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RESUMO

O objeto de estudo que propomos investigar nesta pesquisa ¢ a concepcdo de amor no
pensamento de Agostinho, no qual procuraremos entender como, na visao do Hiponense, o
homem pode realizar, ainda nesta vida, a transicdo de um amor-desejo para um amor-caridade.
A importancia desta pesquisa se justifica pelo baixo numero de estudos sobre esse dinamismo
do amor; além da necessidade de se entender como o ser humano, que em esséncia ¢ desejo,
pode viver uma ética da caridade. Para tanto, além das ideias de amor, desejo e caridade,
aprofunda-se também as de paixdo, vontade, virtude, natureza humana e divina. Assim, explora-
se no corpus agostiniano as principais obras que esclarecem esses conceitos. Ao final, conclui-
se que este movimento de transformagao do amor pode ocorrer de trés formas em nossa vida:
de um amor ao mundo para um amor a Deus; de um amor desordenado para um amor ordenado;
e ainda, de um amor humano para um amor divino. Portanto, a contribuicao deste trabalho
consiste exatamente em oferecer uma explicagdo, segundo o pensamento de Agostinho, de
como o ser humano pode realizar em sua existéncia a transi¢do do amor-desejo para o amor-

caridade.

Palavras-chave: desejo; amor; vontade; virtude; caridade.



ABSTRACT

The object of study that we propose to investigate in this research is the conception of love in
Augustine's thought, in which we will seek to understand how, in the Hipponense's view, man
can make, even in this life, the transition from a love-desire to a love-charity. The importance
of this research is justified by the low number of studies on this dynamism of love; in addition
to the need to understand how the human being, which in essence is desire, can live an ethic of
charity. To this end, in addition to the ideas of love, desire and charity, those of passion, will,
virtue, human and divine nature are also deepened. Thus, the main works that clarify these
concepts are explored in the Augustinian corpus. In the end, it is concluded that this movement
of transformation of love can occur in three ways in our lives: from a love of the world to a love
of God; from an inordinate love to an ordered love; and again, from a human love to a divine
love. Therefore, the contribution of this work consists precisely in offering an explanation,
according to Augustine's thought, of how the human being can make the transition from love-

desire to love-charity in his existence.

Keywords: desire; love; will; virtue; charity.
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1 INTRODUCAO

O amor ¢ algo realmente presente na vida de todos nds. Afinal, parece ser
impossivel deixar de amar, uma vez que ndo amar seria 0 mesmo que nao viver. Pois, como
disse Agostinho: “Sereis preguicosos, mortos, detestaveis, infelizes, se nada amais” (En. Ps.,
31,11, 5). No entanto, de que amor esta se falando? Este ¢ o problema, pois, em nosso cotidiano,
o conceito de amor estd mergulhado numa confusao tao grande que tem servido de justificativa
para todo tipo de a¢do, tanto para as boas e sublimes como as mas e despreziveis® .

Além disso, se somarmos a necessidade que as pessoas tém de amar e ser amadas*
ao bombardeamento sentimental e erotico dos meios de comunicagao, o resultado ndo poderia
ser outro sendo uma verdadeira banalizacao do amor. De forma que o verbete “amor” se tornou
uma das palavras mais ambiguas da atualidade. Por esse motivo, em ultima instancia, 0 nosso
trabalho pretende ser uma contribui¢do na busca pelo sentido original desse vocabulo.

Para atingirmos esse objetivo, o ideal seria que pudéssemos fazer um estudo sobre
a concepgio de amor nos varios fildsofos que trataram desse tema’. Todavia, na impossibilidade
de efetivarmos uma pesquisa tdo abrangente sem perder o rigor académico, resolvemos
delimitar nossa investigagao as obras de Agostinho de Hipona.

