinte forma: <E assim, o amor ávido de possuir o objeto amado é o 

o adverso, se acontecer, é a tristeza=

<Mas pretendem que as partes das perturbações nasçam de dois supostos bens e de dois supostos males; 

Os que são temidos como supervenientes, esses mesmos afetam os presentes com a dor= (

<... amar no es otra cosa que desear ...=



<Só o amor leva 

todas as maldades, os adultérios, os crimes, os homicídios, a luxúria?=

<Acaso vos é dito: Não ameis coisa alguma? Longe disso. 

amar=



o Hiponense, que <...

=

esse tipo de amor: <

=

<
= 3 <... 

cristiano se proclama amador=.
<

= 3 <

sólo le basta el Bien=
<En efecto, hay también un amor torpe, por el que el alma persigue las cosas inferiores a ella misma, y que 

, es decir, la raíz de todos los males=.
<Llamo caridad al amor por el cual son amadas aquellas cosas que no deben ser aborrecidas comparadas 

se ama=.



― Todos queremos ser felizes?

― Parece vos ― perguntei ― ser feliz quem não tem o que quer?
― Todos responderam negativamente. 
― Será então feliz quem tem o quer? 

< odos queremos ser felizes=

, o bispo de Hipona diz: <

=

forma: <Meu caro irmão Gálio: todos querem viver felizes, mas não têm a capacidade de ver perfeitamente o 
que torna a vida feliz= 



: <Tal é a 

princípio da felicidade=

diz: <... ninguém é feliz se deseja alguma 

coisa que não pode possuir= : <... só é feliz quem tem 

todos os bens que deseja ...= <... não é feliz, senão 

aquele que possui tudo que quer ...=

<Porque o único motivo que leva o homem a filosofar é o desejo 
de ser feliz ...= 



<... este homem muito 

o ...=

<

se, daí que quem as ama e as possui não pode, de modo nenhum, ser feliz=

3 3
3 3
3 3

3 3 3



<

o homem viva feliz é mister que viva=

<

alguma, poderá ser deveras feliz a vida que não for imortal=

<Todas as pessoas desejam ser felizes. Se o desejam de fato, 

=

<

=

<¿Qué bien puede
naturaleza del hombre=.

da coleção Os Pensadores: <No diálogo Alcibíades, Platão

...= 

: <Originalmente, pois, o homem era espírito puro; por efeito do pecado passou a ser um espirito 

sistema de Origenes ...= (



<Assim sendo, visto

nós que no homem existem duas componentes, a saber, um corpo e uma alma ...= 

<A natureza do 

natureza humana=

<... cuando casi todo el mundo, o por lo menos mis adversarios y yo, estamos de acuerdo en la afirmación de 

alma que le anima, ni el alma sin el cuerpo la que da la vida=.

<La 
cuerpo de la naturaleza humana=.



costumeira das Escrituras, diríamos <três almas=, 

<

=

me então a mim mesmo, e me perguntei: <E tu, quem és=? E respondi: <Um 
homem=. Tenho à minha disposição um corpo e uma alma, o primeiro é exterior e a 

4 4

<Por ejemplo, el alma y el cuerpo son sustancias distintas y, sin embargo, constituyen al hombre=.

<... para um tripulante acometido por inúmeras doenças incuráveis na 
...= 



<É grande verdade não ser todo 

homem ...=

<dualismo radical= a moda platônica, nem <união substancial= 

<concepção dual ou relacional=

<

racional que consta de alma e corpo=

: <

=

na parte que ela intitula <A relação corpo alma=

<Agostinho utiliza dois termos, 8corpo9 ( ) e 8carne9 ( corpo humano=

<

=.



<

...=

< 8

9

=

<Es mucho mejor y más fácil el comprender que hay dos géneros de cosas buenas, ninguna de las cuales es 
=.

<¡Que oigamos con atención y respeto, oh Cristo, qué fin o felicidad nos prescribes! [...] Amarás, dice, al 

amarás con toda tu alma. Ni esto es suficiente aún. Le amarás con toda tu mente=.



<

=

<... =

<

=

<

capaz de Deus, e pode ser partícipe dele=

<
= 3 <... 

tiempo en cada parte=.
<Se, pois, a alma dá forma ao corpo, para que ele seja o corpo que é…= 3 <
forma, para que sea el cuerpo que es ...=.
<... no sentido em que diz a Escritura: 

se do corpo para a alma o termo 8coração9, por figura de metáfora= 
<Daí nasce essa 

nos e pensemos haver a morte livrado os amigos dos males ...= 

<De fato, aspirar a ser felizes todos veem esse em seu coração ...= 
<... há muitas do homem= 

es termos, quando escreve: <Então, quando a razão, a mente ou o 

= (
<... lo que es eterno [...] no podemos poseerlo si no es por medio de eso por lo que nosotros somos más 
excelentes, es decir, por la mente=.



<Em todos eles há 

querer, melhor diríamos, todos eles não passam de quereres=

<Na verdade, o amor é uma espécie de desejo; e vemos, aliás, que este desejo está 

tão grande que deve ser conhecido pela mente=

<... =

<En verdad que el amor es una especie de apetito; y vemos además que en las otras partes del alma está 

ser conocido por la mente=.



3 3

por minha conta. Escutemos as Escrituras: <Eu disse sois deuses e todos sois filhos 
do Altíssimo=

<O amor é a própria essência do homem ...= (B





<... o que dá origem à fraqueza de nosso corpo é a cobiça da 

alma ou sua má conduta= <...

=

<Pero [...], cuando se busca qué regla de vida se debe seguir para adquirir la felicidad, no es para el 

desde el momento que es cuestión de adquisición de la virtud, no puede referirse al cuerpo=.

<... cuerpo, dirigido por el alma, única capaz de la virtud, es tanto mejor y más honesto y se eleva a tanta 
mayor perfección cuanto más perfecta es el alma ...=.



8frux, frugis9, isto é, de 8fruto9, evocando uma certa fecundidade das almas, também 
a palavra 8nequícia9 deriva de 8nada9, o que indica a esterilidade. [...] Por outro lado, 

<... a nequícia é a mãe de todos 

os vícios=

<... a 

frugalidade é mãe de todas as virtudes=

, citando Cícero, afirma: <... 

8

9=

<... moderação da alma ...=

<... uma justa medida ou proporção onde nada está a mais ou a menos=

a definiu como <meio termo= entre dois extremos uma <justa medida= 

escolhida pela vontade guiada pela <sabedoria prática=.



Ragnar Holte, em sua obra clássica, <Béatitude et sagesse: Saint Augustin et le problême de la fin de 
lhomme dans la philosophie ancienne=, inicia o capítulo XXII intitulado: <Amour et volunté= fazendo um 

dizendo: <Agostinho é o primeiro autor do 
Ocidente latino a elaborar um conceito de vontade ...= 

com a seguinte afirmação: <De acordo 

grego= 3 <Selon une opinion assez généralisée, l'idée de volonté (au sens précis) serait absente de la 
pensée grecque=

: <
8

9

=



<Eis como ela é definida: a vontade é um impulso da 

alma que, sem ser coagida por nada, nos leva a conservar ou a adquirir alguma coisa=

ele reforça o seu caráter livre, dizendo: <

vontade=

<... pode 

se ora bem, ora mal das coisas=

<
os bens médios=

<Se la define de esta manera: 8La voluntad es un movimiento del alma, exento de toda 
no perder o a conseguir algo9=.
<Aunque si no hay libertad tampoco hay voluntad=.



3
3

como inclinações ou <... movimentos irracionais da alma=

<Hay una vida humana enredada en los sentidos corporales, entregada a los placeres carnales [...]. La 

del tiempo o de la divinidad y eternidad=.



< aquele cuja vida está pacificada pela total submissão das paixões ao domínio da mente=

<

tornam infortunados=

<Portanto, não há nenhuma outra realidade que torne a mente cúmplice da paixão a não ser a própria vontade 
arbítrio= 

<Então, quando a razão, a mente ou o espírito governa os movimentos irracionais da alma, é que está a 

reconhecemos como sendo a lei eterna= 
<Por conseguinte, só quando a razão domina a todos os movimentos da alma, o homem deve se dizer 
perfeitamente ordenado= 



<A linguagem, até aqui não se diferencia 
da dos estoicos= 

<De fato, a 8sabedoria cristã9 de Agostinho [...] é feita de fé e razão, sem distinção precisa de planos 
filosófico e teológico= Goulven Madec fala disso com as seguintes palavras: <

8 9

= 



<Ao perceber

=

<... =



<

sumamente bom=

<

Deus. Logo, ainda que mínima, toda forma vem de Deus=

aversão e essa conversão não sendo forçadas, mas voluntárias=

9

De acordo com Manfredo Ramos, em Agostinho: <A ordem do ser funda a ordem do dever, o ontológico 
comanda ao ético= 



<

preguiçosos, mortos, detestáveis, infelizes, se nada amais=

na <... =

a <... ordem é a disposição que às coisas diferentes e às iguais determina o lugar 

corresponde=

<La templanza es el

sabiduría elige los medios de defensa contra toda clase de obstáculos=.



<Quando a alma está submetida a Deus, impera com justiça sobre o corpo e, na alma, a razão, 

submetida a Deus, manda com justiça a libido e as demais paixões=

afirma: <Essa é a perfeita justiça –

A doutrina <uti frui= e a ordem do amor

<uso= e <fruição= ou

<uti= <frui=

<uti frui=

<uti frui=



Ora, sabemos que <fruir= significa gozar, desfrutar e que <usar=, quer dizer 

sentido <fruir= quer dizer afeiçoar se a um objeto por amor dele mesmo; enquanto <usar= é 

da seguinte forma: <Diz

conseguir o prazer=

<uti frui= : <Fruir é aderir a 

=

<Se dice que gozamos de una cosa cuando de ella recibimos placer; que usamos de ella cuando la referimos 
a la causa de donde debe conseguirse el placer=.



<... usar deste 

mundo, mas não fruirmos dele=

Agostinho: <

outras coisas devemos usar para poder conseguir o gozo daquelas=



<Quatro são os objetos que devemos amar: o primeiro está acima de nós; o 

abaixo de nós=



<Chamo [...] concupiscência ao movimento da alma cujo fim é fruir de si próprio, do 

próximo e de qualquer objeto sensível, sem referência a Deus=

<Chamo caridade ao movimento da alma cujo fim é a fruição de Deus por ele 

...=

<Pouco te ama aquele 

la por tua causa=

<De este modo, toda perversión humana, que se llama también vicio, consiste en querer usar de lo que debe 

gozar de lo que debe gozarse, y usar de lo que debe usarse=.
<... el veneno de la caridad es la esperanza de conseguir y conservar bienes temporales; su alimento es la 

codicias=.



: <

=

: < =

<

caridade=

<... el amor de las cosas dignas de ser amadas se llama con más propiedad caridad=.

: <... a questão de saber como o homem face a Deus (
=. (1997, p. 13



<... natureza comum que une todos os homens entre si=

<... 

=

<... que consolo melhor encontramos, entre as 

amigos?=

<Depois da cidade ou urbe vem o 

orbe=



<... ampla acolhida à opinião de que a vida do sábio é vida de 

sociedade= <...

=

<... por amor recíproco, ao menos seja em razão da natureza 

comum que une todos os homens entre si=

<... assim como não há 

também 8não há ninguém que não queira ter paz9= 

<... paz dos homens entre si, sua ordenada concórdia=

<

= 3 <

guía del hombre=

o d9



<... a 

=

Diz o evangelho: 8Amarás o Senhor teu Deus de todo o teu coração, de toda a alma, 

mandamentos dependem toda a lei e os Profetas9. Portanto, o fim do preceito é o 

<

mesmo=

O historiador José Robson Arruda é enfático ao afirmar: <A religião dos hebreus era 
monoteísta da antiguidade= 

nome significa literalmente: <Eu sou aquele que é= ou <Eu sou aquele que serei=

<.. la perfección de la ley, y su cumplimiento son los dos preceptos de la caridad=.



mandamento que é chamado novo, porque renova o homem, é este: 8Dou
mandamento novo: que vos ameis uns aos outros9. Vede, essa é a mesma Lei de 



Se pomos de lado essa definição de povo e damos esta: 8O povo é o conjunto de 
seres racionais associados pela concorde comunidade de objetos amados9, é preciso, 

<... paz temporal 

comum aos bons e aos maus=

<...

superior em excelência=

<... onde não existe 

reconhecidos ...=

<E a paz de cada uma delas consiste em ver realizados todos os seus desejos= 



<Se, por conseguinte, a república é a coisa do povo e não existe povo 

se que onde não há justiça não há república=

<... imortal, e ao invés de cessar, aperfeiçoar á em nós=

é <... a virtude 

que dá a cada qual o seu=

D9O

< = 3 <
que pertenece al Pueblo= <

= 3 <... 
al Pueblo=



pergunta: <Que dizer da justiça, cujo objeto é dar a cada qual o que é seu?=

<

toda cidade não passa de sociedade de homens que vivem unidos=



<

terra toda e [...] ligada pela comunhão da mesma natureza=

d9



<O amor de Deus, o amor ao próximo chama

se cobiça=



<Ouvistes dizer e estais cientes de que 

=

separadas pelo coração, <... ambas as Cidades enlaçam

se no século até que o juízo final as separe= de modo que <... a 

condição atual dos homens=



<Há muitos que estão dentro da 

Igreja, mas só o estão na aparência=

<... eu quis alertar para não vos contentardes com as palavras daqueles que dizem 

crer, mas sim que julgueis pelas obras e pela vida deles=

: <
de Igrejas=.

<Por conseguinte, a 

coração senão as coisas gloriosas que são ditas de ti, cidade de Deus= 



< =, 

<... =

<Não é acertado dizer 

bens desejados por essa cidade, posto ser ela mesma verdadeiro bem e o melhor do gênero=

<Interrogue

e plante a caridade=

<Para explicar esta ideia, cara 

Escritura ensina= 



contemplativa; uma vez que ela <... não pode ficar ociosa=

o que realmente motiva o comportamento de cada um. Pois, como diz Agostinho: <Tal é o 

ela, faz distinguir o valor das ações humanas=

o Hiponense não se fecha nessa ideia; ao contrário, indo mais longe, ele afirma: <Todas as 

se unir são seus próximos=

que nos presta um serviço é, também ele, nosso próximo. A palavra 8próximo9 

<Se quereis conservar a caridade, irmãos, guardai
atividade [...]. Isso não é caridade, é tibieza= 
<Esse algo é nosso irmão, para partirmos do que nos é mais próximo= 



<...

existe ninguém que não tenha direito a nosso amor=

sugere a letra do segundo mandamento, pois em <... vista dessa ordem da caridade, foi dito: 

8Amarás teu próximo como a ti mesmo!9=

<como a ti mesmo= <Eis a regra da dileção: querer também para 

mesmo=

<... com um e mesmo amor que amamos a Deus e ao próximo=

<... ama a Deus [...] consequentemente dele se lembra, 

mesmo=

<Y lo mismo que haces contigo, hazlo con tu prójimo, con el fin de que él ame a Dios también con perfecto 



<... devemos 

que deles recebermos seja orientada para essa única finalidade=

Ainda não. Porque, embora, o exercício do <amor ao próximo como a si mesmo= já seja 

evangelho de São João, Agostinho escreve: <E assim, ensinando

dou: que vos ameis uns aos outros=

El=.
<Y así, enseñándoles el modo de hacerse aptos para ir a donde El les precedía, dice: Un mandato nuevo os 
doy: que os améis unos a otros=.



aqueles que o crucificavam e dizendo: 8Pai, perdoa lhes, não sabem o que fazem9. 

<Assim deve fazer com a esposa, com os filhos, com os domésticos ...=

<Y como antes había dicho: Este es mi mandato, que os améis unos a otros como yo os he amado, añadiendo 

otros como nos amó El, que llegó a dar su vida por nosotros=.



<Como não pode aliviar a sorte 

de todos os homens ― a quem ama igualmente ― pensaria faltar à justiça se não atendesse de 

preferência aos que lhe estão mais unidos=

<

acaricia a sus pequeñuelos. [...] Así, pues, quien no ama a sus hijos, es peor que un león=.



<... caridade é superior a todas as outras=

, a verdadeira <.... a paz doméstica ...=

Agostinho, <... que consolo melhor 

humana, que [...] o mútuo amor dos bons amigos?=

coisas deste mundo apenas duas são realmente <... desejáveis por si mesmas: a conservação da 

saúde e a amizade= <... os mais 

doces laços das relações humanas=

: <Feliz aquele que te ama, e que, por teu amor, ama o amigo ...=

<Ama verdadeiramente o amigo quem ama Deus no seu amigo, ou 

porque já está ou a fim que Ele esteja nele=

<... a amizade das almas é motivada por costumes semelhantes de umas com outras ...= 
<Ama verdaderamente al amigo quien ama a Dios en el amigo o porque ya está o para que esté en él=.



<... pois a amizade só é verdadeira quando une pessoas ligadas a ti pelo 8amor derramado em 

nossos corações pelo Espírito Santo que nos foi dado9=

verdadeiras amizades: <Se possuímos tais amigos, é 

conseguir=

<... quem ama a Deus, consequentemente, há de praticar os seus preceitos. E 

prescreve= disso, como é <... a todo homem que se há de 

considerar como próximo= , então, <... quem não vê que [...] a ninguém 

<Pode haver obra mais manifesta da caridade do que atender aos pobres?=

<

=



Lo. Pois, quando Agostinho diz: <Este bem é somente Deus, a quem é certo que nós 

caridade= <Pode haver 

obra mais manifesta da caridade do que atender aos pobres?=

expressamente: <Primeiramente o homem cria Deus, sem saber e querer, conforme a sua imagem e só depois 
este Deus cria o homem, sabendo e querendo, conforme a sua imagem= 
<Este bien es sólo Dios, al que únicamente nos une la caridad=.



lo. E ele justifica essa tese dizendo que: <O amor 

deve praticar= Pois, <... embora 

chega ao primeiro amor=

<El amor de Dios es lo primero que se manda, y el amor del prójimo lo primero que se debe practicar=.

<Aunque se nos encarece en primer lugar el amor de Dios, por ser mayor, y luego el amor al prójimo, se 
comienza por el segundo para llegar al primero=. 
<El amor del prójimo limpia los ojos para ver a Dios [...]. Comienza, pues, por amar al prójimo. Parte tu 

es tu Dios...=.



<... em Deus que nós contemplamos esse imutável ideal de justiça, 

segundo o qual todo ser humano deve viver=

, se <... é a todo homem que se há de considerar como 

próximo=

<... ninguém pode ser próximo se não daquele de quem se aproxima=

<... 

dos ricos é o necessário dos pobres. Possuem bens alheios os que possuem bens supérfluos=

Ambas as coisas foram prescritas, meus irmãos, tanto: 8Dá a quem te pedir9 
quanto em outra passagem da Escritura: 8fique suada a esmola em tua mão até que 
encontres a quem dar9. Um te procura, a outro tu deves procurar. Não deixes sem 

8Dá a quem te pedir9, mas a outro deves procurar: 8Fique 
suada a esmola em tua mão até que encontres a quem dar9. Nunca o fará quem não 

<Deves querer que todo homem te seja igual=

<Ora, muitos fazem isso por ostentação, não por dileção= 



<Homem algum, de fato, está excluído por aquele que nos disse de amar o próximo=

, <... até os inimigos=

perfeita caridade, como esclarece Agostinho: <Qual é a perfeição do amor? É de amar até os 

inimigos ...=

is a ordem exata que aparece na obra: <Se, 



mas <... a natureza humana, 

perfeita ou em vias de se aperfeiçoar, independentemente de suas condições carnais=

tal for teu desejo ao amar o teu inimigo ― para que ele seja teu irmão ― então, de 

ódio que ele te demonstra é obra só dele. E o que tu dirás em tua alma? ― Senhor, 

o. ― Não ames nele o que ele é, mas o que tu desejas que ele seja. Então, 

seu sol igualmente sobre maus e bons e cair a chuva sobre justos e injustos, do mesmo modo, nós ...=.
<Pois, como dissemos, na 

de Deus, porque precisamente é capaz de Deus, e pode ser partícipe dele= 
<Como não haveria de ser invencível em seu amor, aquele que ama o homem com homem, isto é, como 
criatura feita a imagem de Deus= 



<Há dois amores: o amor do mundo e o amor de Deus. Se o amor do mundo fixar residência em nós, o amor 

amor de Deus= 

<Se está plantada, que seja nutrida com alimentos capazes de a levar à sua própria perfeição= 
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4 O MOVIMENTO DO AMOR-DESEJO AO AMOR-CARIDADE 

Este capítulo é dedicado a responder à questão central proposta como mote desta 

pesquisa, qual seja: segundo Agostinho, como pode o ser humano realizar, em sua vida, a 

passagem do amor-desejo para o amor-caridade? Afinal, esclarecer essa questão constitui o 

escopo maior dessa tese. Tudo o que foi dito nos anteriores se apresenta como uma longa 

preparação que servirá de fundamento para as discussões do presente capítulo. Por isso, neste 

haverá várias remissões ou mesmo retomadas de temas abordados naqueles.     