Os motivos que nos levaram a decidir-se pelo Filosofo Africano foram muitos;
porém, citaremos somente os mais importantes. O primeiro deles foi a descoberta de sua grande
influéncia ndo apenas sobre todos os pensadores medievais®, mas também no pensamento de

vérios filésofos modernos e contemporaneos’. E como se nio bastasse o seu alcance no meio

Nos textos do proprio Agostinho, se os tomarmos isoladamente, encontraremos essa dubiedade do amor. Pois,
enquanto no Comentario da Primeira Epistola de Sdo Jodo ele afirma: “Ama, ¢ assim ndo poderas fazer sendo
obem” (Ep. lo. tr., X, 7);no Comentario aos Salmos ele escreve: “Sé o amor leva alguns até a praticar o mal”
(En. Ps., 31,11, 5).
O Filho de Tagaste, como qualquer ser humano, também sentia essa necessidade: “E o que ¢ que me encantava,
sendo amar e ser amado?” (Conf, 11, 2, 2).

Para uma visao panoramica do conceito de amor na maioria dos filésofos, vale a pena ler “O amor segundo os
filosofos” (Schoepflin, 2004).
Sobre esse tema Etienne Gilson, no prefacio de sua “Introdugdo ao estudo de santo Agostinho”, afirma: “A cada
passo, o historiador do pensamento medieval reencontra santo Agostinho, igualmente como Aristoteles; toda
doutrina medieval invoca-lhes a autoridade para se estabelecer ou para se confirmar” (2010, p. 11).

A respeito da influéncia de Agostinho na filosofia moderna e contemporanea vale a pena ler o trabalho de
Gareth Matthews “Agostinho: a vida e as ideias de um filésofo 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 trés primeiros, confira-se os verbetes de
(Fitzgerald, 2018, p. 788-791; 186-188; 634-636). Para a tltima leia-se o artigo de Renato Carvalho Junior “O
amor na politica: um didlogo entre Hannah Arendt e santo Agostinho” (2007).
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filosofico e teoldgico, que chega até os nossos dias, € preciso ainda reconhecer a importancia
fundamental de seu pensamento na formagio de toda a cultura ocidental®.

Vale salientar que, embora ele ndo tenha escrito um texto especifico para esse tema,
toda a sua obra estd marcada pelo amor em seus mais diversos aspectos’. Logo, a fim de
tornarmos viavel este trabalho, faremos um corte temadtico; por isso, delimitamos nossa
pesquisa a ética agostiniana, uma vez que a mesma tem como fundamento, exatamente, o amor
e a caridade '°.

Todavia, percebemos ainda que outras variaveis estdo envolvidas nessa discussao.
Por isso, fez-se necessario investigarmos também o que € o ser humano ¢ o que € o ser em si
mesmo; uma vez que, para o bispo de Hipona, a antropologia ¢ a ontologia sdo matérias
indispensaveis para a compreensio da ética !!.

No entanto, o maior problema que surge quando se estuda essa temadtica €, sem
davida, o de entender como Agostinho harmoniza os aspectos antropologico 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 impeto para a busca'’, for¢a para agio;
enquanto a virtude, ao contrario, aparece como uma moderacdo da alma'* ou, no minimo, sua
ordenacdo!®. Ora, o amor enquanto virtude é uma forma de caridade. Portanto, a questdo central
de nossa investigacdo € a seguinte: como o ser humano, que em esséncia ¢ amor-desejo, pode

viver uma ética do amor-caridade?

Acerca disso ¢ marcante o que escreve Bernard Sesé: “Entre os Padres da Igreja [...], Agostinho de Hipona ¢,
ao que tudo indica, aquele cuja fama e cuja influéncia tém sido — desde o tempo em que ainda vivia e até os
nossos dias — das mais notaveis. ‘Se a época dos Padres da Igreja ndo tivesse tido Agostinho, e se a época das
origens do cristianismo nao tivesse Sao Paulo, o curso da historia do Ocidente teria sido completamente
diferente’” (2011, p. 5).
Arnaldo do Espirito Santo, em seu artigo “as imagens do amor em Agostinho”, escreve acerca dessa questdo,
nos seguintes termos: “A nogdo de amor em Santo Agostinho envolve matizes complexos e diversificados, pois
que nos sdo dadas ao longo da sua obra defini¢des que relevam do plano ontoldgico, outras que se inclinam
para o dominio dos afectos e das emogdes, outras que se situam no campo da ética religiosa, outras ainda que
entram no ambito da gnoseologia. [...] E outros mais, muitos mais, ficaram de fora desta lista. Nao ha pormenor
nem aspecto da consciéncia humana que escape a essa torrente avassaladora que ¢ o amor” (2002, p. 101- 102).
Sobre essa mesma questdo, acrescente-se as palavras do historiador Daniel-Rops: “Ha nele um poder de amor
que resplandece na sua obra e lhe d4 um brilho tnico. Ja se fez notar que as palavras mais frequentemente
saidas da sua pena sdo amor e caritas; mais do que qualquer outro, ele ¢ o Doutor do amor, o Doutor da
caridade” (1991, p. 27).