Com a finalidade de aprofundar e resolver a questão proposta, o dividimos em 

quatro seções. Na primeira aprofundamos a ideia de desejo e, mais especificamente, do desejo 

de Deus; além disso, expomos o conceito de Deus formulado por Agostinho. Na segunda 

falamos da orientação que ele nos dá de como, já nesta vida, podemos encontrar Deus, amá-Lo 

e fruir Dele. Na terceira mostramos como a vida humana pode ser transformada quando ela é 

vivida sob o impulso do dom da caridade divina. E na última seção expomos quais são os reais 

benefícios colhidos por alguém que ama com essa caridade.   

4.1 O desejo de Deus

O ponto central dessa seção é uma explanação sobre o que é, exatamente, o desejo 

de Deus; porém, antes de entramos nessa questão, devemos ainda aprofundar alguns aspectos 

acerca do desejo humano, visto que aquele se inclui neste. Em seguida, concluiremos 

discorrendo a respeito do conceito ontológico de Deus, uma vez que este se encontra na base 

das discussões antropológicas de Agostinho.

Então, comecemos apresentando os termos latinos frequentemente usados pelo 

Hiponense para expressar a ideia do que no vernáculo chamamos desejo. A palavra latina mais 

utilizada por ele para designar <desejo= é, sem dúvida, appetitus (O'Daly, 1986-1994, p. 420), 

visto que esta traduz a ideia de uma potência ou tendência da alma que procura aquilo que lhe 

falta, ou seja, um impulso natural movido por uma carência que busca seu preenchimento 

(Vargas, 2015, p. 150). Algumas vezes, para expressar a mesma ideia, Agostinho também utiliza 

o termo desiderium .

  Além desses, na enciclopédia <Agostinho através dos tempos=, Isabelle Bochet inicia a análise do verbete 
<Desejo= elencando uma série de termos latinos que Agostinho utilizava para expressar a ideia de desejo nos 
seus mais variados sentidos (2018, p. 323-324).
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E por falar em vocábulos latinos, a palavra amor, largamente utilizada por ele, é 

exatamente a tradução do termo grego eros (Mora, 2000, p. 107). E, como para o Filósofo 

Africano, <... o amor é uma espécie de desejo= (Div. qu., 35, 2) , ou seja, um appetitus, a sua 

concepção de amor-desejo corresponde exatamente ao eros platônico , tal como este é 

apresentado nos diálogos O banquete e Fedro, bem como em algumas partes das Enéadas de 

Plotino .

Além disso, pode-se afirmar que este amor enquanto desejo é parte integrante da 

própria estrutura ontológica do ser humano, uma vez que esse tipo de amor é algo natural . 

Afinal, segundo Agostinho, é impossível que exista alguém que não ame, pois, não amar seria 

o mesmo que não viver; e ele declara isso de forma muita enfática, quando diz: <Sereis 

preguiçosos, mortos, detestáveis, infelizes, se nada amais= (En. Ps. 31, II, 5). 

Todavia, o desejo humano não é, como entenderam alguns pensadores 

contemporâneos , uma potência <indiferenciada= de natureza puramente sexual que precisa 

ser sublimada para que se possa atingir os valores espirituais . Pois, dessa forma, como o 

desejo teria um caráter puramente instintivo, se o mesmo não fosse sublimado, manteria o ser 

humano preso a uma vida animalesca. Ora, essa ideia pertence à psicologia moderna e, portanto, 

é estranha ao pensamento agostiniano .

Ao contrário, na concepção do bispo de Hipona, o desejo humano é uma realidade 

que se <diferencia=. Uma prova disso é que quando ele se refere a esse tipo de potência 

puramente instintiva de natureza sexual, utiliza sempre o termo latino libido  e não appetitus. 

 <... el amor es una especie de apetito= (Tradução nossa).
 Sobre o eros socrático-platônico que se apresenta nos referidos diálogos já discorremos bastante na Seção 2.1. 
do primeiro capítulo 

 Acerca das várias concepções do eros em Plotino, conferir no primeiro capítulo a subseção 2.3.2.
 Sobre essa questão Josefa Rojo afirma: <Correspondendo à ordem ontológica, encontramos em Agostinho um 
amor no homem que é chamado de amor ontológico ou natural...= 3 <Correspondiéndose con el orden 
ontológico, encontramos en Agustín un amor en el hombre que se denomina amor ontológico o natural ...= 
(2013, p. 60).

 Aqui nos referimos especialmente a Sigmund Freud e seus discípulos.
 Para uma visão mais detalhada do conceito freudiano de <sublimação= vale a pena ler no dicionário de 
psicanálise o verbete referente a esse termo (Laplanche, 2001. p. 494-497). 

 Como afirma Ragnar Holte: <A ideia de um desejo humano básico, primitivamente sensual, que por sublimação 
pode ser direcionado para valores espirituais, pertence à psicologia popular moderna; ela é estranha à 
Agostinho=. 3 <

Augustin=
 Veja-se, por exemplo, como o bispo de Hipona explica o termo <libido= em A Cidade de Deus: <É verdade 
haver muitas classes de libido; quando, porém, se diz simplesmente libido, sem mais nada, é costume quase 
sempre entender-se a que excita as partes sexuais do corpo. E é tão forte, que não apenas domina o corpo 
inteiro nem só dentro e fora, mas também põe em jogo o homem todo, reunindo e misturando entre si o afeto 
do ânimo e o apetite carnal, produzindo desse modo a voluptuosidade, que é o maior dos prazeres corporais= 
(Civ., XIV, 16. grifo nosso). 
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Porém, mesmo ele distinguindo esses dois vocábulos, alguns intérpretes  continuaram 

entendendo o desejo agostiniano como algo indistinto, sempre marcado pela carência e por uma 

espécie de interesse egoísta . 

Aliás, esse foi um dos grandes equívocos de Anders Nygren, que entendeu o eros 

platônico como um amor-desejo de caráter indiferenciado e egoísta, oposto à ágape, 

comparando-os a água e fogo, ou seja, como coisas radicalmente inconciliáveis (NYGREN, 

1953. p. 471-472). A partir dessa interpretação, uma vez que Agostinho procurou conciliar o 

eros-grego ao ágape-cristão, utilizando para isso os vocábulos latinos appetitus e caritas, 

Nygren o acusou de corromper a autêntica proposta cristã do amor-ágape ao misturá-lo com 

amor-eros da filosofia pagã (Idem., 1953, p. 459).  

Na verdade, segundo Agostinho, o desejo (appetitus) não é algo indistinto porque 

este se encontra nas três partes da alma humana  e se adequa perfeitamente às funções de 

cada uma delas. Ou melhor, embora o desejo humano seja uma carência, este é também uma 

potência que busca satisfazer a necessidade da parte na qual está inserido. Por exemplo, na 

componente básica da alma, o desejo procura satisfação naquilo que é sensível; na porção 

central, esse tende para as relações afetivas; já na parte superior, o apetite busca preencher as 

suas carências intelectivas .

4.1.1 O desejo de Deus e a caridade

Antes de qualquer coisa, é preciso lembrar que a ideia de que no interior de cada 

ser humano habita um desejo divino não é originalmente agostiniana, visto que essa tese já se 

encontra claramente em Plotino, por exemplo, quando este diz: <É necessário, portanto, voltar 

 Entre esses intérpretes, o mais conhecido é o caso de Anders Nygren, como explicaremos a seguir. 
 Em sua Introdução geral a obra de Agostinho, quando discute a relação eros e ágape, Victorino Capánaga a 
inicia criticando esses intérpretes (1969, p. 117).  

 <& e vemos ainda que o desejo está nas outras partes da alma= 3 <... y vemos además que en las otras partes 
del alma está dentro el apetito= (Mor., 35, 2).

 A respeito dos desejos e tendências naturais do ser humano relacionados com as três partes da alma, vale a pena 
ler as explicações de Ragnar Holte (1962, p. 256). 

 Conferir no segundo capítulo a subseção 3.1.3. 
 É assim que, às vezes, Agostinho chama o desejo de Deus (Ep. Io. tr., IV, 6). 
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ao Bem, ao qual toda alma aspira= (Enéada I, 6, 7. 1) . E Agostinho, como um assíduo leitor 

das Enéadas , provavelmente, encontrou nelas a inspiração para formular a sua própria tese 

sobre o desejo de Deus; embora fazendo à ideia plotiniana, como sempre, adaptações, correções 

e acréscimos.  

Assim sendo, já é possível entender que, para o bispo de Hipona, o desejo divino, 

assim como todo anseio humano, não é algo que vem de fora, como uma coisa estranha que nos 

tenha sido acrescentada; ao contrário, esse tipo de desejo está em nós desde o princípio, uma 

vez que faz parte de nossa natureza originária. Portanto, este desejo psicológico de Deus 

expressa um finalismo ontológico, uma vez que todo ser humano tende para Ele como seu fim 

último (Pegueroles, 1979, p. 137). 

<& somente Deus é o bem que torna feliz a criatura racional e intelectual. Assim, 

=

< todos veem esse desejo em seu coração ...=

<

= : <

=

 <Bisogna dunque risalire verso il Bene, cui ogni anima aspira=. (Tradução nossa). Vale lembrar que no contexto 
da obra de Plotino esse <Bem= se refere explicitamente ao <Uno=, que para os neoplatônicos é o Deus Supremo, 
embora este não tenha as mesmas características do Deus da revelação judaico-cristã com explicaremos mais 
adiante na subseção 4.1.2.

 Sobre essa questão vale a pena ler no verbete <Plotino= de Anne-Marie Bowery, o que ela escreve na parte 
intitulada: <Familiaridade de Agostinho com Plotino= (2018, p. 790-791). 

 <Deus criou por bondade. Não precisava de coisa alguma que fez ...= (En. Ps., 134, 10). 
 <... desejam ser felizes, como a verdade o proclama, como o exige a própria natureza, na qual o Criador [...] 
inseriu esse desejo= (Trin., XIII, 8,11). 

 <Buscar a Dios es ansia o amor de la felicidad ...=. (Tradução nossa).
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o Hiponense diz: <Pois o que é eterno é 

mente=

 Ragnar Holte, no parágrafo que conclui sua análise das tendências ou desejos das três partes da alma humana, 
afirma: <O que relatamos mostra claramente que somente a tendência da razão tem Deus como objeto direto=. 
3 Ce que nous avons rapporté montre assez clairement que seule la tendance de la raison a Dieu comme objet 
direct= (1962, p. 256). 

 Agostinho, frequentemente, identificava esses três termos, inclusive, às vezes, os citava propositalmente juntos 
(Lib. arb., I, VIII, 18). 

 <En efecto, lo que es eterno es lo más excelente de todas las cosas; y así no podemos poseerlo si no es por 
medio de eso por lo que nosotros somos más excelentes, es decir, por la mente=. (Tradução nossa). 

 Enquanto fala de seus amores em Cartago, Agostinho confessa: <Tinha dentro de mim uma fome de alimento 
interior 4 fome de ti, ó meu Deus= (Conf., III, 1, 1).
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Assim, quando o ser humano conseguir despertar em si este desejo divino, se 

apresentará a ele uma dupla oportunidade que é de encontrar não apenas a si mesmo, mas 

também o Ser supremo, ou seja, seu próprio Criador. No entanto, para que isso aconteça, dois 

movimentos são necessários. Inicialmente, ele precisa retornar ao seu interior e conhecer-se; 

em seguida, aprofundando-se nesse caminho, deve ir além de seu próprio espírito, visto que só 

ultrapassando-o é que encontrará Deus, que está acima de sua mente (Vera rel., 39, 72). 

O que desejas, ainda não vês. Mas pela força do desejo, adquires a capacidade de ― 
ao chegar o que deves contemplar ― seres saciado. [...]

E para que esse santo desejo alcance o seu objetivo é necessário que ele cresça tão 

intensamente que nos torne capazes de uma total entrega a Deus; pois, somente quando O 

desejarmos desta forma é que O amaremos como Ele merece (Civ., XIX, 4, 4). Portanto, 

devemos amá-Lo com todas as forças do nosso ser, assim como nos sugere o primeiro 

mandamento, o qual propõe que nos entreguemos inteiramente a Ele e façamos Dele o único 

objeto do nosso amor. Tal como nos explica Agostinho: <Porque quando é dito 8de todo o teu 

coração, de toda a tua alma e de toda a tua mente9, não te é permitido nenhuma parte de tua 

vida ficar desocupada para que possas gozar de outro objeto= (Doctr. chr., I, 22, 21).    

Todavia, soa muito contraditória uma proposta de amor na qual o amante deve 

esquecer-se e perder a si mesmo. Entretanto, especificamente neste caso, esquecer-se é 

encontrar-se e perder-se é ganhar-se. Pois, é exatamente quando o ser humano se entrega 

inteiramente a Deus que, paradoxalmente, ele entra na Sua posse, e quem O possui já não tem 

necessidade de coisa alguma .

 Porque: <Deus é para nós a soma de todos os bens, ele é o nosso bem supremo= 3 <Dios es para nosotros la 
suma de todos los bienes, es nuestro sumo bien= (Mor., VIII, 13). 
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Ditas essas coisas, podemos afirmar que o constante exercício desse desejo de Deus 

que visa possuí-Lo para Dele fruir já se constitui em amor-caridade (caritas); enquanto o 

contrário disso, ou seja, o incessante desejo por este mundo com o objetivo de gozar de tudo 

que ele contém é característico do amor-cobiça (cupiditas) . Portanto, aqui encontramos o 

que, na concepção de Agostinho, se pode chamar de caridade; no entanto, este é apenas o seu 

primeiro nível. 

4.1.2 O que é esse Deus?

Tudo indica que, em Agostinho, não se pode entender completamente o que é o ser 

humano sem que se compreenda também o seu Criador. Afinal, este não apenas o criou, mas 

também colocou em seu interior o anseio de encontrá-Lo e unir-se a Ele. Por conseguinte, não 

é possível conhecer um sem que se apreenda o que é o outro (Sol., I, 2, 7). Logo, não é mais 

possível fugir ao dever de tentar compreender o que é esse Deus que o ser humano precisa amar 

acima de todas as coisas.

A temática de Deus é importante para Agostinho, não apenas a partir de sua 

conversão ao cristianismo, mas desde o início de suas especulações filosóficas esse problema 

já inquietava a sua mente. Afinal, em sua época, o que não faltava eram religiões e movimentos 

místicos oriundos das várias partes do império (Lara, 1989, p. 170), além das escolas filosóficas 

que incluíam o tema da divindade em suas doutrinas. Portanto, para o Hiponense, a grande 

questão não era a existência ou não de Deus , mas a compreensão de Sua unicidade e 

transcendência. Nas Confissões, ele recorda isso, quando escreve:

... eu te concebia como entidade que se estende por toda parte, e vai penetrando, 
através dos espaços infinitos, em todo o universo, e alastrando-se também fora dele 
na imensidão sem limites. [...] Dessa maneira, uma parte maior da terra deveria conter 
uma parte maior de ti, ao passo que a menor conteria parte menor. Assim, tudo estaria 
pleno de ti, de tal modo que o corpo do elefante possuiria uma parte maior que a de 
um pardal, por ser maior e ocupar maior espaço. E assim estarias presente nas várias 
partes do mundo, partindo-te aqui e ali em fragmentos maiores ou menores, conforme 
as partes ou maiores ou menores do universo. No entanto, não é assim, mas tu não me 
havias dissipado as trevas da mente (Conf., VII, 1, 2. grifo nosso). 

 Karl Jaspers resume essa tese agostiniana da seguinte forma: <Assim, a diferença fundamental do nosso amor 
reside na direção de seu movimento, orientado para Deus (caritas) ou para o mundo (cupiditas). [...] Caritas, o 
amor a Deus (amor dei), ama quem deve ser amado por ele mesmo [...]. Cupiditas, o amor ao mundo (amor 
mundi), apetece coisas temporais; sem referência a Deus ...= 3 <Así pues, la diferencia fundamental de nuestro 
amor estriba en la dirección de su movimiento, orientado hacia Dios (caritas) o hacia el mundo (cupiditas). 
[...] Caritas, el amor a Dios (amor dei), ama a quien debe ser amado por él mismo [...]. Cupiditas, el amor al 
mundo (amor mundi), apetece cosas temporales; sin referencia a Dios ...= (2012, p. 214-215).

 Embora no diálogo O livre-arbítrio Agostinho nos ofereça uma prova da existência de Deus, ele faz isso não 
porque, pessoalmente, sinta necessidade de uma prova de Sua existência, mas porque acha que se deve entender 
com a razão aquilo que se aceita pela fé (Lib. arb., II, 2, 5-6). 
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Todavia, embora Agostinho tenha sido educado pela palavra e pelo exemplo de 

Mônica e, com ela, tenha aprendido os rudimentos da fé cristã, naquele momento da vida, sua 

mente extraordinária não conseguia render-se facilmente a uma concepção de Deus que não 

fosse racionalmente explicável . Isso ficou bastante evidente quando ele, após ter sido tocado 

pelo Hortênsio de Cícero , resolve examinar as Sagradas Escrituras, mas logo desiste da 

leitura por causa da simplicidade de seus textos (Conf., III, 5, 9) e das inúmeras passagens que, 

à época, julgou incoerentes e sem sentido .    

E foi em busca de uma abordagem filosófica de Deus que Agostinho aderiu ao 

maniqueísmo, visto que era, exatamente, isso que os líderes desse movimento gnóstico 

prometiam aos seus seguidores . Porém, após nove anos como ouvinte desse grupo e da 

leitura de seus textos, o Filho de Tagaste continuava preso a uma visão materialista de Deus. 

Ele mesmo confirma isso em suas Confissões. 

Fixava a imaginação em formas corpóreas. Era carne, e acusava a carne. Era um sopro 
errante, e não me decidia a voltar a ti, e andava vagando por quimeras que em ti não 
existem nem em mim, nem nos corpos materiais. Não eram criações de tua verdade, 
e sim fruto das minhas ficções que as imaginavam corpóreas (Idem., IV, 15, 26. grifo 
nosso).

Ou quando, algumas páginas adiante, depois de afirmar que, sem a necessidade de 

ensino, entendeu o texto As dez categorias de Aristóteles, ele se lamenta dizendo: <Mas, de que 

me servia isso, Senhor Deus da verdade, se eu acreditava que tu eras um corpo luminoso e 

imenso, e eu uma parcela desse corpo?= (Ibdem., IV, 16, 31. grifo nosso). 

De forma que, somente depois de abandonar o maniqueísmo e mergulhar nas águas 

turvas do ceticismo, o Filósofo Africano teve a oportunidade de ler os chamados livros 

  Estamos nos referindo à época em que o jovem Agostinho estava concluindo o seu curso superior de Retórica 
em Cartago. Era assim que ele pensava naquele momento. Porém, alguns anos depois ele compreenderá que 
Deus está muito além de nossa compreensão racional; portanto, a nossa razão sozinha não tem condições de 
conhecê-Lo. No entanto, isso implicou numa conversão de Agostinho ao Deus da revelação. Para ele, esse foi, 
um longo processo, no qual foram fundamentais: a audiência dos sermões de Ambrósio, a longa conversa com 
Simpliciano, o exemplo de vida de Vitorino, a leitura das cartas de Paulo e o testemunho da conversão de 
Ponticiano e seus companheiros. 

 <O livro é uma exortação à filosofia e chama-se Hortênsio. Devo dizer que ele mudou os meus sentimentos e o 
modo de me dirigir a ti; ele transformou as minhas aspirações e desejos= (Conf., III, 4, 7).

 É somente a partir das pregações de Ambrósio que muitas passagens do Antigo testamento começam a fazer 
sentido para Agostinho. <Alegrava-me, também, por ter aprendido a ler as antigas Escrituras da Lei e dos 
Profetas, com interpretação diferente daquelas que antes me pareciam absurdas ...= (Idem., VI, 4, 6). 