De acordo com Olinto Pegoraro, para Agostinho: “Um s6 € o principio 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 crista, da charitas” (1996, p. 41).

Como afirmam Philotheus Boehner e Etienne Gilson: “Na doutrina de Agostinho, a metafisica é inseparavel
da ética” (2008, p. 167).
“... 0o amor € uma espécie de desejo” — “... el amor es una especie de apetito”. ((Div. qu., 35, 2. Traducdo nossa)
“Quanto ao desejo que inspira a busca, ele procede daquele que procura, mas nao encontra repouso senao
quando o objeto de sua busca ¢ achado” (7rin., IX, 12, 18).
A virtude como moderagdo da alma recebera uma atencao especial na subse¢do 3.2.1 do segundo capitulo.
15 “A virtude é a ordem do amor” (Civ., XV, 22).
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Percebemos que essa questdo tem sido negligenciada e pouco explorada pelos
intérpretes de Agostinho. E isso tem acontecido provavelmente porque muitos acreditam que
este ¢ um problema exclusivamente teoldgico que se resolve com o simples cumprimento da
obrigacao da moral crista de obedecer a lei divina que exige que se ame a Deus acima de todas
as coisas e a0 proximo como a si mesmo'®.

Todavia, essa questdo ndo interessa somente a teologia. Em primeiro lugar porque
ela ndo diz respeito apenas aos cristaos, mas a toda pessoa humana. Segundo porque o desejo
humano, por si mesmo, jamais alcangard a caridade, ainda que seja obrigado por um
mandamento divino. Entdo, urge se questionar: por que Agostinho insistiu tanto numa ética do
amor-caridade, como a unica capaz de nos realizar plenamente, se ele sabia da forga
desordenada de nosso amor-desejo? Portanto, o escopo deste trabalho ¢ expor claramente essa
questao e tentar encontrar, para ela, uma solugao.

Vale salientar que, o trabalho mais divulgado que investigou o conceito de amor em
Agostinho com énfase na distingdo do bindmio desejo e caridade, provavelmente, tenha sido a
tese doutoral de Hannah Arendt publicada em 1929'7. Uma década depois, apareceu o trabalho
Eros e Agape de Anders Nygren'® que, apesar de néio ser uma obra especifica sobre o amor em
Agostinho, Ihe dedicou um longo capitulo '°. Nessa obra, o autor faz uma interpretagio bastante
polémica acerca de como o Hiponense entendia a relacao entre eros e dgape € de como ele

harmonizava esses dois amores tanto em termos tedricos como na sua propria vida.

16 Em A doutrina cristd, Agostinho apresenta a lei divina nos seguintes termos: “Diz o evangelho: ‘Amarés o
Senhor teu Deus de todo o teu coracdo, de toda a alma, de todo o entendimento; e amaras o teu proximo como
a ti mesmo. Desses dois mandamentos dependem toda a lei e os Profetas’. Portanto, o fim do preceito € o amor,
mas esse amor ¢ duplo. Tem por objeto a Deus e ao proximo” (Doctr. chr, 1, 6, 27).

Acerca da tese de Hannah Arendt, em recente artigo o pesquisador argentino Julian Ignacio Lopez afirma que
“... embora, como dissemos, 0 amor seja uma questdo muito central no pensamento de Agostinho e tenha sido
estudado por muitos pesquisadores e especialistas, é provavel que o Gltimo trabalho extenso e sélido que diz
respeito especifica e diretamente a essa disting@o 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 deciamos, el amor es una cuestion centralisima en el pensamiento de Agustin y ha sido estudiada
por muchisimos investigadores y especialistas, es probable que el ultimo trabajo extenso, solido y concerniente
concreta y directamente a esta distincion entre caritas y cupiditas, es el conocido estudio de Hannah Arendt,
publicado como tesis doctoral [...] como El concepto de amor en San Agustin” (Lopez, 2017, p. 13). A tese de
Hannah Arendt foi defendida sob a orientagdo de Karl Jaspers e logo em seguida publicada pela editora
Springer, de Berlim (Arendt, 1929).

Vale salientar que os dois volumes que compdem 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 € republicada, desta vez, num
unico volume.

E, no minimo, curioso ver que o capitulo que Anders Nygren dedica ao amor em Agostinho tem nada menos
que 100 paginas, por coincidéncia, o mesmo nimero 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 questdo central de nossa investigacao
jé havia sido levantada por Hannah Arendt na introdug@o de sua tese quando ela confessa que
nao entendia como Agostinho conseguia tirar o amor ao proximo do amor enquanto desejo.
(1997, p. 12-13). No entanto, essa declaragao ficou perdida no tempo, uma vez que seus leitores
parecem nao ter compreendido a gravidade do questionamento que ela, a época, estava fazendo.
No entanto, Arendt apenas levanta o problema, sem o resolver; uma vez que afirma que
constatou como Agostinho realizou essa transi¢ao; mas, logo em seguida, lembra que constatar
nao ¢ o mesmo que explicar (1997, p. 13).

No caso de Nygren, embora este ndo faca referéncia explicita ao trabalho Arendt 2°,
tudo indica que ele ndo s6 o leu como também entendeu o questionamento feito por ela. De
modo que diante da sintese feita pelo Hiponense entre as duas formas de amor, o referido autor
o critica severamente acusando-o de ter corrompido a proposta do amor cristdo®'. Ademais, ele
afirma que aquilo que o bispo de Hipona chamou de caritas, na verdade, ndo passa de uma
mistura entre eros e dgape, na qual o mais prejudicado foi dgape que acabou perdendo a sua
identidade?®.

Essas afirmagdes provocaram uma forte reagc@o entre os agostinélogos. No entanto,
embora eminentes intérpretes, como Victorino Capanaga, Juan Pegueroles e Ragnar Holte,
tenham examinado o trabalho de Nygren, estes se limitaram a criticar suas interpretagoes,

procurando justificar a sintese feita pelo Hiponense entre eros e dgape, afirmando que o

20 Quando esta discutindo a conversdo de Agostinho, Nygren abre uma longa nota de rodapé fazendo referéncia
aos varios autores que escreveram sobre o assunto. E € 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 questdo: “Em Agostinho ha uma mistura de temas em larga escala. Ele fez

mais do que qualquer outro, pela combinagao de coisas neoplatonicas e cristas, para importar o tema do Eros

para o Cristianismo e para adquirir sangdo eclesial para isso. Nao foi sem razdo que Karl Holl descreveu

Agostinho como ‘um dos corruptores da moral cristd’. Se a visdo de Agostinho ¢é julgada pela ideia cristd

primitiva de Agape, apenas um veredicto ¢ possivel: a ideia cristd de amor sofreu seriamente ao ser combinada

com o tema do Eros neoplatonico”. — “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

‘one of the corrupters of Christian morality.” 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 Evos motif” (Nygren, 1953, p. 459).

22 Sobre esse tema, ¢ assim ele se expressa: “Agostinho tentou realizar uma fusdo de elementos muito heterogéneos
na sua doutrina da Caritas, uma fusdo do antigo eudemonismo com o amor cristdo, do desejo de Eros com a
devogio de Agape. O significado desta sintese ¢, em resumo, o seguinte: o Mandamento Cristdo do Amor dé
a resposta final a questdo da filosofia antiga sobre o ‘bem supremo’. Nesta unido, a ideia cristd do amor ¢ o
parceiro perdedor, e isso ocorre simplesmente porque o pensamento antigo tem permissdo para colocar a
questdo”. — “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 ‘highest good’. 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 nao o tinha compreendido. Porém, na ansia de defender Agostinho, eles parecem nao
ter se dado conta da gravidade da questdo que aquele autor tinha revelado.