 John Peter Kenney em seu capítulo intitulado <Fé e razão= afirma: <O maniqueísmo era uma seita cristã [...] 
que se apresentava como uma alternativa científica e racional ao cristianismo ortodoxo= (2016, p. 337).
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<platônicos=  e neles conhecer a ideia de uma realidade espiritual e de um Deus realmente 

transcendente (Conf., VII, 10, 16). Portanto, a sua conversão ao cristianismo foi o ápice de uma 

longa e exaustiva trajetória intelectual que culminou no episódio do jardim de Milão .

Então, Agostinho recebe da filosofia antiga a ideia de que Deus tem como 

característica inconfundível a imutabilidade que o distingue de todas as outras coisas e seres 

que, ao contrário, são mutáveis. Assim sendo, enquanto tudo se modifica, passa e perece; o Ser 

divino é sempre o mesmo, permanente e imperecível. O bispo de Hipona esclarece essa questão 

em A Trindade, nos seguintes termos: 

Outras substâncias ou essências admitem acidentes, causas de pequenas ou grandes 
mudanças. Deus, porém, não é susceptível de acidentes, e por isso, nele existe 
unicamente uma substância ou essência imutável. A Deus somente compete 
verdadeira e infinitamente o ser em si mesmo, pelo qual designamos o seu esse, isto 
é, a sua essência. Tudo o que muda não conserva o ser em si mesmo e o que pode 
mudar, mesmo que não mude, pode ser o que antes não tinha sido. Assim, somente ao 
que não muda e não pode de forma alguma mudar, pode-se afirmar, sem escrúpulos, 
que verdadeiramente é o Ser (Trin., V, 2, 3. grifo nosso). 

Além disso, o bispo de Hipona recebe ainda da filosofia pagã a ideia da 

autossuficiência divina, especialmente através de Plotino que afirma: <Ele é imune ao acaso, à 

sorte e à acidentalidade, é a causa primeira e verdadeira de si mesmo e existe em si e para si, 

em seu ser= (Enéada VI, 8, 14, 40-43) , uma vez que <... Ele [...] é o produto de si mesmo= 

(Idem., VI, 8, 20, 1-4) . Logo, para ser o que é, Deus não tem necessidade de coisa alguma, 

como declara Agostinho: <Mas tu, que és o bem que não precisa de nenhum outro bem= (Conf., 

XIII, 38, 53); e, por conseguinte, também não carece de nós, como ele dirá, mais tarde: <Não 

penses que dás algo a Deus, [...] Deus não precisa de servos, mas são os servos que precisam 

de Deus= (Ep. Io. tr., VIII, 14).       

Entretanto, quando os filósofos antigos relacionaram a tese da autossuficiência 

divina com a ideia do amor eros, ou seja, uma carência tipicamente humana que está sempre 

em busca do que lhe falta, eles foram levados a concluir que Deus é um Ser incapaz de amar, 

uma vez que amar seria totalmente contrário à sua natureza. E chegaram a essa conclusão, 

exatamente, porque desconheciam por completo a ideia de amor como doação de si mesmo, ou 

 O que em geral as edições da Confissões, em língua portuguesa, traduzem por <livros platônicos= são, na 
verdade, as Enéadas de Plotino ou, numa segunda hipótese, as obras dos neoplatônicos, nas quais se incluem 
também os textos de Porfírio (Carvalho, 2000, p. 94).

 O episódio do Jardim de Milão é, tradicionalmente, considerado como o marco da conversão de Agostinho. No 
entanto, a mesma foi um processo que já havia se iniciado bem antes e continuou ao longo de sua vida. 

 <Egli è immune dal caso, dalla fortuna e dall'accidentalità, è la prima e vera causa di sé ed esiste in sé e per 
sé, nel suo essere=. (Tradução nossa).

 <Egli è [...] il prodotto di se stesso=. (Tradução nossa).
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seja, ágape ou caridade . Vale ainda salientar que a palavra αγάπη (ágape) ocorre apenas em 

algumas passagens isoladas da tradução Septuaginta; enquanto isso, na literatura filosófica ela 

surge pela primeira vez com Filon de Alexandria, em sua obra A imutabilidade de Deus, no 

sentido de amor a Deus (Deus., 69). No entanto, é somente nos textos cristãos que a expressão 

ágape atinge o seu grande desenvolvimento (Nygren, 1953, p. 114).

Todavia, embora o conceito de Deus revelado nas Sagradas Escrituras, em alguns 

aspectos coincida com o da filosofia pagã e noutros destoe bastante, a partir de sua conversão, 

Agostinho acolherá essa nova concepção, sem, no entanto, jogar fora os aspectos positivos da 

noção grega. Essa sua aceitação intelectual será facilitada pela audiência às pregações do bispo 

Ambrósio, a leitura das Enéadas de Plotino e das Epístolas de Paulo. Essas três coisas 

prepararam sua mente e seu coração para que o relato de Ponticiano, ao narrar a própria 

conversão e dos companheiros , o deixasse perturbado e o fizesse decidir-se pela anuência 

ao Deus cristão. Obviamente que a demora na acolhida do novo conceito divino fora motivada 

também pela consciência que o catedrático de Milão tinha de que essa decisão implicaria em 

sérias consequências de ordem moral, as quais ele teria muita dificuldade de assumir . 

Uma vez convertido, Agostinho aceita a definição de Deus revelada no famoso 

episódio da sarça ardente (Ex 3, 1-15), no qual Moisés, após ter sido convocado por Deus para 

libertar o povo hebreu da escravidão do Egito, pergunta Àquele que o chamou: <Quando eu for 

aos filhos de Israel e disser: 8O Deus de vossos pais me enviou até vós9; e me perguntarem: 

8Qual é o seu nome?9, que direi? Disse Deus a Moisés: 8Eu sou aquele que é9. Disse mais: 

8Assim dirás aos filhos de Israel: 8EU SOU me enviou até vós9= (Ex 3, 13s). Aqui, o Filho de 

Tagaste encontrou um caminho para articular a ideia de Deus da filosofia grega com a 

concepção de Deus da revelação, pois as Escrituras deixavam claro que Javé é o Ser supremo, 

ou melhor, o único Ser, visto que só Ele é realmente.  

 Acerca disso, Giovanni Reale afirma: <Deus só é amado e não, também amante; ele é objeto e não também 
sujeito de amor. Para Aristóteles, assim como para Platão, é impensável que Deus (o Absoluto) ame alguma 
coisa (qualquer coisa além de si), dado que amor é sempre tendência a possuir algo do qual se é privado, e 
Deus não é privado de nada. (É totalmente desconhecida para o Grego a dimensão do amor como dom gratuito 
de si)= (1994a, p. 373).

 Para maiores detalhes acerca dessa participação de Ponticiano no processo da conversão de Agostinho leia-se 
(Conf., VIII, 6, 14 3 8, 19).

 Peter Brown nos dá uma ideia do se passava na cabeça do jovem catedrático quando ele pensava em se converter 
ao cristianismo: <Na verdade, Agostinho teria de enfrentar a perspectiva de algumas renúncias dolorosas se 
quisesse tornar-se, a um só tempo, católico batizado e filósofo. Em Milão, certas ideias sobre as formas de 
vida, que hoje temos o costume de manter separadas, superpunham-se e se mesclavam inextricavelmente na 
imaginação de Agostinho e seus amigos. O ideal do retiro filosófico era tão rigoroso quanto qualquer vocação 
para a vida monástica: significaria romper com sua carreira, seu casamento e todas as formas de relações 
sexuais; já as renúncias exigidas pela Igreja católica em seus mistérios do batismo eram também vistas como 
heroicas, como nada menos que a morte de uma vida antiga. [...] O rompimento heroico com o mundo era tudo 
o que esses entusiastas conseguiam imaginar para si ao se batizarem= (2015, p. 128).
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Além disso, ao ler as Enéadas de Plotino, Agostinho descobre ali algumas ideias 

semelhantes às da revelação cristã, especialmente aquelas que dizem respeito à doutrina da 

Santíssima Trindade. No entanto, ao invés de falar das três hipóstases em linguagem plotiniana, 

ele prefere referir-se a elas usando as palavras do evangelho de São João. De modo que, ele fala 

dessas afinidades nos seguintes termos:

Tu me proporcionaste [...], alguns livros dos platônicos traduzidos do grego para o 
latim, onde encontrei escrito, se não com as mesmas palavras, certamente com o 
mesmo significado [...] o seguinte: <No princípio era o Verbo, e o Verbo estava com 
Deus, e o Verbo era Deus. No princípio, ele estava com Deus. Tudo foi feito por meio 
dele, e sem ele nada foi feito. E o que foi, é a vida nele, e a vida era a luz dos homens, 
e a luz brilha nas trevas, e as trevas não a apreenderam=. Aí encontrei também que [...] 
o Verbo, que é Deus, é <a luz verdadeira que ilumina todo homem que vem a este 
mundo. [...] Li escrito nesses livros que o Verbo, que é Deus, nasceu, não da carne 
nem do sangue, <não da vontade do homem, nem da vontade da carne, mas de Deus=. 
[...] Encontrei aí que o teu Filho unigênito, eterno contigo, permanece imutável antes 
e acima de todos os séculos (Conf., VII, 9, 13-14) .

No entanto, embora a teoria plotiniana guarde algumas semelhanças com a doutrina 

cristã, ela traz consigo uma hierarquia entre as hipóstases que não se verifica na relação das 

pessoas divinas. Posto que, o Deus da revelação é, ao mesmo tempo, uma <... Trindade una e 

Unidade trina= (Idem., XII, 7, 7). Dessa forma, sem deixar de ser uno, Ele é também 

diferenciado em si mesmo, ou seja, é Pai, Filho e Espirito Santo . O Pai gera a si mesmo, o 

Filho, por sua vez, é gerado pelo Pai  e o Espirito Santo é o próprio Amor que une o Pai e o 

Filho (Trin., VI, 5, 7).  

Todavia, é importante salientar que essas três pessoas divinas são distintas no que 

diz respeito à relação existente entre elas, visto que, uma é o Pai, outra o Filho e outra o Espirito 

Santo (Idem., V, 5, 6). No entanto, quando se trata da essência, elas são um único Deus, uma 

vez que mantêm entre si uma perfeita igualdade , posto que têm a mesma substância .

Ora, a presença, em Deus, de três pessoas que se amam implica que há Nele, 

simultaneamente, unidade e diferenciação, imutabilidade e movimento (Vargas, 2015, p. 153-

155); uma vez que Ele é, ao mesmo tempo, um Ser único é uma tríade amorosa. No entanto, é 

 O Hiponense continuará falando das semelhanças, assim como das dessemelhanças, que encontrou entre as 
ideias neoplatônicas e cristãs ao longo dos capítulos 9 e 10 deste livro VII das Confissões.

 <... assim demonstraremos que a Trindade é um só e verdadeiro Deus, e quão retamente se diz, se crê e se 
entende que o Pai, o Filho e o Espírito Santo possuem uma só e mesma substância ou essência= (Trin., I, 2, 4). 

 <... e o que seja propriamente o Pai e o Filho: um é aquele que gera, o outro o gerado. [...] O Filho, pois, deve 
também ao Pai [...]; o Pai, porém, a ninguém deve aquilo que é= (F. et symb., IX, 18).

 <Por enquanto fica demonstrada a igualdade e a identidade de substância da Trindade, o mais brevemente que 
o pudemos fazer. De qualquer modo [...] nada impede que confessemos a mais perfeita igualdade do Pai, do 
Filho e do Espírito Santo= (Trin., VI, 9, 10).

 <Deus, porém, não é susceptível de acidentes, e por isso, nele existe unicamente uma substância ou essência 
imutável= (Idem., V, 2, 3). 
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importante esclarecer que o amor que une as três pessoas divinas, embora seja afetivo, não é 

carente, ao contrário, é altruísta e gratuito, ou melhor, não é um amor eros, mas um amor ágape.  

Entretanto, mesmo após a conversão, Agostinho não abrirá mão de continuar 

filosofando , ao contrário, ele sempre manterá o ideal de entender para crer e crer para 

entender (S., 43, 9). De forma que, enquanto acolhe, pela fé, o Deus da revelação, aplica-Lhe 

as categorias trazidas da tradição filosófica. E assim, ele realiza, no conceito de Ser divino, uma 

síntese perfeita, na qual, a um só tempo, esclarece a ideia de Deus revelada e eleva a concepção 

de Ser supremo que a razão já havia alcançado.  

Por conseguinte, embora seja autossuficiente, isto é, não tenha necessidade de coisa 

alguma , mesmo assim, Deus é afetivo, uma vez que Ele busca unir-se ao outro. Afinal, apesar 

de ser imutável, nele se distinguem três pessoas que se amam com caridade. E foi movido por 

esse modo sui generis de amar que Deus criou todas as coisas , especialmente o ser humano.  

4.2 O encontro, a fruição e o amor a Deus

Tendo o ser humano se apropriado intelectualmente do verdadeiro conceito de 

Deus, então, é chegada a hora de procurá-Lo; e quando O encontrar, deverá amá-Lo de <... todo 

o seu coração, toda a sua alma e todo o seu espirito= . Pois, dessa forma se unirá a Ele, e 

nessa união amorosa fruirá Dele e será plenamente feliz.     

Ora, falamos anteriormente a respeito do desejo de Deus e de como essa espécie de 

appetitus já seria uma forma de amor a Deus. Porém, assim como <... ninguém ama o que 

desconhece= (Trin., XIII, 20, 26) , também não é possível amar aquilo que ainda não se 

encontrou. Sendo assim, para amar verdadeiramente a Deus não basta simplesmente ansiar por 

Ele; é preciso que esse desejo seja tão intenso que nos leve a procurá-Lo com o firme propósito 

de encontrá-Lo e unir-se a Ele, pois quem ama anseia unir-se ao ser amado.  

Todavia, nenhum dos cinco sentidos físicos é capaz de captar a presença de Deus, 

uma vez que, por natureza, Ele é puro espírito; logo, desde já fica claro que pela via dos 

 De acordo com Hannah Arendt Agostinho foi <... o primeiro filósofo cristão porque se manteve preso à filosofia 
ao longo de toda a vida= (2000, p. 249).

 <Onde nada falta, não há necessidade. Onde não há deficiência, nada falta. Mas em Deus não há deficiência, 
logo, não há necessidade alguma= 3 <Donde nada falta, no hay necesidad. Donde no hay deficiencia, nada 
falta. Pero en Dios no hay deficiencia, luego no hay necesidad alguna= (Div. qu., 22). 

 <Deus criou por bondade. Não precisava de coisa alguma que fez ...= (En. Ps., 134, 10). 
 Este mandamento da revelação Judaico-cristã, aparece nas Sagradas Escrituras tanto no Antigo quanto no Novo 
testamento (Dt. 6, 5; Mt 22,37). E Agostinho a repete em suas obras sempre que fala de como se deve amar a 
Deus. Seguem alguns exemplos (Mor., XXVII, 57; Doctr. chr., I, 22, 21; Div. qu., 35, 2; Vera rel., 46, 86). 

 No livro X de A Trindade, Agostinho explica essa afirmação (Trin., X, 2, 4). 
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sentidos , não é possível encontrar Deus. Portanto, quem, de fato, almeja alcançá-Lo deve 

enveredar por outro caminho. Na verdade, a primeira condição para o ser humano atingir esse 

objetivo é, antes de qualquer outra coisa, encontrar a si mesmo. E para tanto é necessário que 

ele inicie um processo de interiorização, visto que somente dessa forma poderá chegar ao 

conhecimento de si mesmo.   

Uma vez que, aprofundando-se nessa interiorização, além do 

autoconhecimento e a descoberta de seu logos interior; o ser humano encontrará sua verdade 

mais profunda e sua maior dignidade: o fato dele ser imagem e semelhança de Deus . Todavia, 

mesmo quando ele atinge essa consciência, o referido processo ainda não foi concluído, já que 

o seu escopo final é encontrar o próprio Deus.  

Em todo o pensamento de Agostinho é ponto pacífico a tese de que Deus habita no 

mais profundo do coração humano. A esse respeito, ele declara em suas Confissões: <Eis que 

habitavas dentro de mim e eu te procurava do lado de fora!= (Conf., X, 27, 38). Em muitas 

outras passagens dessa obra ele volta à essa afirmação. Vejamos esses exemplos: 

Pois eu não existiria, meu Deus, eu de forma alguma existiria, se não estivesses em 
mim (Idem., I, 2, 2).

Foi ele o criador dessas realidades, e delas não está longe, pois não as abandonou 
depois de criá-las. [...] Ele está no íntimo do nosso coração; mas o coração se afastou 
dele (Ibdem., IV, 12, 18). 

Esta presença de Deus, todavia, não se confunde com a Sua imagem impressa em 

nossa mente. Assim, quando o ser humano conhece a si, logo percebe que a parte mais nobre 

de sua alma ainda não é Deus . A partir de então, compreende que para encontrá-Lo, será 

necessário transcender a si mesmo, indo além de seu próprio espírito. Essa ideia fica bastante 

clara quando se lê em A verdadeira religião:

 O bispo de Hipona fala também de uma espécie de <sexto sentido= interno e não corpóreo que inclusive nós 
compartilhamos com os animais (Lib. arb., II, 3, 8 3 5, 12). 

 <A verdadeira honra do homem é ser imagem e semelhança de Deus= (Trin., XII, 11, 16). 
 <Se intuirmos isso, intuímos desde já uma trindade que, todavia, ainda não é Deus, mas sim aquela que é a 
imagem de Deus= (Trin., XIV, 8,11). 



145

Não saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade habita             no coração do 
homem. E se não encontras senão a tua natureza sujeita a mudança, vai além de ti 
mesmo. Em te ultrapassando, porém, não te esqueças que transcendes tua alma que 
raciocina. Portanto, dirige-te à fonte da própria luz da razão (Vera rel., 39, 72) .

No entanto, fazer essas afirmações não lhe pareceram suficiente. De modo que 

Agostinho resolveu narrar, passo a passo, todo o caminho de interiorização que ele mesmo 

percorreu até descobrir em que parte da sua alma Deus habitava. Então, julgamos acertado 

apresentar aqui, ainda que de forma bastante concisa, esse itinerário tal como ele o descreveu 

no livro X das Confissões. 

Treze anos haviam se passado desde o episódio do jardim de Milão. Logo, o bispo 

de Hipona está convicto de que sua fé não era uma ilusão e de que realmente encontrara Deus. 

No entanto, essa segurança não eliminou nele o filósofo. Por isso, agora queria saber onde Deus 

estava antes de o ter encontrado. Lembrava-se que tudo ocorreu no momento que ele conheceu 

a verdade, mas isso não passava de uma lembrança registrada em sua memória; portanto, não 

era o suficiente. 

A partir daí, ele nos conduz, através de questionamentos, até que fique claro onde 

Deus se escondia quando ele o encontrou. O ponto de partida desse itinerário acontece no 

capítulo seis do livro X, quanto Agostinho diz a Deus que tem certeza que O ama, entretanto, 

precisa saber, exatamente, <o que= está amando quando O ama. E, nesse momento do colóquio, 

ele questiona o próprio Deus: <Estou seguro, Senhor, de que te amo; disso não tenho dúvidas. 

[...] Mas que amo quando te amo?= (Conf., X, 6, 8).  

Então, ele inicia a sua investigação abrindo um diálogo com as criaturas; porém, ao 

questionar a terra, o mar, o vento, o céu, a lua e as estrelas, a única resposta que obtêm de todas 

elas é simplesmente: <... não somos o teu Deus que procuras= (Conf., X, 6, 9). E depois dessa 

negativa, resolve interrogar a si mesmo, começando então pelo que tem de mais visível, seu 

próprio corpo. No entanto, logo percebe que é um ser composto de corpo e alma; e, uma vez 

que, esta é superior àquele , ela estaria mais apta a responder às suas perguntas. 

Todavia, já nos primeiros questionamentos, o bispo de Hipona entende que apesar 

da superioridade da alma, não é isso que ele ama quando ama a Deus. Pois, embora a alma seja 

a vida do corpo, não é vida para si mesma, de modo que o princípio que a mantém viva deve 

 Essa mesma tese é retomada, anos depois, em A Trindade, nos seguintes termos: <Se procurarmos o que possa 
existir de superior a essa natureza racional, e se investigarmos a verdade, encontraremos que essa verdade é 
Deus, ou seja, não uma natureza criada, mas criadora= (Idem., XV, 1,1).

 Esta questão da composição do ser humano em corpo e alma e da superioridade da alma foi largamente discutida 
na subseção 3.1.5 do segundo capítulo. 
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estar acima dela. Sendo assim, ele compreende que para encontrar Deus precisará ultrapassar a 

sua própria alma.

Então, Agostinho se questiona: <Quem é aquele que está acima de minha alma?= 

(Conf., X, 7, 11). E entende que é preciso subir, através da própria alma, indo além dessa força 

que o prende ao corpo. Porém, nessa escalada, deve superar também aquele <sentido interior=  

que organiza a função de cada um dos sentidos corpóreos, que ele compartilha com os animais; 

por isso, declara: <Ultrapassarei ainda outra força que igualmente o cavalo e a mula possuem, 

porque também possuem sensibilidade corporal= (Idem., X, 7, 11).  

A partir daí, ele diz que precisa continuar <... subindo passo a passo até aquele que 

me criou= (Ibdem., X, 8, 12). E nesse processo de ascensão, o Hiponense atinge a memória, 

onde se encontram todas as imagens que foram trazidas pela percepção; e, além disso, lá está 

<... depositada toda a atividade de nossa mente, que aumenta, diminui ou transforma, de 

diversos modos, o que os sentidos atingiram, e também tudo o que foi guardado e ainda não foi 

absorvido e sepultado no esquecimento= (Ibdem., X, 8, 12).  

A memória conserva todas essas coisas para serem reencontradas quando se fizer 

necessário. Todavia, não <... são os próprios objetos que entram, mas as suas imagens pelos 

sentidos, e que aí ficam à disposição do pensamento, até que ele se lembre de chamá-las= 

(Ibdem., X, 8, 13). Mas, a capacidade da memória é ainda maior, pois todas as noções 

apreendidas e todo conhecimento adquirido também estão guardados nela (Ibdem., X, 9, 16). E 

diante de tal descoberta, Agostinho exclama: <É grande o poder da memória, bem grande, ó 

meu Deus= (Ibdem., X, 8, 15).

Mesmo assim, ele quer mergulhar nas profundezas da sua memória. E nessa 

imersão, o bispo de Hipona entende que nela se encontram <... os sentimentos da alma, não do 

modo como o espírito sente no momento em que os experimenta, mas de maneira diferente, de 

acordo com o poder da própria memória= (Ibdem., X, 14, 21). Ele explica isso dizendo que se 

pode recordar uma ocasião de alegria sem que se esteja alegre, lembrar um instante de tristeza 

sem que se esteja triste, rememorar um momento de temor, sem que se esteja com medo ou 

recordar um antigo desejo sem que o esteja sentindo.   

Então, articulando as imagens impressas, os sentimentos recordados, as noções 

aprendidas e as ideias que brotam de seu raciocínio, Agostinho conclui que não conseguiríamos 

falar <... se não encontrássemos na memória, não somente os sons das palavras segundo as 

 Esse <sentido interior= é o mesmo que Agostinho descreve em seu diálogo O livre-arbítrio e ao qual já nos 
referimos no início desta seção (Lib. arb., II, 3, 8 3 5, 12).
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imagens impressas nos sentidos, mas as próprias noções das coisas que [...] foram confiadas à 

memória pelo espírito, depois de este havê-las experimentado e sentido= (Conf., X, 14, 22). 

Entretanto, ele se lembra que os animais também são dotados de memória, do 

contrário não conseguiriam retornar às suas tocas e seus ninhos. A partir de então, percebe que 

para encontrar aquele que o fez superior aos animais é necessário ir além da própria memória. 

No entanto, doravante, outro questionamento passa a atormentá-lo. Por isso, diante de Deus, 

ele se pergunta: <Se te encontro fora da minha memória, é porque me esqueci de ti. E como 

poderei encontrar-te, se não me lembro de ti?= (Idem., X, 17, 26). 

E mesmo assim, apesar dessa grande confusão, Agostinho não desiste e continua 

mergulhando nas profundezas da sua memória. A narrativa dessa imersão se estenderá por 

vários capítulos do livro X. E ao final desta longa investigação ele conclui: <Eis o espaço que 

percorri em minha memória para buscar-te, Senhor, e não te encontrei fora dela. Nada encontrei 

referente a ti, de que não me lembrasse desde que te conheci, porque, desde então, nunca mais 

me esqueci de ti= (Ibdem., X, 24, 35).  

Portanto, a questão agora é descobrir em que seção da memória, exatamente, Deus 

se encontra. Então, recordando todas as partes da memória que investigou, ele diz que passou 

pela região das imagens dos seres corpóreos, pela área onde se depositam os sentimentos e nada 

achou; e, por fim, que entrou na sede da própria alma onde o espírito recorda de si mesmo e 

também lá não encontrou o seu Deus. E não havendo mais nenhum lugar da memória onde 

procurar, ele resolver indagar o próprio Criador: <Onde habitas, Senhor, na minha memória? 

Em que recanto dela habitas? [...] Deste-me a honra de habitar em minha memória, mas em que 

parte?= (Ibdem., X, 25, 36) . 

Todavia, enquanto recordava a longa viagem que tinha feito pelas várias regiões da 

memória, Agostinho se deu conta de que não O encontrou nela, exatamente, porque Deus não 

é uma imagem corpórea, nem um sentimento, nem mesmo o seu próprio espírito. E finalmente, 

entende que, para encontrar Deus, ele precisa ultrapassar todo o caminho que foi percorrido; e, 

então, exclama: <... enquanto todas essas coisas são mutáveis, tu permaneces imutável acima 

de todas elas= (Conf., X, 25, 36).  

Porém, ele insiste com seu interlocutor refazendo, com outras palavras, a mesma 

pergunta: <... onde é que eu te encontrei para poder conhecer-te?= (Idem., X, 26, 37). E só agora 

toma plena consciência de que Deus realmente não estava em sua memória antes dele O ter 

 Lendo essas passagens das Confissões me pergunto se Agostinho era um místico ou um filósofo ou se ambas 
as coisas. De qualquer maneira, é fascinante percebê-lo filosofar enquanto ora e orar enquanto filosofa.  
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conhecido . No entanto, depois dessa longa jornada, a resposta lhe surge como um insight: 

<Onde, então, te encontrei, para conhecer-te, senão em ti mesmo, acima de mim?= (Ibdem., X, 

26, 37). E dessa forma, Agostinho atinge, em seu interior, acima de si mesmo, numa dimensão 

desprovida de qualquer extensão, a morada de Deus. E ele expressa a sua descoberta nos 

seguintes termos: <Quer nos distanciemos, quer nos aproximemos de ti, espaço não há. Tu, a 

verdade, reinas em toda parte sobre todos aqueles que te consultam, e respondes ao mesmo 

tempo a todas as consultas diversas que te são apresentadas= (Ibdem., X, 26, 37).  

Por fim, o bispo de Hipona conclui sua longa jornada filosófica com uma oração 

lamentando-se do tempo perdido longe daquele que desde sempre o amou e estava a sua espera. 

<Tarde te amei, ó beleza tão antiga e tão nova! Tarde demais eu te amei! Eis que habitavas 

dentro de mim e eu te procurava do lado de fora!= (Ibdem., X, 27, 38). Afinal, estava preso a 

outras belezas. <Eu, disforme, lançava-me sobre as belas formas das tuas criaturas= (Ibdem., X, 

27, 38). Mas, Deus sempre esteve no seu íntimo mais profundo; Agostinho é que não estava lá 

onde pudesse encontrá-Lo. <Estavas comigo, mas eu não estava contigo= (Ibdem., X, 27, 38). 

E atraído pela beleza das criaturas, não percebia que elas eram apenas imagens da suprema 

beleza, ou seja, vestígios do Criador. <Retinham-me longe de ti as tuas criaturas, que não 

existiriam se em ti não existissem= (Ibdem., X, 27, 38). 

No entanto, o próprio Deus, compadecido de sua busca angustiante, veio em seu 

auxílio; por isso, Agostinho exclama: <Tu me chamaste, e teu grito rompeu a minha surdez. 

Fulguraste e brilhaste e tua luz afugentou a minha cegueira. Espargiste tua fragrância e, 

respirando-a, suspirei por ti= (Ibdem., X, 27, 38). E uma vez que o tinha experimentado, já não 

conseguia viver sem Ele. <Eu te saboreei, e agora tenho fome e sede de ti= (Ibdem., X, 27, 38).  

Afinal, tendo encontrado Deus, lhe era impossível viver sem a paz da sua presença: <Tu me 

tocaste, e agora estou ardendo no desejo de tua paz= (Ibdem., X, 27, 38).

Dessa forma, cada um pode encontrar Deus dentro de si, desde que, ao mergulhar 

em seu íntimo, não O confunda com seus sentimentos, conhecimentos, lembranças ou seu 

próprio espirito. Portanto, seguindo a trilha que o bispo de Hipona traçou no livro X das 

Confissões, o ser humano encontrará Deus desde que seja capaz de recolher-se ao mais profundo 

de si mesmo e, no seu silêncio interior, lançar-se por inteiro, num ato de fé, n9Aquele que o 

transcende completamente. No entanto, Agostinho também indicará outros caminhos para se 

encontrar Deus; mas, por enquanto, esse é suficiente.

 <Não estavas na minha memória antes de eu te conhecer= (Conf., X, 26, 37). 
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4.2.1 O amor, a fruição divina e a felicidade

Voltando à discussão do amor enquanto desejo, pode-se dizer que, se o fim de todo 

apetite é a posse do objeto almejado e se o de todo amor é a união com o ser amado, 

consequentemente, a finalidade dessa posse é, sem dúvida, o usufruto do objeto possuído e o 

dessa união é a fruição do ser amado. Afinal, <... ninguém é feliz, se não goza do que ama= 

(Civ., VIII, 8). Trazendo essas conclusões para o amor-desejo de Deus, pode-se afirmar que se 

O desejamos é pela Sua posse que ansiamos e se O amamos é a união com Ele que buscamos. 

Sendo assim, o objetivo da posse-união com Deus não é outra coisa senão a Sua 

fruição. Quem nos confirma essa ideia é o próprio Agostinho quando escreve: <Chamo caridade 

ao movimento da alma cujo fim é a fruição de Deus ...= (Doctr. chr., III, 10, 16). Então, uma 

vez que este é o fim último de nosso amor a Ele, então, devemos procurar entender as condições 

necessárias para fruirmos de Deus.  

Todavia, para evitar quaisquer comparações equivocadas, o bispo de Hipona 

começa dizendo que não se frui de Deus <... como a alma goza do corpo ou de si mesma ou 

como o amigo goza do amigo, mas como os olhos gozam da luz= (Civ., VIII, 8). Ora, esta 

afirmação nos remete de volta ao seu método da interiorização; assim, para fruir de Deus, o ser 

humano precisa, antes de mais nada, encontrá-Lo dentro de si, entregar-se inteiramente a Ele e 

só então experimentará todo prazer que esta união lhe oferece; afinal, <& é preciso permanecer 

junto a Ele, aderir plenamente a Ele, para gozarmos de sua presença= (Trin., VIII, 4, 6). 

Assim sendo, fruir de Deus é participar de seu Ser, de sua Bondade e de seu Amor; 

enfim, é sentir a sua presença a nos saciar completamente. Porém, ninguém melhor do que o 

próprio Agostinho para descrever essa experiência. E nas linhas seguintes das Confissões, ele 

nos dá uma ideia de como se sente aquele que verdadeiramente ama a Deus e, por isso, frui 

dessa união com Ele. 
Tocaste-me o coração com a tua palavra, e comecei a amar-te. [...] Mas, que amo eu 
quando te amo? [...] Não uma beleza corporal ou uma graça transitória, nem o 
esplendor da luz, tão cara a meus olhos, nem as doces melodias de variadas cantilenas, 
nem o suave odor das flores, dos unguentos, dos aromas, nem o maná ou o mel, nem 
os membros tão suscetíveis às carícias carnais. Nada disso eu amo, quando amo o meu 
Deus. E contudo, amo a luz, a voz, o perfume, o alimento e o abraço, quando amo o 
meu Deus: a luz, a voz, o odor, o alimento, o abraço [...] interior que habita em mim, 
onde para a minha alma brilha uma luz que nenhum espaço contém, onde ressoa uma 
voz que o tempo não destrói, de onde exala um perfume que o vento não dissipa, onde 
se saboreia uma comida que o apetite não diminui, onde se estabelece um contato que 
a saciedade não desfaz. Eis o que amo quando amo o meu Deus (Conf., X, 6, 8). 
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Além disso, não podemos esquecer que se, de fato, almejamos que a fruição de um 

bem nos faça felizes, devemos possuí-lo tranquilamente, sem o risco de que este nos seja tirado 

contra a nossa vontade (Mor., III, 5). Mas, qual é o bem que, por si mesmo, pode nos oferecer 

esta segurança? Em A verdadeira religião, ao falar daquele que vive na caridade, o Hiponense 

afirma: <E como ninguém pode lhe arrebatar, nem a sua virtude nem o seu Deus, tampouco 

pode lhe ser tirada a felicidade= (Vera rel., 47, 91). Logo, somente a posse de Deus é tão segura 

que nos permite fruirmos tranquilamente Dele e nos fazer completamente felizes.   

Quanto à possibilidade de alcançarmos essa felicidade, de acordo com Agostinho, 

não há dúvidas de que sim; uma vez que aceitar a sua impossibilidade significa admitir o 

absurdo de que o ser humano traz consigo um desejo primordial que não teria outra finalidade 

a não ser mantê-lo insatisfeito, ou seja, infeliz. Além disso, aprovar a existência de uma 

tendência natural que não tem nenhuma chance de ser satisfeita é o mesmo que admitir uma 

monstruosidade ontológica ; e, dessa forma, negar não apenas a ordem natural do universo, 

mas também a própria bondade do Criador (Civ., XI, 24).  

Resta-nos saber se é possível fruir de Deus e ser plenamente feliz já aqui ou somente 

na vida futura. Ora, como já foi demonstrado, na obra de Agostinho é ponto pacifico todos 

queremos ser felizes e que foi o próprio Criador quem colocou em nós esse desejo. No entanto, 

se alcançamos a beatitude nesta vida ou apenas na vindoura, essa é uma questão bastante 

complexa porque, com o passar dos anos, o pensamento agostiniano vai se alterando e, neste 

particular, a concepção do bispo de Hipona já não será a mesma do neófito em Cassicíaco 

(Holte, 1962, p. 270-271). 

De modo que no diálogo de seu aniversário, Agostinho entende a felicidade como 

uma contemplação estática, fruto da posse e fruição de Deus, porém, acessível ainda nesta vida 

ao homem sábio, virtuoso e crente na Trindade (Lejard, 1975, p. 69). Entretanto, nas obras de 

sua maturidade, mesmo que ele fale de uma alegria em Deus daqueles que O servem 

desinteressadamente   e de uma fruição divina que se experimenta ainda na vida presente 

(Doctr. chr., I, 33, 36-37), a felicidade plena é sempre identificada com a beatitude futura. Um 

exemplo disso é o que escreve em A Cidade de Deus: <A felicidade segue o mesmo caminho 

 <Para ele [Santo Agostinho], a ordem e a finalidade do universo impõem-se irresistivelmente à inteligência. 
Então, uma tendência natural que não se concretizasse seria uma monstruosidade= 3 <Pour lui [Saint Augustin], 
l'ordre et la finalité de l'univers s'imposent irrésistiblement à l'intelligence. Donc, une tendance naturelle qui 
n'aboutirait pas serait une monstruosité= (Roland-Gosselin, 1936, p. 17).

 <Há uma alegria que não é concedida aos ímpios, mas àqueles que te servem por puro amor: essa alegria és tu 
mesmo= (Conf., X, 22, 32).
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que a salvação, o da esperança. E como a salvação não a temos já, mas a esperamos futura, 

assim se passa com a felicidade= (Civ., XIX, 4, 5).  

Todavia, embora essa última posição de Agostinho pareça um retrocesso, 

paradoxalmente, nos revela um avanço na sua ética. Pois, enquanto ele vai adiando a perfeita 

felicidade para a vida futura, outro movimento se opera em seu pensamento, e assim, aquela 

primazia do conhecimento, que marca o diálogo de Cassicíaco, cede o lugar, nas obras da 

maturidade, a um primado da vontade sobre o intelecto . 

A partir dessa nova perspetiva, acompanhando este primado da vontade, desponta 

também o amor como categoria central de todo o pensamento do bispo de Hipona . E mais 

especificamente em sua ética, a caridade enquanto ordem do amor, destaca-se como a virtude 

primeira e o fundamento da toda a vida moral do ser humano .   

Na verdade, essa caridade é que nos garante toda felicidade possível nesta vida 

e nos assegura também uma ainda maior na vida futura; pois, <... se ela nos deleita tanto, a 

nós ainda peregrinos aqui na terra, como não haverá de nos deleitar quando   estivermos na 

pátria?= (Ep. Io. tr., X, 7). E mesmo não sabendo exatamente como é a beatitude que nos espera, 

temos a convicção de que, por mais sublime que possamos imaginá-la, sua realidade supera 

todas as nossas expectativas. É o que nos garantem as seguintes passagens: 

Pois a ninguém que a deseja, a beatitude concedida é menor do que a desejada. Logo 
não poderá sentir-se decepcionado quem a encontrar, pois não será inferior à ideia 
que dela se fizera. Por mais alta que alguém queira tê-la imaginado, mais preciosa 
achará quando a abraçar (Doctr. chr., I, 38, 42). 

Pois naquela felicidade, [...] nada desejará que lhe falte e não faltará nada do que 
desejar. Tudo o que amar estará lá presente e não desejará nada que esteja ausente. 
Tudo o que ali existir será bom e o Deus supremo será o supremo Bem, e ali estará 
para o gozo de todos os que o amam. E eis o que será o maior grau de felicidade: 
estará certo de que será assim por toda a eternidade (Trin., XIII, 7, 10). 

 Sobre essa questão Idalgo Sangalli afirma: <Em suas reflexões mais maduras, Agostinho chega à conclusão de 
que não é o simples conhecimento que salva o homem. Portanto, o intelectualismo antigo perde o seu lugar. 
Nessa nova posição, tudo depende da vontade do homem= (1998, p. 184). Isabelle Koch, em um artigo mais 
recente também confirma essa mudança no pensamento do Hiponense (2010, p. 87-92). 

 Arnaldo do Espírito Santo fala dessa centralidade do amor no pensamento agostiniano, nos seguintes termos: 
<A noção de amor em Santo Agostinho envolve matizes complexos e diversificados, pois que nos são dadas ao 
longo da sua obra definições que relevam do plano ontológico, outras que se inclinam para o domínio dos 
afectos e das emoções, outras que se situam no campo da ética religiosa, outras ainda que entram no âmbito da 
gnoseologia. [&] E outros mais, muitos mais, ficaram de fora desta lista. Não há pormenor nem aspecto da 
consciência humana que escape a essa torrente avassaladora que é o amor= (2002, p. 101- 102). Acerca dessa 
tese, o argentino, Julián Ignacio López afirma: <De fato, não é errado afirmar que qualquer seção do gigantesco 
pensamento agostiniano tem sua explicação última no amor.= 3 <De hecho, no es errado afirmar que cualquier 
sección del gigantesco pensamiento agustiniano tiene su explicación última en el amor= (2018, p. 118).

 <A caridade não é apenas o coração da moralidade; ela é a própria vida moral= (Boehner; Gilson, 2008, p. 191). 
A respeito deste primado da caridade na ética de Agostinho, todos os seus intérpretes estão de pleno acordo. 
Exemplos: (Ramos, 1984, p. 86; Roland-Gosselin, 1936, p. 12; Souza Neto, 1996, p. 41).  
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Todavia, é importante ressaltar que não faz sentido esperar a felicidade da vida 

futura se não se tem a segurança da imortalidade. Os pensadores gregos já haviam chegado 

racionalmente à conclusão de que, se não o corpo, pelo menos a alma humana é imortal . 

Porém, como o ser humano não é apenas uma alma , Agostinho considera que a doutrina 

desses filósofos é contraditória e incompleta (Civ., XII, 20, 1-4). Assim, para ele, somente a fé 

no Deus da revelação cristã é, de fato, capaz de garantir a imortalidade <... a toda criatura 

humana, que consta de corpo e alma, e como consequência a bem-aventurança verdadeira= 

(Trin., XIII, 9, 12). No entanto, Deus não pode nos conceder a imortalidade contra a nossa 

vontade; logo, se quisermos ser imortais, devemos nos unir a Ele. O bispo de Hipona nos 

confirma essa tese, em seu Comentário da Primeira Epístola de São João, quando escreve:  

É preciso que entremos em comunhão com Deus, pois não existe outra esperança de 
vida eterna (Ep. Io. tr., I, 5).
 