E foi assim, conjugando a questdo levantada por Hannah Arendt, a interpretacao
polémica de Anders Nygren e as criticas feitas a este pelos intérpretes supracitados, que surgiu
a formulagdo do problema central de nossa tese. Afinal, apesar de ter dito que o amor-dgape €
0 Unico caminho seguro para a plena felicidade, Agostinho, de fato, realizou uma sintese entre
eros ¢ dgape. Porém, a grande questao, que ainda nao foi satisfatoriamente esclarecida, é: como
o ser humano pode viver essa ética do amor-caridade se ele, em esséncia, é amor-desejo?
Portanto, o objetivo deste trabalho ¢ exatamente tentar explicar como o Fildsofo Africano
entende que seja possivel, para o ser humano, realizar essa transicdo do amor-desejo (eros) para
o amor-caridade (agape).

Além dessa questao de fundo existem varias outras, ndo menos importantes, dentre
as quais destacamos, cujo esclarecimento julgamos indispensavel. Uma ¢ a ambiguidade entre
os conceitos de vontade e desejo; outra € a relagao entre desejo e paixdo. No primeiro bindmio
a imprecisdo encontra-se, aparentemente, nos proprios textos de Agostinho; no segundo, a
confusdo, provavelmente, ¢ oriunda de seus comentadores.

Essas duvidas precisam ser elucidadas porque a obscuridade entre tais conceitos
interfere diretamente na compreensdo da questdo principal de nossa pesquisa. Dito de outro
modo, o esclarecimento dos conceitos de vontade, desejo e paixdo, assim como as relagdes
existentes entre os mesmos, sdo indispensaveis para o entendimento dos possiveis movimentos
entre o amor-desejo e o amor-caridade.

Faz-se também necessario que esclarecamos as semelhancgas e as diferengas entre
os conceitos de amor, dile¢do e caridade no pensamento agostiniano, uma vez que o proprio
Hiponense as vezes apresenta essas palavras como sendo sindnimas>* e outras como se as elas
fossem distintas.

As principais obras do Filésofo Africano® que examinaremos e citaremos
largamente em nosso trabalho serdo: As 83 questoes diversas, O livre arbitrio, A Doutrina

Cristd, A Cidade de Deus, A Trindade e o Comentario da Primeira Epistola de Sdo Joado.

23 No segundo capitulo, na subsecdo 3.1.6, intitulada: O amor; o desejo e a esséncia humana, aprofundaremos
essa afirmagdo de que o ser humano ¢é essencialmente amor-desejo.

24 Um exemplo disso aparece em 4 Cidade de Deus (Civ., XIV, 7, 1).

25 A fim de evitar as constantes repeticdes do nome de Agostinho, usaremos alguns titulos para se referir a ele.
Alguns ja bem conhecidos: o Hiponense, o bispo de Hipona; outros de nossa propria lavra, como: o Fildsofo
Africano, o Filho de Tagaste, o Catedratico de Milao etc.
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Os comentadores que nos dardo suporte nessa investigacao sao os seguintes. Para a
explanagao dos filosofos antigos serdo essenciais os trabalhos de Giovanni Reale, Pierre Hadot,
Roberto Radice, Hans Von Arnin, Lima Vaz, Bernardo Lins Brandao e José Carlos Bacarat
Junior. Para uma melhor compreensao de Agostinho, dentre os muitos outros intérpretes
utilizados, destacaremos os textos de Hannah Arendt, Ragnar Holte, Victorino Capanaga, Juan
Pegueroles, Agostino Trapé, Etienne Gilson, Peter Brown e Manfredo Ramos, assim como os
1éxicos organizados por Allan Fiztgerald e Cornelius Mayer.

A principal finalidade de nosso trabalho ¢ formular uma argumentagao filosofica
capaz de elucidar a dindmica do amor no pensamento de Agostinho. Delimitando melhor, o
escopo desta pesquisa € explicar, a partir de sua antropologia, como o ser humano, que ¢ movido
naturalmente por um amor-desejo, pode alcancar uma vida ética pautada no amor-caridade.