Que preferes: Amar as coisas temporais e passar com o tempo, ou desapegar-te do 
mundo e viver eternamente com Deus? (Idem., II, 10). 

Apega-te antes ao amor de Deus para que 4 assim como Deus é eterno 4 assim 
também tu te mantenhas na eternidade. Porque cada um é tal qual aquilo que ama 
(Ibdem., II, 14).

Consequentemente, se é a união com Deus que nos assegura as condições 

necessárias para sermos plenamente felizes, ou seja, a fruição divina e a certeza da imortalidade; 

e se o que nos une a Ele não é outra coisa senão a caridade, então, podemos concluir que 

somente ela (caritas) pode realmente nos garantir a verdadeira felicidade, tanto na existência 

presente quanto na vida futura.   

4.2.2 A fruição de Deus, a ordem do amor e a caridade

Explicamos anteriormente que se o que se busca é amar verdadeiramente a Deus, 

então, é necessário abdicar do amor ao mundo e tudo o que ele contém . No entanto, embora 

essa tese seja verdadeira, ela não expressa todo o pensamento de Agostinho acerca dessa 

  Com relação à tese da imortalidade da alma entre os filósofos gregos devemos abrir uma exceção para Epicuro, 
visto que, para ele, embora a alma seja uma composição atômica mais sutil do que o corpo, esta também se 
desintegra com a morte.

  Essa questão foi amplamente discutida e esclarecida no segundo capítulo quando se tratou da natureza humana. 
Conferir a subseção 3.1.5.

 Essa dicotomia entre o amor de Deus (Amor Dei) e o amor do mundo (Amor mundi) é própria do primeiro nível 
do amor-caridade, como já explicamos acima no final da subseção 4.1.1.
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temática . Pois, em várias outras passagens, ele também afirma que nos é permitido amar o 

mundo desde que o amemos com um amor de uso e não de fruição, visto que esta deve ser 

dirigida somente para Deus . 

Para aprofundarmos essa questão comecemos discutindo sobre o amor que cada um 

tem a si mesmo. Esse tipo de amor é algo tão natural que nem sequer foi necessário que Deus 

lhe ditasse um preceito; afinal, ninguém <& pode deixar de amar-se a si mesmo e ao próprio 

corpo= (Doctr. chr., I, 23, 22). Uma prova da naturalidade desse amor está no segundo 

mandamento, visto que Deus fez dele um parâmetro de como se deve amar os outros; pois, 

quando Ele diz: Amarás o teu próximo como a ti mesmo, é como se dissesse exatamente que 

cada um deve amar o seu semelhante tanto quanto ama a si mesmo.  

É importante ressaltar que, no pensamento de Agostinho, existe uma íntima 

relação entre o amor a si e o amor a Deus, pois é justamente quando alguém ama a Deus 

que, de fato, está se amando; uma vez que, como ele diz: <Quem sabe amar a si mesmo, 

ama a Deus. Quem, porém, não ama a Deus, mesmo que se ame ― o que lhe é natural ―, 

pode-se dizer com razão, que se odeia= (Trin., XIV, 14, 18). A bem da verdade, apenas 

quando o ser humano ama a Deus com total entrega de si é que ele realmente está se 

amando, uma vez que só a posse e fruição de Deus é capaz de satisfazê-lo completamente. 

O Hiponense esclarece e confirma isso, quando escreve:   

Pois deve o amor de Deus ser incomparavelmente maior do que o amor que temos a 
nós mesmos [...] E amar-nos-emos tanto mais, quanto mais amarmos a Deus (Idem., 
VIII, 8,12). 

Porém, quando Deus é amado mais do que a alma, de modo que o homem prefira ser 
Dele antes que de si mesmo, então se atende verdadeira e soberanamente a alma, e, 
em consequência também ao corpo ... (Div. qu., 36, 1) . 

Além disso, quem ama a Deus com essa intensidade o ama com perfeição; e é 

neste nível que o amor se chama, mais apropriadamente, de caridade. Porém, o que a 

caritas garante ao ser humano não é, exatamente, a posse de Deus, visto que O possuir é 

 Em recente artigo Julián Ignacio López critica a tese de doutorado de Hannah Arendt afirmando que a filósofa 
não teria compreendido o pensamento de Agostinho acerca do amor, exatamente porque ela teria ficado presa 
a essa dicotomia entre o amor a Deus (caritas) e o amor ao mundo (cupiditas) (2017, p. 18-21). 

 Essa questão ficou bem esclarecida quando, no segundo capítulo, tratamos da doutrina uti-frui em Agostinho. 
Conferir a subseção 3.2.4. 

 <Pero cuando Dios es amado más que el alma, de modo que el hombre prefiera ser de El antes que suyo, 
entonces se atiende verdadera y soberanamente al alma, y, en consecuencia, también al cuerpo ...=. (Tradução 
nossa).
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impossível , mas sim a união de sua alma com Ele . E quem está, verdadeiramente, 

unido a Deus, não sofre mais nenhuma inquietude porque, nessa união, atinge a sua plena 

satisfação. A respeito de como se sente aquele que ama a Deus dessa forma, em A 

verdadeira religião, Agostinho escreve:    

Só precisa de Deus e encontra sua felicidade unindo-se a ele. E ninguém pode lhe 
arrebatar Deus. Logo, é real e seguramente invencível aquele que permanece unido a 
Deus, não para merecer bens exteriores, mas porque para ele não existe outro bem 
senão estar unido a Deus (Vera rel., 47, 90). 

Ademais, é preciso esclarecer que, quando possuímos a caridade, o amor que 

devemos ter para com os outros, assim como o que temos para conosco, deve ser um amor de 

uso, enquanto aquele que dirigimos a Deus deve ser um amor de fruição; uma vez que, <... a 

Deus nós o amamos por ele mesmo, e a nós mesmos e ao próximo por amor a ele= (Ep., 130, 7, 

14). Este princípio é fundamental, visto que de sua compreensão depende o entendimento de 

toda a ética agostiniana. Sendo assim, o bispo de Hipona faz questão de explicá-lo claramente 

nos seguintes termos:

Trata-se, porém, de saber se o homem deve amar o seu semelhante por ele próprio ou 
por outro fim. Se for por ele próprio, nós gozamos dele, se for por outro motivo, nós 
nos servimos dele. A mim parece que ele deve ser amado por outro fim. Isso porque 
aquele que deve ser amado por si mesmo constitui a vida bem aventurada. [...] A 
observar-se com precisão, ninguém deve gozar de si próprio, porque ninguém deve se 
amar por si próprio, mas por aquele de quem há de gozar. [...] Portanto, se não te deves 
amar a ti por ti próprio, mas por aquele em quem está o fim retíssimo de teu amor, que 
nenhum entre teus irmãos se aborreça se o amares por Deus. [...] Amando-o assim 
como se ama a si próprio, referirá todo amor, próprio e alheio, naquela direção do 
amor de Deus (Doctr. chr., I, 22, 20-21) .

Todavia, quando o Hiponense afirma que alguém que ama com caridade deve usar 

do próximo para fruir de Deus, isto não significa necessariamente que ele se sirva dos outros 

como quem usa de um carro ou de uma roupa (Vera rel., 46, 87); mas sim que, pelo amor que 

tem a Deus, ele: <Acolhe-os com máxima benevolência e generosidade, sem que, contudo, sinta 

necessidade deles= (Idem., 47, 90). Na verdade, aquele que ama com caridade usa de todas as 

 Na verdade, é impossível ao ser humano possuir Deus. Acerca dessa questão, em A Trindade, o bispo de Hipona 
escreve: <Desta maneira havemos de procurar entender a Deus, se pudermos e o quanto pudermos: como um 
ser bom sem qualidade, grande sem quantidade, criador sem privação, presente sem lugar determinado, tudo 
contendo sem por nada ser contido, inteiro em tudo mas não de modo local, sempiterno sem tempo, agente que 
tudo muda sem se mudar em nada= (Trin., V, 1, 2. grifo nosso).

 <Este bem é somente Deus, ao qual nos unimos unicamente pela dileção, o amor e a caridade= 3 <Este bien es 
sólo Dios, al que únicamente nos une el afecto, el amor, la caridad= (Mor., XIV, 24). 

 Porém, há que se perguntar: Agostinho manteve sempre essa posição de que o amor ao próximo deve ser 
exclusivamente de uso? Por enquanto nos contentemos com a resposta acima. Mais à frente, na próxima 
subseção, teremos oportunidade de voltar a essa questão e aprofundá-la. 
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coisas deste mundo, inclusive de si mesmo e dos outros, por causa do amor de Deus. A respeito 

disso, eis o que Agostinho afirma nas seguintes passagens: 

... todo homem, enquanto tal, deve ser amado por causa de Deus. Deus, porém, por si 
próprio é digno de amor (Doctr. chr., I, 27, 28).

Se queremos voltar à pátria, lá onde poderemos ser felizes, haveremos de usar deste 
mundo, mas não fruirmos dele (Idem., I, 4, 4).

A verdadeira virtude consiste, portanto, em fazer bom uso dos bens e males e em tudo 
referir ao fim último, que nos porá na posse de perfeita e incomparável paz (Civ., XIX, 
10).

Aliás, podemos e devemos amar todas as criaturas, uma vez que foi Deus quem as 

fez e, por isso, são boas . Assim sendo, nenhuma natureza em si é má , ao contrário, <... se 

diz, com absoluta verdade, que toda natureza enquanto tal é boa= (Lib. arb., III, 13, 36b). Logo, 

não existe mal algum em amar as obras da criação, mas em amá-las sem as referir ao Criador, 

ou seja, fruindo delas como se fossem o nosso fim último. Visto que, como diz Agostinho: 

<Deus não te proíbe amar essas coisas, não quer, entretanto, que faças consistir tua felicidade 

em amá-las= (Ep. Io. tr., II, 11). Portanto, é exatamente essa ordenação do nosso amor-desejo, 

assegurada pela caridade, que nos permite amar todas as coisas por causa do amor a Deus.  

 Todavia, se o que pretendemos é um perfeito conhecimento de Deus, então, o 

intelecto é suficiente. No entanto, se o que buscamos é a Sua posse amorosa, então, neste caso, 

torna-se necessário o concurso da nossa vontade. Dito de outra forma, o intelecto é importante 

porque nos guia ao conhecimento d9Aquele que merece e deve ser amado (Div. qu., 35, 2), mas 

é somente através da vontade que O amamos (Civ., XIV, 7, 2). 

Consequentemente, para que amemos verdadeiramente a Deus é necessário que 

coloquemos em ordem o nosso amor-desejo e, para tanto, é indispensável que, empenhemos a 

nossa vontade  nessa tarefa.  Assim sendo, devemos querer amar dessa forma, ou seja, com 

uma vontade boa ; pois, se por uma vontade má, deixarmos nosso desejo por conta própria, 

o mesmo tenderá para o gozo imediato dos bens inferiores .       

 <... todas as coisas em suas espécies foram feitas boas. Pois, Deus fez tudo muito bom= (En. Ps., 102, 1, 8). 
 <Por conseguinte, se todas as naturezas conservassem o modo, a espécie e a ordem que lhes são próprios, não 
haveria o mal= (Nat. boni., 37). 

 Sobre essa questão, Ragnar Holte afirma: <8A ordenação do amor se faz por um ato de vontade= 3 
<8L'ordonnance9 de l'amour se fait dans un acte de volonté= (1962, p. 283). 

 <& a definição dada por nós a respeito da boa vontade. Dissemos ser ela a vontade pela qual desejamos viver 
justa e honestamente= (Lib. arb., I, 13, 29). 

 <Porque tais coisas só são amadas pela má vontade&= (Idem., I, 13, 27).
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Portanto, é esse tipo de caridade que gera em nós o ordo amoris ou a ordinata 

dilectio que nos torna capazes de amar todas as coisas por causa do amor a Deus; e, por esse 

motivo, é também chamada de amor propter Dei, este que é um segundo grau ou um nível mais 

elevado de caritas. E aqui vislumbramos o que ousamos chamar de uma segunda passagem do 

amor-desejo para o amor-caridade. 

4.3 A vida humana sob o impulso do amor divino 

Até aqui falamos de dois níveis do amor-caridade, que são: o desejo de Deus e o 

amor ordenado. No primeiro, a caridade nos faz escolher amar a Deus ao invés de amar o 

mundo. No segundo, ela nos faz permite amar as coisas deste mundo desde que as amemos por 

causa do amor a Deus. Na presente seção queremos discorrer sobre a possibilidade do ser 

humano viver neste mundo sob o impulso do amor divino, ou seja, guiado pela caridade divina. 

Entretanto, antes de avançarmos para este terceiro nível do amor-caridade, é necessário 

elucidarmos alguns conceitos fundamentais cujo esclarecimento é indispensável para o bom 

desenvolvimento de nossa exposição.

4.3.1 Amor, caridade e dileção

Embora, como referido anteriormente , Agostinho tenha afirmado em A Cidade 

de Deus que os vocábulos amor, dileção e caridade têm o mesmo sentido nas Sagradas 

Escrituras (Civ., XIV, 7); em vários outros textos, ele os discrimina claramente. Sendo assim, 

como para o escopo de nossa pesquisa, as suas diferenças interessam mais do que as 

semelhanças (Capánaga, 1974, p. 285); vamos, então, em busca das distinções que o Hiponense 

estabelece entre esses termos.

Entre os três vocábulos usados por Agostinho o que tem o significado mais extenso 

e indeterminado é o amor, visto que este pode ser utilizado tanto em sentido positivo quanto 

negativo, prestando-se, assim, às antíteses. Lembremos da célebre oposição, norteadora da obra 

A Cidade de Deus, entre os dois amores: o amor a Deus e o amor a si mesmo, que estão na 

origem das duas cidades (Civ., XIV, 28). Essa mesma antítese aparece no Comentário da 

Primeira Epistola de São João, onde vemos posicionados: amor Dei et amor mundi, amor 

divinus et amor terrenus (Ep. Io. tr., II, 8; II,10; X, 4), dois amores que se excluem mutuamente, 

 Fizemos uma menção a esse respeito, numa nota de rodapé, no final do segundo capítulo. Cf. Subseção 3.4.4.
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uma vez que, nesse caso, o amor de Deus e o amor do mundo são incompatíveis. No entanto, o 

amor das coisas criadas será lícito, desde que não nos afaste de Deus, mas, antes nos direcione 

para Ele (Oliveira, 1989, p. 17). Assim sendo, o termo amor pode ser usado no bom ou no mau 

sentido; porém, se o amor será bom ou mau, isso depende se a vontade que o produz é boa ou 

má (Civ., XIV, 7, 2).  

Por outro lado, o termo caritas, embora, uma vez ou outra, Agostinho possa tê-lo 

utilizado com o significado de amor mau ou ilícito ; na maioria das vezes, o emprega no 

sentido de um amor bom e justo . Assim, ele afirma com segurança que <Deus é caridade= 

(Ep. Io. tr., X, 5). É verdade que o bispo de Hipona diz mais frequentemente que <Deus é amor=, 

porém, sempre que usa essa expressão, deixa subtendido, ou mesmo ressalta, que esse amor 

divino é um amor gratuito e benevolente.   

Com relação à palavra dileção, é verdade que, numa determinada passagem da obra 

A Cidade de Deus, Agostinho critica aqueles que insistem em dizer que ela deva se referir 

apenas ao amor bom, exatamente porque nas Sagradas Escrituras a mesma também é usada no 

sentido negativo (Civ., XIV, 7, 2). Todavia, em várias outras passagens, ou melhor, na maioria 

das vezes, ele prefere empregá-la no sentido positivo , colocando-a inclusive como sinônimo 

de caridade . Além disso, a palavra dileção também é utilizada pelo bispo da Hipona para 

expressar o amor de Deus por nós, assim como para designar a Sua própria essência .    

Além disso, também é importante fazer uma distinção entre o amor humano e o 

amor divino; uma vez que um é próprio da criatura e o outro é especifico do Criador. Pois, 

embora Deus tenha feito o ser humano à sua imagem e semelhança, Ele não o fez igual a si . 

Todavia, é preciso afastar o erro de se pensar que somente o amor divino é bom, e que todo 

amor humano é mau. É claro que o amor divino é sempre bom; no entanto, o amor humano, 

  Segundo Gilson: <Agostinho falou apenas excepcionalmente em 8caridades ilícitas9= (2010, p. 261). 
 Dany Dideberg, no Augustinus-Lexikon, afirma: <Geralmente empregado no singular, 8caritas9 tem um 
significado positivo: o amor que Deus é em si mesmo (1Jo 4, 8.16), o amor de Deus e de Cristo para com o 
homem, o amor do homem por Deus e pelo próximo, e até mesmo o amor de um animal por seus filhotes (ep. 
Io. tr. 9,1; en. Ps. 58,1,10)= 3 <Habituellement employé au singulier, 8caritas9 a un sens positif: l'amour que 
Dieu est en lui même (1Jo 4, 8.16), l9amour de Dieu et du Christ envers l9homme, l'amour de l9homme pour 
Dieu et le prochain, et même l9amour de l9animal pour ses petits (ep. Io. tr. 9,1; en. Ps. 58,1,10)= (1986-1994, 
p. 294.  

  <Toda dileção, até a dileção carnal 4 que comumente chamamos de amor, pois o termo 8dileção9 costuma ser 
usado para sentimentos mais elevados 4 toda dileção, irmãos caríssimos, supõe real benevolência para com 
as pessoas amadas= (Ep. Io. tr., VIII, 5). 

  <Por pés da alma, com razão, se entende o amor, que no caso de ser mau chama-se cobiça ou luxúria, e se for 
reto, dileção ou caridade= (En. Ps., 9, 15). 

 Nair de Assis Oliveira declara: <O próprio Deus tem dileção por nós. Ele é dileção: Deus dilectio est. [...] Eis 
aí o texto máximo, o centro da Epístola e que ilumina todo o Comentário= (1989, p. 16-18).

 <Entretanto, é uma semelhança inferior a Deus, porque está numa natureza inferior a Deus, pois a alma é criatura 
e Deus, Criador= (Trin., IX, 11, 16).
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que em princípio é uma tendência ontológica natural (Rojo, 2013, p. 60), também pode ser bom, 

desde que seja ordenado pela virtude que é fruto da vontade boa .     

Como vimos anteriormente, todo amor humano é sempre marcado pelo desejo, que, 

em princípio, é uma tendência natural da alma em busca daquilo que ela carece. Ora, isso é 

dessa forma não por causa do pecado original, mas por conta de nossa criaturalidade; uma vez 

que, todo ser criado, enquanto tal, é caracterizado por uma dependência ontológica em relação 

ao seu Criador; afinal, <... criatura alguma poderia existir sem Aquele pelo qual tudo foi feito= 

(Trin., XV, 11, 20). 

Por outro lado, o amor divino é sempre afetivo, uma vez que sai à procura do outro; 

no entanto, esse afeto é marcado pelo altruísmo e a benevolência, e nunca pela necessidade . 

Então, visto que se entende o desejo como uma carência, pode-se concluir que amor divino é 

isento dessa tendência. Ora, foi exatamente por esse motivo que os gregos chegaram ao absurdo 

de afirmar que Deus era incapaz de amar, afinal eles entendiam o amor apenas como eros , 

isto é, como um desejo, ou melhor, uma carência .

Assim sendo, se tomarmos os vocábulos caritas e dilectio no sentido de amor bom 

e justo, sem quaisquer interesses egoístas, ao contrário, como doação e altruísmo, pode-se 

seguramente afirmar que o amor divino é sempre caridade e dileção. Portanto, todas as vezes 

que o bispo de Hipona ou as Sagradas Escrituras afirmam que <Deus é amor= estão sempre 

empregando o termo amor no sentido positivo, visto que, trata-se de uma tradução do termo 

grego ágape .

Em vista disso, pode-se afirmar que o amor humano é sempre eros, porque, ainda 

que seja bom, é continuamente marcado pelo appetitus, ou seja, a carência, mesmo quando é 

dirigido para Deus. Por outro lado, é também correto dizer que o amor divino sempre é ágape, 

uma vez que, ontologicamente, é caritas, visto que sua característica é a gratuidade e a 

benevolência .   

 Essa relação entre vontade boa e virtude, assim como entre vontade má e vício foi tratada na subseção 3.2.5 do 
segundo capítulo. 

 <Deus criou [tudo] por bondade. Não precisava de coisa alguma que fez ...= (En. Ps., 134, 10). 
 Sobre a concepção grega de amor como eros, ver o primeiro capítulo, especialmente as subseções 2.1 e 2.3.
 Como afirma Nair de Assis Oliveira: <... no início de sua conversão, Agostinho está ainda muito ligado aos 
temas da filosofia grega. [...] esta assimila o amor como desejo [...]. Tal tendência indica uma falta ou carência. 
Compreendido desse modo, o amor só pode ser próprio da criatura que é ser inacabado. Deus não saberia 
amar, visto que é ser perfeito= (1989, p. 18. grifo nosso).

 Acerca dessa questão, Nair de Assis Oliveira afirma: <Em grego, o termo usado por são João é único: ágape. 
Na versão latina manuseada por Agostinho, o termo latino usado era apenas: dilectio. A Vulgata de são 
Jerônimo traduziu o ágape, ora por dilectio, ora por caritas. Santo Agostinho introduz uma terceira expressão: 
amor= (1989, p. 16-17).

 <8Nisto consiste o amor: não fomos nós que amamos a Deus, mas foi ele quem nos amou9. Não fomos nós que 
o amamos primeiro, porque ele amou-nos para podermos amá-lo= (Ep. Io. tr., VII, 9). 
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No entanto, segundo Agostinho, embora o amor humano seja naturalmente eros, 

mesmo assim, este pode evoluir e se transformar em ágape . Todavia, a grande questão é 

saber como alguém pode realizar, em si mesmo, essa passagem do amor eros para o amor ágape, 

ou melhor, como o ser humano pode viver esse amor-caridade, tipicamente divino, se ele, em 

sua essência, é amor-desejo . 

4.3.2. Em busca da perfeita caridade

Nas seções anteriores deste capítulo, demos dois passos importantes no sentido de 

solucionar a problemática supracitada. A primeira foi quando apresentamos o desejo de Deus, 

como uma forma de caridade em seu nível inicial. A segunda quando afirmamos que o amor às 

coisas deste mundo por causa do amor a Deus também é uma forma de caridade em um nível 

mais elevado. Portanto, conjugando essas estas duas espécies de caridade, o amor humano teria 

atingido a sua perfeição .  

Porém, suspeitamos que em Agostinho a dinâmica evolutiva do amor  ainda não 

se esgotou. De modo que, na sua concepção, certamente existe um terceiro grau de caridade 

ainda mais alto do que os dois já mencionados. Vale lembrar que, em seu Comentário da 

Primeira Epístola de São João, ele fala diversas vezes de uma perfeição da caridade. Todavia, 

será que o ser humano teria condições de alcançar esse nível de caridade ou essa seria uma 

forma exclusivamente divina?  

 O equívoco de Nygren foi, exatamente, achar que esta evolução do amor-eros para o amor-ágape era totalmente 
impossível. Portanto, segundo ele, pelo fato de ter insistido na possibilidade de síntese entre esses dois amores 
antagônicos, Agostinho teria deturpado a proposta cristã do amor ágape (NYGREN, 1953, p. 458-459). Para 
uma visão completa dessa confusão feita por Nygren ao interpretar a relação eros e ágape no pensamento do 
bispo de Hipona, vale a pena ler o artigo de Victorino Capánaga intitulado <Interpretación agustiniana del amor 
Eros y Agape= (1973).

 A tese de que o ser humano em essência é desejo foi explicada na subseção 3.1.6 do segundo capítulo. 
 É por esse motivo que a maioria dos trabalhos que tratam do <Amor em Agostinho= costuma parar nesse 
segundo nível de caridade. 

 Acerca desse caráter evolutivo do amor em Agostinho, Juan Pegueroles, escreve: <Mas isso é apenas o começo 
do amor verdadeiro. A ideia de progresso está no cerne da antropologia agostiniana. [...] No início da jornada, 
somos bons por desejo (de felicidade: pax) ou por medo (da lei: ordo). No final, somos bons porque amamos 
o Bem, porque amamos a Deus. O desejo e a lei desaparecem, apenas o amor permanece=. 3 <Pero no es más 
que el comienzo del verdadero amor. La idea de progreso está en el centro mismo de la antropología 
agostiniana. [...] Al principio del camino somos buenos por deseo (de la felicidad: pax) o por temor (de la ley: 
ordo). Al final, somos buenos, porque amamos el Bien, porque amamos a Dios. Desaparecen el deseo y la ley, 
sólo queda el amor= (1989, p. 10).
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, Agostinho afirma: <

própria utilidade, mas à nossa=

Ele é <... aquele que quer ser amado não para

eterna ...=

Mas, voltemos à questão proposta: em que consiste a perfeição da caridade? Ora, 

se já encontramos Deus em nosso íntimo e se Ele nada pede para si mesmo, então, talvez nos 

falte ainda encontrá-Lo e contemplá-Lo, com um olhar novo, naqueles que estão ao nosso redor. 

Pois, se Deus não busca coisa alguma para si, Ele não poderia querer outra coisa senão que 

amemos àqueles a quem Ele ama. E esses não seriam mais ninguém a não ser nós mesmos e 

nossos semelhantes. Todavia, como cada um já ama a si naturalmente , resta, então, que 

amemos os outros; ou seja, àqueles a quem Agostinho, em seu Comentário da Primeira 

Epístola de São João, chama de irmãos .

Pergunta a cada um e que ele te diga se ama a Deus. Este proclama e confessa: ― Eu 
amo a Deus, ele sabe disso. Mas vejamos se há outro modo de se verificar se alguém 
ama mesmo a Deus, porque 8se    alguém disser: Amo a Deus, mas odeia o seu irmão é 
mentiroso9. Como provar que ele é mentiroso? Escuta: 8Pois quem não ama seu irmão 
a quem vê, a Deus que não vê, não poderá amar9. Como assim? Quem ama a seu irmão 
também ama a Deus? Sim, se ele ama a seu irmão, necessariamente também ama a 
Deus, que é o próprio amor (Ep. Io. tr., IX, 10). 

<...

amado por causa de Deus=

<... a caridade perfeita consiste irmãos=

No entanto, quantas vezes, inventamos mil e uma maneiras e fazemos tantas coisas 

para demonstrar a Deus que O amamos; quando, na verdade, o que Ele quer é ser amado 

naquele que, a muito tempo, está bem perto de nós à espera do nosso amor. Portanto, ouçamos     

 <Não houve necessidade de ser dado preceito ao homem para amar-se a si próprio e amar ao seu corpo. Isso 
porque o que somos e o que está abaixo de nós e em relação conosco, nós os amamos pela lei inviolável da 
natureza= (Doctr. chr., I, 26, 27).

 Para designar o amor que o homem deve ter pelos seus semelhantes, no Comentário da Primeira Epístola de 
São João, Agostinho usa, na maioria das vezes, o termo <irmão= ou <irmãos=, enquanto em A doutrina cristã 
ele prefere utilizar a palavra <próximo=. No entanto, em A Trindade, por sua vez, ele usa ambos, ora um, ora 
outro. 
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as palavras de Agostinho que nos orientam nessa tentativa de convencermos a nós mesmos de 

que realmente amamos a Deus:  

Se Deus é Amor, porque caminhar e correr às alturas dos céus ou às profundezas da 
terra à procura daquele que está junto de nós ... (Trin., VIII, 7, 11). 

Que ninguém diga: 8Não sei o que amar9. Que ele ame o seu irmão e estará amando o 
próprio Amor (Idem., VIII, 8, 12).

Ama, pois, teu irmão e considera-te seguro. [...] Tu amas teu irmão, necessariamente, 
amas o mesmo amor. Ora, 8o amor é Deus9. Aquele que ama o irmão, portanto, por 
certo ama a Deus (Ep. Io. tr., IX, 10). 

Todavia, para que a nossa caridade seja perfeita devemos amar os outros tendo 

como modelo o amor de Deus por nós; então, precisamos conhecer melhor as características do 

seu amor. Inicialmente precisamos saber que antes que amássemos a Deus, <Ele nos amou em 

primeiro lugar ...= (Ep. Io. tr., VII, 7); na verdade, antes que existíssemos, Ele já nos amava e 

por isso nos criou. Além disso, por nos amar mais do que a qualquer outra criatura, Deus nos 

deu o livre-arbítrio; imprimiu em nós a sua imagem e semelhança e tornou-nos partícipes de 

seu Ser, de sua bondade e felicidade. E quando, por soberba (Civ., XIV, 14), nos afastamos Dele, 

não nos abandonou, ao contrário, continuou a nos amar, e usando de misericórdia para conosco, 

tudo fez para restaurar a nossa natureza decaída e devolver-nos a dignidade que, por nossa 

culpa, perdemos. Este é o modo como Deus nos ama; logo, esse é o protótipo da caridade 

perfeita. Sendo assim, o bispo de Hipona nos aconselha a imitar a Deus, amando os nossos 

semelhantes com benevolência:   

Ademais, não devemos restringir esta caridade fraterna apenas aos nossos 

familiares, parentes e amigos, mas, começando por estes, devemos estendê-la tanto quanto nos 

for possível; afinal, <... todos têm direito a nosso amor e caridade= (Ep., 130, 6, 13). Por 

conseguinte, assim como o amor de Deus, a nossa caridade, para ser perfeita, deverá ser gratuita, 

benevolente e universal.   
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4.3.3 A vida humana transformada pela caridade divina

 

Ora, se, como foi demonstrado, a caridade perfeita é a maneira como Deus ama a 

todos nós, então, é necessário se perguntar: será que o ser humano, por suas próprias forças, é 

capaz de amar desse jeito que Deus ama? Certamente, que não (Corrept., II, 3). Logo, se 

alguém, realmente, deseja viver a perfeita caridade, deve pedir a Deus a graça de amar os outros 

dessa forma .  

Entretanto, o fato de a perfeita caridade ser um dom divino, isso não dispensa o 

esforço humano para colocá-la em prática, uma vez que a graça de Deus não é contrária à 

natureza, mas, a supõe. Afinal, assim como a virtude necessita do dom, este, igualmente, não a 

dispensa. Dessa forma, além de pedir a Deus a graça de amar os outros com perfeita caridade, 

devemos também, com boa vontade, nos esforçar para que este dom divino se efetive em nossa 

vida (Ep. Io. tr., IV, 7). 

Se é assim, por que, então, o ser humano precisaria da ajuda divina para amar os 

outros com perfeita caridade? Simplesmente porque ela, mais do que uma virtude, é <... um 

dom de Deus= (Trin., XV, 17, 27); aliás, não há nada <& mais excelente do que este dom &= 

(Idem., XV, 18, 32). Afinal, somente dela que se pode dizer: <... entre os dons de Deus, o maior 

é a caridade= (Ibdem., XV, 19, 36); e tamanha é a sua grandeza que sem ela nenhum outro dom 

divino tem condições de, por si só, nos levar até Ele .

Todavia, dizer que a caridade é <& o dom de Deus por excelência= (Ibdem., VII, 6) 

e o único, verdadeiramente necessário, que todo ser humano deve buscar antes de qualquer 

outra coisa, não é suficiente para Agostinho. Por conseguinte, ele vai ainda mais longe e não 

hesita em afirmar que a caridade é a própria essência de Deus, ou seja, <& Deus é Caridade= 

(Ibdem., XV, 17, 28); afinal, não há outra definição mais exata para Ele do que quando se diz: 

<Deus dilectio est= (1Jo 4, 8.16) . Portanto, o <... amor é Deus. É Deus que vem de Deus= 

(Trin., XV, 17, 31).    

No entanto, esta dupla realidade da caridade divina inquieta a mente do bispo de 

Hipona, a tal ponto que ele se interroga: <Como conciliar o que foi dito há pouco: 8O amor vem 

de Deus9 e agora: 8Deus é Amor9?= (Ep. Io. tr., VII, 6). A solução desta questão só é possível se 

 <Rogai a Deus a graça de vos amar uns aos outros= (Ep. Io. tr., X, 7). 
 <E o que será esse dom, senão a Caridade que nos conduz a Deus e sem o qual, qualquer outro dom de Deus 
não nos leva a Deus?= (Trin., XV, 18, 32). 

 Essa é uma afirmação do apóstolo João que Agostinho repete diversas vezes em suas obras da maturidade, 
especialmente em A Trindade e no Comentário da Primeira Epístola de São João. Vale ainda salientar que, 
embora as duas traduções sejam possíveis, Agostinho usa mais frequentemente a expressão <Deus é Amor= do 
que <Deus é Caridade=.
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aceitarmos a autoridade da revelação que ensina que Deus é uma Trindade de Amor. De modo 

que, essa dupla função é realizada pela terceira pessoa de Deus, visto que, ela é o amor que une 

as outras duas pessoas divinas  e, simultaneamente, derrama esse amor divino em nossos 

corações . Mas, deixemos que o próprio Agostinho nos explique essas coisas.  

Com efeito, Deus é Pai, Filho e Espírito Santo. [&] E os três não são senão um só 
Deus, não três deuses. Se o Filho é Deus e o Espírito Santo é Deus, e se aquele em 
quem habita o Espírito Santo possui o amor, então, Deus é amor, mas o amor que vem 
de Deus (Ep. Io. tr., VII, 6). 

Pelo que se a Escritura proclama: Deus é Amor, e o amor vem de Deus e age em nós 
para que permaneçamos em Deus e Deus em nós, e isto o sabemos porque ele nos deu 
do seu Espírito, então o mesmo Espírito é Deus Amor (Trin., XV, 19, 37). 

Consequentemente, o Espírito Santo, que procede de Deus, quando é outorgado ao 
homem, inflama-o de amor por Deus e pelo próximo, sendo ele mesmo o Amor (Trin., 
XV, 17, 31). 

Ora, Deus faz dom de si mesmo com um único propósito, o de nos tornar capazes 

de amar do jeito que Ele ama. Agostinho, confirma essa tese em forma de pergunta: <Não é 

evidente que é o Espírito Santo que age no homem para que haja nele a dileção e a caridade?= 

(Ep. Io. tr., VI, 9); afinal, se alguém realmente <& ama o irmão, o Espírito de Deus está nele= 

(Idem., VI, 10); uma vez que, não <& é possível estar aí a caridade, sem estar o Espírito de 

Deus!= (Ibdem., VI, 10). Por conseguinte, Deus faz de si mesmo dom, a fim de que, vivendo e 

agindo em nós, Ele nos torne capazes de amar os nossos semelhantes com perfeita caridade.  

Ora, esse dom da caridade divina, produzirá muitas mudanças no modo de vida 

daqueles que o acolhem. Vejamos, por exemplo, o caso das quatro paixões da alma que, no 

capítulo anterior, mostramos o aspecto negativo delas tal como Agostinho as explicou no 

diálogo O livre-arbítrio. No entanto, essa visão desfavorável das mesmas não é definitiva em 

seu pensamento; visto que, o dom da caridade, uma vez acolhido, as torna boas. Um exemplo 

disso está no modo como os cidadãos da Cidade Celeste, que ainda peregrinam neste mundo, 

vivenciam esses afetos.  
Entre nós, [...] os cidadãos da Cidade Santa de Deus, que vivem segundo Ele na 
peregrinação desta vida, temem e desejam, sofrem e gozam. E, como seu amor é reto, 
têm retas essas afeições. Temem a pena eterna e desejam a vida eterna. Sofrem na 
realidade, porque ainda gemem em si mesmos, à espera da adoção e da redenção do 
corpo, e gozam em esperança, pois se cumprirá a palavra escrita: A morte foi absorvida 
pela vitória. Mais ainda, temem pecar e desejam perseverar; doem-se de seus pecados 
e gozam em suas boas obras (Civ., XIV, 9, 1). 

 <E se o amor com que o Pai ama o seu Filho e o Filho ama o Pai revela de modo inefável a comunhão entre 
ambos, o que há de mais certo que se denominar propriamente caridade aquele que é Espírito comum a ambos?= 
(Trin., XV, 19, 37). 

 <Pois assim está escrito: A caridade é a plenitude da Lei (Rm 13,10), e: O amor de Deus foi derramado em 
nosso coração pelo Espírito Santo que nos foi dado (Rm 5, 5)= (Nat. et gr., XVII, 18). 
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Todavia, receoso de que alguém pudesse questionar a validade desse exemplo, o 

bispo de Hipona lança mão de outro fato para demonstrar a possibilidade de as paixões humanas 

se tornarem boas, desde que sejam movidas pela divina caridade. Só que desta vez ele oferece 

como paradigma a maneira como Jesus de Nazaré as vivenciou.  

Mas, se a reta razão dirige e endereça a seu fim próprio semelhantes afeições, quem 
ousará chamá-las enfermidades da alma ou paixões viciosas? Por esse motivo, o 
Senhor, [&] fez uso delas, quando julgou dever fazê-lo. Porque a verdade é que nele, 
[...] não era falso tal afeto. Logo, quando em seu Evangelho se conta que se contristou 
com ira por causa da dureza de coração dos judeus, [...] que derramou lágrimas, 
quando ia ressuscitar Lázaro, que desejou celebrar a Páscoa em companhia de seus 
discípulos, que, ao aproximar-se a paixão, sua alma esteve triste, contam-se coisas 
verdadeiras. Entretanto, Ele, por graça e dispensação sua, teve esses movimentos em 
seu ânimo humano, quando quis, como, quando quis, se fez homem (Civ., XIV, 9, 3. 
grifo nosso).

Sendo assim, a própria vontade humana, que é responsável por guiar os afetos da 

alma, também é reabilitada pelo dom da caridade. De forma que esta <& vontade inflamada de 

amor divino= (Gr. et lib. arb., 17, 34), se torna forte o suficiente para conduzir as paixões 

humanas de acordo com a ordem natural e a lei eterna, uma vez que foi restaurada. Pois, é o 

que Agostinho afirma em sua obra O espirito e a letra: 

Nós [...] asseveramos que a vontade humana é de tal modo ajudada por Deus para 
praticar a justiça, que, além de o homem ser criado com o dom da liberdade e apesar 
da doutrina que o orienta sobre o modo de viver, receba o Espírito Santo, que infunde 
em sua alma a complacência e o amor do Bem incomunicável, que é Deus, mesmo 
agora quando ainda caminha pela fé, e não pela visão (Spir. et litt., III, 5. grifo nosso). 

Portanto, é aderindo a Deus pelo livre-arbítrio da vontade através da prática da 

virtude e pedindo a Deus a graça de amar os outros como Ele os ama que o amor humano será 

conduzido pelo amor divino, isto é, pelo dom da Sua caridade . E a partir daí, uma vez que 

nele, amor e essência coincidem , o ser humano experimentará dentro de si uma profunda 

transformação, isto é, sua vontade e seu amor serão restaurados de acordo com a sua natureza 

original (Civ., XIV, 11, 1).  

Além disso, vale ressaltar que, embora tenha repetido tantas vezes que <... Deus é 

Amor= (Trin., VIII, 8, 12) e que <... Deus é caridade= (Idem., XV, 17, 28), o bispo de Hipona 

perece insatisfeito e apreensivo de que alguém não entenda corretamente as suas palavras ou 

venha a distorcê-las. Por isso, ele resolve arrematar o seu raciocínio, afirmando: <Esse contexto 

 <... pela caridade que se manifesta como dom de Deus ...= (Gr. et lib. arb. 18, 39).
 Conferir no segundo capítulo a subseção 3.1.6.
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de tanta autoridade esclarece suficiente e claramente que a dileção fraterna, ou seja, o amor 

recíproco, não somente procede de Deus, mas é o próprio Deus= (Trin., VIII, 8, 12). Assim 

sendo, não há mais dúvidas de que ao defini-Lo dessa forma, Agostinho não está falando de 

qualquer caridade, mas está se referindo, especificamente, àquela que é fraterna. Portanto, 

ousamos afirmar que ela é o Deus-Amor que, fazendo-se dom, vive e ama em nós; ou melhor, 

que a caridade fraterna é o próprio Deus amando, em nós e através de nós, a todos os seres 

humanos.   

Todavia, alguém poderá nos questionar dizendo que tudo isso é pura teologia. No 

entanto, os eruditos da antiguidade tardia, antes do Hiponense, usando de uma linguagem 

filosófica, chamavam esse processo de teosis ou doutrina da participação humana em Deus ou, 

mais precisamente, de deificatio (deificação) . Agostinho, embora raramente, também usa 

esse termo latino, como por exemplo numa carta a Nebrídio quando o aconselha a procurar 

alivio não nas atividades deste mundo, mas na deificação do ócio . Porém, como esse termo 

está carregado de caráter misterioso e neoplatónico, a partir de então, ele resolve deixar de 

utilizá-lo ; e, especialmente nas obras da maturidade, o bispo de Hipona prefere falar dessas 

mesmas coisas utilizando-se de uma linguagem própria das Sagradas Escrituras . 