Mais especificamente, nossos objetivos sdo: esclarecer as ambiguidades do
conceito de amor em Agostinho; explicar em que sentido a sua ética do amor pressupde as
dimensdes antropologica e ontoldgica; elucidar as diferencas e semelhangas entre os conceitos
de amor, dilecdo e caridade e, por fim, clarear as possiveis diferencas e relagdes entre os
conceitos de vontade, desejo e paixao.

Quanto a metodologia, recorremos aos estudiosos que discutiram o conceito
agostiniano de amor, com o intuito de ver como os mais autorizados intérpretes nacionais €
estrangeiros entenderam essa questdo. No entanto, nossas afirmacgdes serdo fundamentadas
preferencialmente nas obras, previamente escolhidas, do proprio Agostinho, garimpando nelas
todas as ocorréncias dos conceitos de amor, desejo e caridade, e seus afins, tais como, vontade,
virtude, paixao etc.

No entanto, a nossa investigacdo ndo se limitara a uma analise-comparativa. Ela
sera, sobretudo, temadtica e, por este motivo, outros textos do Hiponense serdo requisitados
desde que ajudem a esclarecer o nosso objeto de estudo. Portanto, além das obras supracitadas,
nao pouparemos esforcos em examinar todas as fontes agostinianas disponiveis que, direta ou
indiretamente, elucidem as questoes que pretendemos solucionar.

O texto que ora apresentamos tem o seu desenvolvimento dividido em trés
capitulos. No primeiro, intitulado Eros na filosofia antiga, o objetivo € identificar as possiveis
influéncias dos pensadores antigos na elabora¢do agostiniana do conceito de amor. Dentre esses
filosofos destacamos Platdo, os Estoicos e Plotino. Do fundador da Academia, investigaremos
mais detalhadamente a ideia de amor que ele expde n’O Banquete e no Fedro, sem deixar de
recorrer, quando necessario, a outros didlogos. Com relagdo aos estoicos, examinaremos a

ocorréncia da nossa tematica nos fragmentos da Stoa antiga e no Epistolario de Séneca. No que



17

diz respeito a Plotino, analisaremos os varios tratados das Enéadas que, direta ou indiretamente,
esclarecem a sua concepcao de amor.

Iniciaremos o segundo capitulo que se intitula O conceito de amor em Agostinho
investigando o amor enquanto desejo assim como todas as implicagdes 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
0 amor como fundamento das sociedades humanas explicando como, na concep¢ao agostiniana,
dois amores dao origem a duas Cidades. E fecharemos esse capitulo fazendo uma exposi¢ao do
amor enquanto caridade fraterna com uma explanagao de todas as suas exigéncias éticas.

No terceiro capitulo, intitulado O movimento do amor-desejo ao amor-caridade,
comecaremos aprofundando o tema do desejo humano com uma andlise do desejo de Deus,
seguido de uma explicacdo 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 influéncia do dom da caridade. E finalizaremos este ultimo capitulo com uma
exposicao sobre os principais beneficios experimentados por aqueles que amam os outros com

essa caridade divina.
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2 EROS NA FILOSOFIA ANTIGA

O objetivo deste capitulo € expor os conceitos de desejo e amor que a tradi¢ao
filosofica greco-romana anterior a Agostinho formulou e que, direta ou indiretamente, ele
absorveu e, por isso, se tornaram fundamentais para que o Hiponense elaborasse sobre esses
temas as suas proprias concepcdes. Faremos isso de forma clara e sucinta sem a pretensao de
sermos originais. Para tal proposito julgamos suficiente expor o pensamento desses filosofos
acerca do tema em questdao com base em suas fontes primarias, seguindo as interpretacdes de
seus respectivos especialistas.