Podemos concluir dizendo que aquele que vivência esse amor ou caridade fraterna, 

proporcionado pela recepção do dom divino, alcança verdadeira união com Deus, tanto quanto 

isso é possível ainda nesta vida. Todavia, nessa comunhão mística, a natureza humana não é 

 O termo deificatio (deificação ou divinização) refere-se a um <& processo pelo qual os seres humanos são 
divinizados pela graça. [No entanto, esse termo] tem como origem uma noção pagã, inconcebível para a 
espiritualidade judaica [&] e se desenvolveu no mundo greco-romano como forma extrema de veneração a um 
soberano, em vida ou postumamente. Esse termo foi adotado pelos Padres gregos para descrever o efeito da 
Encarnação sobre a natureza daqueles que são incorporados a Cristo= (Bonner, 2018, p. 320). 

 Eis o trecho da carta a Nebrídio: <Mas acho que nem aqueles que se encarregam da administração pelo desejo 
de honra temporal, nem aqueles que, sendo cidadãos privados, desejam a vida pública, recebem o grande bem 
de impedir com a morte a familiaridade que buscamos em meio ao barulho de reuniões e invasões tumultuadas. 
Por outro lado, ambos poderiam ser deificados no retiro=.  3 <Mas yo pienso que ni a esos que se encargan de 
la administración por deseo del honor temporal, ni a los que, siendo ciudadanos particu lares, apetecen la 
vida pública, se les concede ese tan gran bien de trabar con la muerte la familiaridad que buscamos en medio 
del estrépito, de las reuniones y correrías tumultuosas. En cambio, unos y otros podrían deificarse en el retiro= 
(Ep., 10, 2).

 A respeito do uso da palavra deificatio (deificação) por Agostinho, Lope Cilleruelo afirma: <Agostinho, 
influenciado pelo neoplatonismo, sustentou que há uma parte divina no homem (cf. Contra os Acadêmicos I 
1.1: PL 32.905; I 1,3 col.907). A palavra <deificar=, de caráter misterioso e neoplatônico, alude à <união 
transformadora=; como uma palavra ambígua, Agostinho não a usou novamente= 3 <Agustín, influido por el 
neoplatonismo, mantenía que en el hombre hay una parte divina (cf. Contra los académicos I 1,1: PL 32,905; 
I 1,3 col.907). El vocablo <deificarse=, de carácter mistérico y neoplatónico, alude a la «unión 
transformante»; como vocablo ambiguo, Agustín no volvió a utilizarlo= (1986, p. 59).

 Sobre essa questão, David Vincent Meconi explica: <A fim de compreender como Agostinho entende a vida 
deificada, voltemos agora às três principais imagens que ele utiliza para iluminar tão grande promessa: 1) 
linguagem de recapitulação na qual o doador de vida natural é também o doador de vida divina; 2) a <grande 
permuta= na qual Deus se torna homem para que os homens possam tornar-se deuses; 3) a linguagem mais 
explicitamente escriturística da adoção divina= (2016, p. 265-266).  
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destruída, antes ela é restaurada (Trin., XIV, 14, 18); visto que recupera sua bondade original 

que tinha no momento da criação. No entanto, a natureza humana não poderá realizar essa 

restauração por si mesma (Idem., XIV, 16, 22), ao contrário, tanto mais progredirá, quanto mais 

ela for ajudada pela graça de Deus (Ibdem., XIV, 17, 23).  

Este nível de amor fraterno praticado sob o impulso do dom divino, que é o próprio 

Deus vivendo e amando através de nós, é o terceiro e o mais alto grau da caridade que alguém 

pode experimentar nesta vida. No entanto, esse estágio é muito raro e difícil de ser alcançado, 

uma vez que supõe uma total doação de si mesmo a Deus; mas, não é impossível, desde que 

haja uma entrega genuína e uma verdadeira acolhida do dom divino. E é, exatamente, nesse 

nível de vivência do amor que, no pensamento de Agostinho, se encontra o que ousamos 

denominar de a terceira passagem do amor-desejo para o amor-caridade.  

4.4 Os benefícios de amar com perfeita caridade 

4.4.1 A posse de Deus e a verdadeira liberdade

Se dúvida não existe maior benefício do que a certeza de ter consigo o próprio Deus. 

Afinal, como já demonstramos, Deus é o único bem que pode ser possuído com total segurança. 

No entanto, alguém só é capaz de amar com caridade se a possuir; e a aquisição dela implica 

na do próprio Deus; pois, se aceitamos que <& Deus é caridade= (Trin., XV, 17, 28), a lógica 

 <Quando nos compadecemos de alguém e assumimos seus interesses, nós o fazemos certamente para a utilidade 
desse alguém, porque é isso que temos em vista. Mas não sei como, também se segue daí a nossa própria 
utilidade, porque essa misericórdia, que exercemos para com um homem necessitado, Deus não a deixa sem 
recompensa= (Doctr. chr., I, 32, 35). 
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nos obriga a admitir que quem a tem consigo, também possui Deus. Todavia, além desse 

primeiro e maior, queremos enumerar detalhadamente os principais benefícios gerados na vida 

daqueles que amam com caridade fraterna.         

O segundo benefício que a caridade realiza na vida de alguém é o fato de o tornar 

um ser realmente livre; uma vez que ela traz consigo uma <... lei imutável que liberta a todos 

os homens que a seguem= (Vera rel., 46, 87). Aliás, a respeito dessa tese da liberdade que a 

caridade  assegura aos que a praticam, existe uma célebre sentença do Hiponense, na qual ele 

afirma, categoricamente: <Ama e faze o que quiseres= (Ep. Io. tr., VII, 8). Esse aforismo é, sem 

dúvida, empolgante ; no entanto, é preciso ter cautela na sua compreensão. Pois, o fato de 

muitas vezes, ela ter sido ensinada de forma descontextualizada, isso a fez vítima de 

interpretações equivocadas e até contrárias ao pensamento agostiniano. Entretanto, se a mesma 

for lida e assimilada, como parte integrante do Comentário da Primeira Epístola de São João, 

no qual foi escrita, não há como distorcê-la. Retomemo-la, então, em seu contexto original. Eis 

como ela aparece nessa obra:  

Lembra o que recomendamos: não se distingam as ações humanas a não ser pela 
raiz da caridade. [...] Uma vez por todas, foi-te dado somente um breve mandamento: 
Ama e faze o que quiseres. Se te calas, cala-te movido pelo amor; se falas em tom alto, 
fala por amor; se perdoas, perdoa por amor. Tem no fundo do coração a raiz do amor: 
dessa raiz não pode sair senão o bem! (Ep. Io. tr., VII, 8. grifo nosso) .

Se situarmos esse célebre princípio num contexto ainda maior, vemos que, no 

tratado anterior ao que ele aparece, Agostinho já havia dito: <Aquele pois que possui a caridade 

fraterna [...] não recebe outra resposta que a certeza de possuir em si a verdadeira raiz da 

caridade. Essa que produz frutos de boas obras= (Ep. Io. tr., VI, 4). Por outro lado, quase no 

final do referido Comentário, ao retomar a questão, o bispo de Hipona afirma: <Conserva, pois, 

a caridade e fica tranquilo. Por que temerias causar mal a alguém? Quem pode fazer mal à 

pessoa a quem ama? Ama, e assim não poderás fazer senão o bem= (Idem., X, 7). 

<Ama quiseres=

 Agostinho, muitas vezes, usa os termos amor e caridade como sinônimos. Um exemplo: <Nas Sagradas Letras 
o nome mais corrente de tal afeto é o de caridade, mas chamam-no também de amor= (Civ., XIV, 7, 1). 

 Em recente artigo a pesquisadora Sílvia Maria de Contaldo faz uma análise cuidadosa dessa máxima agostiniana 
(2022).
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4.4.2 A possibilidade de ver Deus nesta vida

porém, se o nosso <olhar interior=

Não é com os olhos, mas com o coração que é preciso procurá-lo. Mas assim como 
para ver o sol que nos ilumina, começamos por limpar os olhos do corpo destinados a 
ver tal luz, do mesmo modo, se quisermos ver a Deus, é preciso purificar os olhos 
do coração para que nos permitam vê-lo. [...] Mas que ninguém se fie na possibilidade 
de os olhos fazerem uma ideia de Deus. Porque ― ou bem essa pessoa se representa 
Deus como uma forma imensa de grandeza incalculável que se estende através do 
espaço infinito, tal como a luz solar que aparece a nossos olhos e que se difunde tão 
longe quanto pode através da imensidão ― ou então, se imagina Deus como um 
ancião venerável. Não penses nada dessas coisas. Eis no que pensarás se quiseres ver 
a Deus: 8Deus é Amor9 (Ep. Io. tr., VII, 10. grifo nosso).

 <Quando esvaziares o coração do amor terreno, haurirás o amor divino. E nele logo começa a habitar a 
caridade da qual nenhum mal pode proceder= (Ep. Io. tr., II, 8).

 <Ele não é um corpo para que possamos divisá-lo com os olhos corporais= (Trin., VIII, 4, 6). 
 Em Agostinho, visão e conhecimento de Deus são inseparáveis. Isso é bem explícito, nas obras da maturidade 
como por exemplo em A Trindade, quando ele diz: <E o que é conhecer a Deus, senão o contemplar     e perceber 
com firmeza, com os olhos da mente?= (Idem., VIII, 4, 6).

  Diante desse questionamento, vale a pena ler este comentário de Nair de Assis Oliveira: <Outra constatação a 
respeito do <Deus é Amor= é que cada vez que vem citado [...], Agostinho inicia não, como seria de se esperar, 
um desenvolvimento sobre Deus e a vida trinitária, mas uma exortação à prática da caridade fraterna. Na 
afirmação joanina, Agostinho vê menos revelação sobre a essência de Deus do que verdade que fundamenta o 
mandamento do amor= (1989, p. 18).
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Que figura possui a caridade? Que forma? Que estatura? Que pés? Que mãos? 
Ninguém pode dizê-lo. Ela possui, contudo, pés, porque levam até a igreja. Possui 
mãos, porque dão generosamente aos pobres. Possui olhos, porque se abrem às 
necessidades do indigente. [...] Esses membros não estão dispersos no espaço. Tudo 
é compreendido pela inteligência de quem possui a caridade. Habita na caridade e ela 
habitará em ti, permanece nela e ela permanecerá em ti (Ep. Io. tr., VII, 10).

<... os puros de coração verão a Deus=

Que ninguém diga: 8Não sei o que amar9. Que ele ame o seu irmão e estará amando o 
próprio Amor. Pois assim conhecerá melhor o amor com que ama do que o irmão a 
quem ama. Pode desse modo ter de Deus um conhecimento maior do que o do irmão. 
Sim, Deus torna-se   mais conhecido, porque lhe está mais presente. Deus lhe será mais 
conhecido porque lhe é mais íntimo. [...] Por isso, um pouco adiante, o apóstolo 
acrescenta: Quem não ama seu irmão a quem vê, a Deus, que   não vê, não poderá 
amar. E o motivo de não ver a Deus é a falta de amor ao irmão. Quem, pois, não ama 
o irmão não está no amor, e quem não está no amor não está em Deus, porque Deus é 
Amor. [...] Vê o irmão com os olhos humanos, mas com eles não pode ver a Deus. 
Mas se amasse aquele ao qual vê com olhos humanos, com um amor espiritual, veria 
a Deus, que é o próprio Amor, o qual pode ser visto com o olhar interior (Trin., VIII, 
8, 12).

< =

E por que este homem não vê a Deus? Porque ele não tem o amor em seu coração. 
Não vê a Deus, porque não tem amor. E não tem amor porque não ama o seu irmão. 
Eis porque não vê a Deus: porque não tem o amor em si. Assim, quem tem o amor, 
vê a Deus, porque 8Deus é Amor9. E aquele olho interior se purifica mais e mais, pelo 
amor (Ep. Io. tr., IX, 10). 

<... a [&]

Deus=

 Essa citação do Evangelho de Mateus é uma das preferidas de Agostinho. Ela é encontrada com frequência nas 
obras de sua maturidade. 
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<& sim, tu a vês, a Trindade, se vês a caridade=

<Tu podes me replicar: ― Não vejo a Deus! 

Acaso poderás me dizer: ― Não vejo os homens? ― Ama, pois, teu irmão! Se amas o 

que vês, pelo fato mesmo, verás a Deus, pois verás a própria caridade e nela habita Deus=

< =

4.4.3 A possibilidade de fruir de Deus e do próximo

Seguindo a mesma lógica, podemos dizer que a caridade fraterna nos possibilita, já 

nesta vida, fruirmos não só de Deus, mas também do próximo. Na verdade, afirmar essa tese, a 

partir do raciocínio que estamos desenvolvendo, parece evidente; no entanto, prová-la com os 

textos do próprio Agostinho já não é uma tarefa fácil; pois, este é um dos pontos mais 

polêmicos de sua doutrina ética . Aliás, essa é uma dificuldade que ele mesmo reconhece, 

quando escreve: 
E, certamente, uma grande coisa é o homem, pois feito à imagem e semelhança de 
Deus! [...] Assim, constitui grande questão saber se os homens devem gozar ou usar 
uns dos outros, ou se podem ao mesmo tempo gozar e usar deles. Com efeito, um 
preceito nos foi dado: amar-nos mutuamente. Trata-se, porém, de saber se o homem 
deve amar seu semelhante por ele próprio ou por outro fim. Se for por ele próprio, nós 
gozamos dele, se for por outro motivo, nós nos servimos dele. A mim parece que ele 
deve ser amado por outro fim. Isso porque aquele que deve ser amado por si mesmo 
constitui em si a vida bem-aventurada (Doctr. chr., I, 22, 20. grifo nosso).

  Para uma visão sintética dessa polêmica entre os intérpretes de Agostinho, vale a pena ler na enciclopédia de 
organizada por Fitzgerald o verbete Uti-frui escrito por Raymond Canning (2018, p. 947-948).
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Todavia, um estudo comparativo dos seus textos nos revela uma posição bem mais 

equilibrada com relação a essa questão. Em A Trindade, por exemplo, o bispo de Hipona 

declara: <Como qualquer criatura nos é igual ou inferior, havemos de nos utilizar da que é 

inferior para ir até Deus. E da que é igual haveremos de gozar em Deus= (Trin., IX, 8, 13). Aqui, 

portanto, fica devidamente esclarecido que devemos usar de todas as criaturas inferiores para 

alcançarmos a fruição divina; porém, de nossos semelhantes que nos são iguais podemos fruir 

deles em Deus.  

Na verdade, a fruição segue a mesma lógica do amor. E já que cada um deve amar 

o próximo como a si mesmo, é de igual modo que deve fruir dele. Logo, se de nós só nos é 

permitido fruir em Deus, também dos outros é apenas Nele que devemos fruir. Isto fica bastante 

evidente quando Agostinho diz: <Assim como não deves comprazer de ti em ti mesmo, mas 

naquele que te criou, também nele deves gozar daquele a quem amas como a ti mesmo. 

Gozemos, pois, de nós e dos irmãos, mas no Senhor ...= (Idem., IX, 8, 13). Finalmente, agora 

se consegue entender o que o Hiponense queria dizer quando afirmou em A doutrina cristã: 

<Chamo caridade ao movimento da alma cujo fim é a fruição de Deus por ele próprio, e a fruição 

de si próprio e do próximo por amor de Deus= (Doctr. chr., III, 10, 16). 

<... gozemos dele, e todos nós que dele

nele=

4.4.4 Tornar-se semelhante a Deus e ser filho de Deus

Mas, sem dúvida, a grande realização da divina caridade  é nos tornar semelhantes 

a Deus , uma vez que ela nos faz capazes de amar os outros, não apenas como a nós mesmos, 

mas também do jeito que Deus os ama. Aliás, mais do que isto, ela nos permite amar com o 

 Seguindo o estilo de Agostinho, nesta última seção, estamos utilizando as expressões:  caridade divina, caridade 
fraterna, perfeita caridade, ou simplesmente caridade com o mesmo significado.

 Aqui cabe-nos lembrar que, em Agostinho, a questão da semelhança do ser humano com Deus tem dois aspectos. 
O primeiro, que é ontológico, diz respeito ao momento da criação quando Deus o faz à sua imagem e 
semelhança; neste sentido todo ser humano carrega dentro de si esta imagem divina. O segundo, de caráter 
existencial, é quando o ser humano, por sua livre vontade, se esforça para imitar o modo de amar de Deus. Na 
verdade, este segundo aspecto é uma reabilitação do primeiro, visto que ao assemelhar-se a Deus pela caridade, 
o ser humano não está fazendo outra coisa senão restaurando em si a imagem divina que fora deteriorada pelo 
egoísmo.
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próprio amor de Deus; afinal, a caridade perfeita não é outra coisa senão Deus amando através 

de nós. Ao falarmos assim estamos nos referindo ao próprio Deus-Caridade agindo em nós; 

uma vez que, <& o Espírito Santo [&] quando é outorgado ao homem, inflama-o de amor por 

Deus e pelo próximo, sendo ele mesmo o Amor= (Trin., XV, 17, 31).  

E ao nos tornar semelhantes a Deus, a caridade nos faz também seus filhos. Pois, 

se, em termos corporais, o que identifica alguém como filho de outrem é a semelhança física; 

de igual modo, espiritualmente, o que distingue os verdadeiros filhos de Deus é, exatamente, a 

caridade . Logo, embora muitos aleguem ser filhos de Deus, somente os que a põem em 

prática, de fato, o são. Neste ponto Agostinho é bastante enfático, quando diz: <Os que possuem 

a caridade nasceram de Deus. Os que não a possuem não nasceram de Deus= (Ep. Io. tr., V, 7); 

portanto, quem <... age contra a caridade e contra o amor fraterno, que não ouse se gloriar de 

ter nascido de Deus!= (Ep. Io. tr., V, 3). E a sua insistência nesse tema é a tamanha que, ao falar 

do batismo, ele assevera:   

Tal é a perfeita caridade, [...] Quem nasceu de Deus a possui. [...] Eis um batizado que 
recebe o sacramento do novo nascimento. Ele recebe um sacramento ― um grande 
sacramento, divino, santo e inefável. Eis algo magnífico: ele torna-se homem novo 
pela remissão de todos os seus pecados! Que ele se pergunte, contudo, se em seu 
coração está perfeito aquilo que se realizou em seu corpo. Verifique se possui a 
caridade. Só então diga: eu nasci de Deus! Mas se não possuir a caridade, ele possui 
sem dúvida, o caráter do sacramento que lhe foi imposto. Não deixa, porém, de ser 
um desertor, alguém que se afasta do caminho. Que possua então a caridade! Caso 
contrário, que não diga ter nascido de Deus (Idem., V, 6).

Portanto, somente a vivência da caridade fraterna nos faz autênticos filhos de Deus. 

E essa filiação divina é um benefício tão sublime que o bispo de Hipona nos adverte, dizendo: 

<Não sejais ingratos para com a graça tão imensa daquele que tendo um único Filho não quis 

que ele fosse o único. Para que tivesse irmãos, adotou filhos que, como o Filho, pudessem 

possuir a vida eterna= (Ep. Io. tr., VIII, 14). No entanto, deixemos que o próprio Agostinho 

conclua a explicação desse incomparável fruto da verdadeira caridade, com as seguintes 

palavras: <Os que amam a Deus e fazem a sua vontade, formam com ele uma só família, da 

qual ele é o Pai= (Vera rel., 46, 89).

4.4.5 A caridade e a vida eterna

 <A caridade é o único sinal que distingue os filhos de Deus &= (Ep. Io. tr., V, 7). 
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Por tudo isso, diz o apóstolo: 8Agora permanecem fé, esperança e caridade, estas três 
coisas. A maior delas, porém, é a caridade9, pois ao chegar cada um à vida eterna, 
cessarão a fé e a esperança, permanecendo a caridade, mais ardente e segura (Doctr. 
chr., I, 39, 43).

... à fé sucederá a clara visão que teremos na vida futura. À esperança sucederá a posse 
da própria beatitude à qual haveremos de chegar. Quanto à caridade, crescerá sempre, 
ainda depois que desapareçam as duas primeiras virtudes (Idem., I, 38, 42). 

 <Ele desejos &=

n9Ele

 Agostinho apresenta essa ideia, comparando o mundo com um deserto e a caridade com uma fonte de água. Eis 
aqui o trecho central dessa alegoria: <Este mundo é para os fiéis que buscam a pátria celeste, o que foi o deserto 
para o povo de Israel.   [...] Somos provados pelos trabalhos desta vida terrena [...], mas se não quereis morrer 
de sede no deserto, bebei da caridade. É uma fonte que Deus quis aí colocar para não desfalecermos no 
caminho. Quando chegarmos à pátria, beberemos dela ainda, com maior abundância= (Ep. Io. tr., VII, 1). 

 <Essa belíssima ordem de coisas 8muito boas9, uma vez cumprido o seu papel, toda ela passará; porque terão 
tido um amanhecer e uma tarde= (Conf., XIII, 35, 50). 

 <Face de Deus significa sua manifestação e não essa parte do corpo ...= ( Civ., XXII, 29, 1). 
  Em sua primeira epístola, São João afirma: <Sabemos que por ocasião desta manifestação seremos semelhantes 
a ele, porque o veremos tal como ele é= (1Jo 3, 2). Esse versículo das Sagradas Escrituras é citado e comentado 
diversas vezes por Agostinho, especialmente, nas suas obras da sua maturidade. 

 <Ali descansaremos e veremos; veremos e amaremos; amaremos e louvaremos. Eis a essência do fim sem fim. 
E que fim mais nosso que chegar ao reino que não terá fim!= (Civ., XXII, 30, 5).
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5 CONCLUSÃO 

Iniciamos este arremate com um resumo das ideias principais de cada capitulo. A 

seguir detalhamos a solução encontrada para o problema fundamental que norteou toda a nossa 

pesquisa. Logo após, retomamos as respostas à duas questões que estão relacionadas 

diretamente à primeira. Em seguida, compartilhamos alguns insights dentre os muitos que 

tivemos. Depois disso, sugerimos algumas questões que ainda necessitam ser aprofundadas. 

Finalizamos com breves palavras que expressam nossos sentimentos por ter realizado esse 

trabalho.     

Do primeiro capítulo podemos dizer que a contribuição de Platão foi realmente 

decisiva na formulação do pensamento agostiniano sobre o amor, visto que naquele já se 

encontrava a tese fundamental que fora assumida pelo Filósofo Africano de que <o amor é uma 

espécie de desejo=. Quanto aos estoicos, a influência deles também foi determinante no que diz 

respeito à formulação de Agostinho acerca das quatro paixões da alma, tanto no aspecto 

negativo quanto positivo das mesmas, além de reforçaram nele a ideia da virtude como um 

caminho seguro para a felicidade. De Plotino, o bispo de Hipona recebeu várias influências, 

porém, no que se referente ao amor, certamente, a mais importante foi a ideia de que o próprio 

Deus colocou na alma humana o desejo de se unir a Ele.   

Do segundo capítulo, deduzimos que, para o Hiponense, o amor é, de fato, uma 

espécie de desejo, o qual constitui a própria essência do ser humano. Todavia, esse pode ser 

direcionado tanto para os bens deste mundo quanto para o Bem supremo que é Deus. No 

primeiro caso o appetitus (desejo) se transforma em cupiditas (cobiça) e no segundo em caritas 

(caridade). 

Em seguida, entendemos que, de acordo com Agostinho, o amor é também uma 

virtude. Nesse caso, sua originalidade está em afirmar que a melhor definição de virtude é dizer 

que ela é a ordem do amor. Além disso, nesse ordenamento do amor-desejo, a nossa vontade 

tem um papel indispensável, no entanto, somente uma vontade boa tem condições de ordená-lo 

e fazê-lo seguir a lei natural e eterna.     

Concluímos também que, para o bispo de Hipona, o amor é o fundamento de todas 

as sociedades humanas. Uma vez que elas se constituem a partir daquilo que é amado pelos 

seus membros. Logo, se seus amores forem bons, a sociedade também será boa; porém, se 

forem maus, a mesma será má. Além disso, o Hiponense afirma que a espécie humana espalhada 

por toda a terra pode ser dividida em apenas duas associações espirituais que ele denomina de 

Cidade Celeste e Cidade Terrestre. Na primeira, seus habitantes amam a Deus acima de tudo e, 
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por causa d’Ele, amam-se uns aos outros; na segunda, ao contrário, seus cidadãos amam em 

primeiro lugar a si mesmos e, em vista desse amor próprio, amam os bens deste mundo e os 

outros.   

Finalizando este capítulo, inferimos que a melhor expressão de amor à Deus é, sem 

dúvida, o amor fraterno; e que o próximo não é somente aquele que está perto de nós, mas 

qualquer pessoa humana. Sendo assim, devemos amar a todos com caridade fraterna, 

começando pelos parentes e amigos, estendendo esse amor aos mais carentes em busca de 

igualdade social e, por fim, amando até os nossos inimigos. 

Do terceiro capítulo, inicialmente, concluímos que o desejo humano (appetitus) que 

é algo natural e ontológico se identifica com o eros platônico. No entanto, este não é uma 

potência indiferenciada, quer dizer, não é o mesmo em toda a alma. Pois, assim com esta se 

divide, aquele também se diferencia, ou seja, a cada parte da alma corresponde uma espécie de 

desejo. Por outro lado, o desejo de Deus, que se encontra na parte superior da alma, uma vez 

despertado, não repousa enquanto não possui Aquele pelo qual anseia. No entanto, para chegar 

a isso, este santo desejo precisa crescer a ponto de levar o ser humano a se entregar inteiramente 

a Deus, só assim O possuirá e será totalmente satisfeito, pois, Deus é o bastante para suprir 

todos os seus anseios. E quando este verdadeiramente O encontra, percebe que, muito antes 

disso, Ele já o amava, pois, afinal, Deus é o Amor em sua forma mais plena. 

Depois disso, entendemos que para alcançar Deus precisamos antes encontrarmos 

a nós mesmos, uma vez que Ele habita no mais profundo de nosso ser.  E embora o objetivo 

dessa busca seja a posse de Deus, o que realmente acontece é uma união com Deus, visto que 

não se consegue possui-Lo. Ora, nesta união o que se deseja é a fruição de Deus, pois só ela 

pode nos fazer completamente felizes. Todavia, como Deus é Amor, somente a caridade nos 

garante essa união com Ele.    

A seguir deduzimos que o amor humano, mesmo no seu grau mais elevado, é 

sempre desejo. Porém, o amor divino é isento de todo desejo, mas, não de afeto; pois, sua busca 

pelo outro é sempre gratuita e benevolente. Ou melhor, enquanto nosso amor é eros, o amor de 

Deus é ágape. No entanto, é nesse ponto se manifesta a grande revolução proposta por 

Agostinho: é possível haver uma subsunção entre eros e ágape, ou seja, o nosso amor pode ser 

transformado pelo amor divino, e assim poderemos imitar o modo divino de amar. Porém, 

jamais conseguiremos amar dessa forma sem a graça divina. Por isso, Deus oferece a si mesmo 

como dom para que o ser humano se torne capaz de amar com sua própria caridade.   

Finalizamos este último capitulo evidenciando que num relacionamento humano 

baseado na verdadeira caridade, ou seja, naquela que é dom divino, o que ama obtém mais 
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benefícios do que aquele que é amado. Em primeiro lugar vale destacar a liberdade 

proporcionada por essa caridade, visto que do coração de quem a tem só podem sair boas ações. 

Em segundo, a possibilidade que ela nos assegura de fruirmos não só de Deus, mas também de 

nós mesmos e dos outros. Em terceiro, Agostinho insiste na possibilidade de que a vivência 

dela nos dá chance de ver a Deus ainda nesta vida, não com os olhos corporais, mas com os 

olhos da mente; pois, uma vez que Ele é a própria caridade fraterna, quem ama dessa forma O 

ver nas ações de amor para com os outros. Por fim, o exercício dessa caridade divina torna-se 

a garantia da nossa beatitude eterna na presença de Deus.    

Realizada a síntese das principais ideias apresentadas no desenvolvimento desse 

trabalho, concentremo-nos agora na resposta à questão central que norteou toda a nossa 

pesquisa, ou seja: como o ser humano, que é essencialmente amor-desejo, pode viver uma ética 

do amor-caridade, que é própria do ser divino?  

Inicialmente é preciso entender que, assim como a alma humana, o desejo também 

é dividido em três tendências. De modo que na parte básica da alma, o desejo se volta para as 

realidades corpóreas e sensíveis; na sua componente central, ou coração, esse se dirige para a 

vida ativa e social; na parte superior, o desejo busca satisfazer as carências da vida 

contemplativa. Portanto, se quisermos, realmente, amar a Deus com verdadeira caridade, nossa 

entrega a Ele deve ser completa. Assim sendo, toda a nossa vida sensível, ativa e contemplativa 

precisa estar envolvida nesse amor, ou melhor, devemos amar a Deus com todas as partes de 

nossa alma. 

Isso posto, detalhemos agora o processo de transição do desejo para a caridade. 

Iniciemos por dizer que na busca de satisfazer as necessidades da alma, o appetitus se dirige 

ora para os bens transitórios, ora para o Bem eterno. E quando este se inclina para os bens 

inferiores é classificado como amor mau; então, é chamado de cupiditas. Porém, quando se 

volta para o Bem supremo, que é o próprio Deus, é um amor bom; por isso, o Hiponense o 

denomina caritas. Desta forma, ao trocar o amor ao mundo pelo amor a Deus, o ser humano já 

está fazendo uma passagem do amor-desejo para o amor-caridade. 

Todavia, a caridade também pode ascender em três níveis; de modo que essa 

transição do amor mundi para o amor Dei é apenas o primeiro movimento que a alma humana 

é capaz de realizar do desejo para a caridade, atingindo assim o seu primeiro nível. Porém, nesse 

grau, exceto pela denominação de caritas, o pensamento de Agostinho não vai muito além do 

que, sobre isso, escreveram Platão e Plotino.   

No entanto, o bispo de Hipona ultrapassa os gregos quando cria a ideia do ordo 

amoris ou ordinata dilectio. Agora, a passagem se fará de um amor desordenado para um amor 
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ordenado. Sendo assim, a dicotomia não é mais entre os objetos de amor e desejo, mas no modo 

e no porquê estes são amados. Portanto, quer se ame a Deus quer se ame o mundo, desde que 

se ama com ordem, esse amor é bom, melhor dizendo, é caritas. Se, ao contrário, se ama o 

mundo ou mesmo a Deus desordenadamente, esse amor é mau, ou seja, é cupiditas.  

Aqui entra em cena a doutrina da distinção uti-frui da ética agostiniana. De acordo 

com esta, o amor de fruição é aquele pelo qual se ama alguma coisa por ela mesma; e o amor 

de uso é aquele pelo qual se ama algo como meio para se alcançar aquilo que pode nos fazer 

felizes. Assim sendo, como apenas Deus é capaz de nos satisfazer plenamente, então, devemos 

usar de todas as coisas por causa do amor de Deus, ou seja, tendo em vista a Sua fruição.  

Logo, quando o amor está desordenado, isto é, fruindo do que deve ser usado e 

usando do que deve fruído, esse modo de amar nada mais é do que cobiça. Porém, quando o 

amor está ordenado, ou seja, usando do que deve ser usado e fruindo do que deve ser fruído, 

esse é caridade. Dessa forma, chegamos ao segundo nível de passagem do amor-desejo para o 

amor-caridade. 

No entanto, a caritas ainda não atingiu o seu nível mais alto. Assim, nas obras de 

sua maturidade, o bispo de Hipona ultrapassa a si mesmo e descobre que é possível ir ainda 

mais longe no amor a Deus. Então, inspirado nos textos de São João, Agostinho entende que se 

Deus é Amor, para manter-se unido a Ele, é preciso amar como o próprio Deus ama. 

Porém, como o ser humano pode amar dessa forma se seu amor é eros, enquanto o 

amor divino é ágape? Refletindo sobre essa questão, o Hiponense entende que se, de fato, Deus 

é Amor, se Ele realmente nos amou primeiro e continua a nos amar, então, Deus pode nos dá o 

dom de sua caridade. Além disso, compreende ainda que Ele nos entrega não apenas o dom de 

seu amor, mas a si mesmo, posto que Deus e sua caridade são a mesma coisa.       

E quando, na tentativa de imitar o jeito divino de amar, pedimos a Deus a graça de 

amar os outros como Ele ama e Dele recebemos esse dom, então, é o próprio Deus-Caridade 

que estamos acolhendo. Ora, ao amar os nossos semelhantes dessa forma estamos permitindo 

que Ele mesmo os ame através de nós. E ao percebermos o seu amor agindo é o próprio Deus 

que estamos vendo. Portanto, quem chega a esse nível de vivência da caridade fraterna está 

realizando a última e mais elevada passagem do amor-desejo para o amor-caridade.  

Finalizando esse ponto da questão central de nossa tese, esclareçamos ainda como 

a caridade, em cada um dos seus níveis, nos permite encontrar Deus. Não obstante, iniciemos 

por aquele estágio no qual isso não é possível, uma vez que, nesse nível, o amor humano nada 

mais é do que cobiça; posto que, amamos os bens deste mundo por si mesmos e neles buscamos 

o nosso fim último. Assim, nesse patamar, em relação a Deus, o ser humano tem apenas duas 
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opções: ou nega a Sua existência e, com suas próprias forças, afadigar-se para conquistar a 

própria realização; ou acredita em Deus, mas o concebe como um ser onipotente cuja única 

finalidade é lhe conceder todos os bens necessários à sua felicidade aqui e agora.

No entanto, quando alguém entende que Deus é o único bem capaz de satisfazê-lo 

completamente, então, desperta-se em sua alma um desejo divino, que crescerá até levá-lo a 

amar a Deus com todas as suas forças. Este santo desejo o fará procurar Deus com a finalidade 

de possui-Lo. Nesse primeiro nível do amor-caridade, o ser humano encontrará Deus dentro de 

si mesmo.      

Assim, mantendo-se fiel a esse amor a Deus, pouco a pouco, ele entenderá que, 

enquanto vive aqui, não poderá deixar de consumir os bens deste mundo. Então, passará a 

utilizá-los sem, no entanto, os considerar fins em si mesmos. Dessa forma, usará deles tendo 

em vista a fruição de Deus. Isso o fará reconhecer a bondade de todas as coisas e as amará por 

causa de seu amor a Deus. Nesse segundo nível do amor-caridade, o ser humano torna-se capaz 

de ver a presença de Deus nas suas criaturas.  

Todavia, nesse nível de prática da caridade, a consciência de ser amado por Deus, 

só aumenta dia após dia. Até que, finalmente, o ser humano percebe que a melhor maneira de 

corresponder ao amor de Deus é amando os outros como Ele o ama. Mas, logo entende que, 

mesmo para isso, depende da ajuda de Deus, então, suplica a Ele o dom da caridade divina. E 

Deus lhe dá não apenas sua caridade, mas a si mesmo. E amando os outros com caridade 

fraterna, ou seja, com o amor divino, o ser humano, com os olhos da mente, ver o próprio Deus 

amando através de si. 

Esta investigação propôs-se também examinar duas dificuldades que estão ligadas 

ao problema central de nosso trabalho. A primeira é a relação entre desejo e paixões; a segunda, 

entre desejo e vontade. É evidente que não foi possível dedicar a elas o mesmo tempo reservado 

à questão principal, de modo que as conclusões sobre as mesmas não devem ser consideradas 

definitivas.       

Iniciemos, então, por aquela de menor complexidade que é a relação entre o desejo 

e as paixões. Nesse caso, as coisas ficam claras já a partir dos estoicos. Eles definem o desejo 

como a principal dentre as quatro paixões da alma humana. Agostinho, então, apreende essa 

ideia antiga através de Cícero e a segue sem grandes alterações. Obviamente que essa teoria das 

paixões como um todo será revisada e aprofundada por ele, especialmente, no que se refere ao 

aspecto positivo das mesmas. Todavia, quanto à ideia de ser o desejo a principal entre as paixões 

da alma, esse ponto não é alterado.      
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A questão mais complexa é a da relação entre desejo e vontade. Neste particular, os 

intérpretes de Agostinho se dividem, visto que, para alguns esses conceitos são idênticos, 

enquanto para outros são diferentes. Na verdade, esse debate vem acontecendo, há décadas, 

entre os comentadores estrangeiros. A nível nacional, porém, a questão sequer parece ter sido 

levantada, uma vez que não encontramos nenhum artigo dedicado a esse tema; e os trabalhos a 

que tivemos acesso, na sua maioria, tratam separadamente desses conceitos.   

Nossa posição é de que, no pensamento agostiniano, vontade e desejo são, de fato, 

realidades distintas. Os argumentos que apresentamos se resumem a três: em primeiro lugar 

porque a vontade é uma espécie de gerenciadora das paixões; em segundo porque enquanto o 

desejo está espalhado por toda a alma, a vontade é uma faculdade mais ligada à razão; e terceiro, 

porque a vontade é livre, mas, o desejo não. 

Ao longo de nossa pesquisa, além das descobertas que registramos na redação da 

tese com todos os argumentos e citações comprobatórias, logramos também vários insights que, 

embora extrapolem um pouco nossa temática, pelo menos três deles, valem a pena ser 

compartilhados.  

O primeiro é que o amor, o qual demonstramos ser o cerne da ética do Hiponense, 

mais do que isso, pode dizer-se que é também o pano de fundo de todo o seu pensamento. 

Afinal, já em nosso texto, ficou evidenciado que, além da ética, também a sua antropologia e 

ontologia estão, de alguma forma, entrelaçadas ao tema do amor. 

Uma segunda intuição foi a constatação de que Agostinho se manteve filósofo por 

toda a vida. Posto que a sua conversão ao cristianismo, que aliás se deu por inquietações 

filosóficas, não fez dele um fanático, antes ampliou os horizontes de seu raciocínio; de modo 

que ele continuou refletindo criticamente até o fim. Todavia, para que isso fosse possível, 

obviamente, ele teve que encontrar um jeito novo de filosofar.

Isso nos levou a entender que se quisermos realmente compreender o pensamento 

do Hiponense não podemos fazê-lo refém da concepção grega de filosofia. Pois, como todo 

grande pensador, ele também criou, para essa, a sua própria definição. Aliás, certa vez, ele disse 

que fazia uma filosofia cristã que seria, ao mesmo tempo, verdadeiro cristianismo e autêntica 

filosofia.    

Aproximamo-nos do fim sabendo que avançamos alguns passos, ainda que 

pequenos, na discussão do amor em Agostinho; no entanto, reconhecemos que nosso trabalho 

nem de longe esgota essa matéria, visto que sua largueza e profundidade demandam uma vida 

inteira de pesquisas. Por isso, destacamos alguns pontos, ligados ao nosso tema, que merecem 

ser aprofundados.  
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Iniciemos pelo tema que, apesar de já termos nos posicionado sobre ele, 

reconhecemos que o mesmo ainda carece de muita investigação, que é a distinção entre desejo 

e vontade. Essa discussão é importante ser aprofundada porque há textos em que Agostinho 

identifica desejo e amor e outros nos quais ele iguala vontade e amor. Relacionado a essa 

questão, faz-se também necessário investigar acerca da natureza da vontade antes e depois da 

queda do ser humano, pois certamente essa não é igual nas duas situações; e talvez a ausência 

de pesquisas acerca desse ponto seja a causa da confusão que muitos fazem entre os conceitos 

de vontade e desejo.     

Outro problema ligado ao nosso tema e no qual tocamos de modo muito breve, visto 

que dele não podíamos fugir completamente, é o da relação entre amor humano e graça divina, 

o que implica necessariamente em discutir uma outra relação que é entre a natureza humana e 

o dom da caridade. O esclarecimento dessas questões são fundamentais para a compreensão do 

pensamento de Agostinho, por isso, deveriam ser objeto de mais investigações.

Ditas essas coisas, parece que concluímos a nossa tese; obviamente, sem a 

pretensão de ter esgotado o assunto. Porém, de uma coisa temos certeza, foi fascinante 

investigar o amor em Agostinho e entender todo o dinamismo que acontece, dentro de nós, entre 

o amor-desejo e o amor-caridade. 

Por fim, constatamos que Agostinho é um pensador cativante, inquietante e 

provocante; uma vez que ele instiga não apenas nossa mente, mas, sobretudo, nossa vida, 

despertando-nos para a necessidade urgente de colocarmos em prática o que filosofamos. 

Afinal, na concepção do Filho de Tagaste, só faz sentido obter uma sabedoria, por mais elevada 

que seja, se esta for capaz de transformar a nossa existência.
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