No entanto, ndo pretendemos tratar aqui de todos os pensadores antigos que falaram
a respeito dessa tematica, mas tdo somente daqueles que exerceram alguma influéncia sobre o
Filosofo Africano. Por isso, seguindo uma linha histdrica, elegemos primeiramente Platdo, em
seguida, os estoicos e por fim Plotino. A escolha de Platdo é praticamente obrigatéria quando
se quer falar sobre qualquer tema em Agostinho, posto que a tradi¢do sempre atribuiu uma
grande influéncia daquele sobre este. Quanto aos estoicos, embora ndo se tenha uma grande
tradicdo de estudos a respeito da presenca deles na obra do santo Doutor, atualmente, alguns
estudiosos que vém chamado a nossa ateng¢ao para existéncia dessa influéncia. Com relagdo ao
maior expoente neoplatdnico, recentes pesquisas tém demostrado que, na verdade, Agostinho
lia Platao sob a otica de Plotino.

A importancia deste capitulo ¢ sobretudo a de se criar um ponto de comparagdo
entre as concepcdes do Hiponense sobre desejo e amor com as dos pensadores que o
antecederam. Pois s6 assim seremos capazes de avaliar e apreciar os pontos em o Filho de
Tagaste realmente possa ter avangcado em relagdo eles. Além disso, esse procedimento nos
livrard do risco, muito comum entre nos, de se querer avaliar o valor das teses dos filésofos
antigos a partir das contribui¢des dos contemporaneos, o que ¢ extremamente equivocado e, por

que nao dizer, injusto, uma vez que estes € que, na verdade, sao devedores daqueles.
2.1 Eros, amor e desejo em Platiao
Entre os mais diversos temas que se possa tratar, o amor €, como disse Socrates, um

dos mais controversos 2°. Assim, o que seria o “amor platdnico”? Ora, se por um lado essa

expressao ¢ tdo divulgada, por outro, ela ¢ também muito distorcida; pois, na maioria das vezes,

26O proprio Socrates admite essa dificuldade ao afirmar: “O amor, devemos classificd-lo no niimero das coisas
sujeitas a controvérsia ...” (Fedro, 263c).
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o0 modo como as pessoas a entendem estd muito distante daquilo que Platdo escreveu e quis nos
transmitir a respeito dessa tematica em seus didlogos (Marques, 2010).

No entanto, a abordagem platonica sobre o amor ndo € a primeira na histoéria da
literatura ocidental, posto que o tema ja aparecera na obra de Hesiodo (Teogonia, 115-150) e,
mais tarde, entre os filosofos naturalistas, o amor foi o ponto central da cosmogonia de
Empédocles (frag. 17-20) ?’. Todavia, Platdo é o primeiro a fazé-lo descer de sua condigdo de
ordenador do cosmo para o cotidiano da existéncia humana.

Existem pelo menos dois textos do Fundador da Academia 2® que versam acerca
desse tema, sdo eles: O Banquete ¢ o Fedro. Porém, o inico que trata especificamente do amor
¢ O Bangquete; pois o Fedro, discute também a beleza e a retorica (Reale, 1994a, p. 216). Por
essa razdo, para explicar o amor em Platdo, delimitamos nossa investigacdo a esses dois

dialogos.

2.1.1 O Banquete

Vale lembrar que O Banquete ndo ¢ apenas uma obra prima de Platdo; ela figura
entre as mais belas da historia da literatura universal (Reale, 2014, p. 164). E como se nao
bastasse isso, apesar de tdo antiga, continua sempre atual, pois ninguém consegue fazer um
estudo profundo sobre o amor sem recorrer a ela; uma prova disso ¢ sua utilizacdo pela
psicanalise, tanto de Freud como de Lacan ?, e a partir deles, por muitos outros nomes das
ciéncias humanas.

Passemos ao didlogo propriamente dito, iniciando pelo seu contexto historico.
Apolodoro ¢é abordado por alguns amigos*® que pedem que lhes relate as conversas que Sdcrates
e seus colegas tiveram no banquete em comemorago pelo prémio recebido por Agaton quando
este vencera um concurso de poesias. Apolodoro afirma que ndo esteve presente naquele
encontro, uma vez que ja haviam se passado muitos anos desde o ocorrido e, a época, ele era
apenas uma crianga. Porém, Aristodemo, que acompanhava Socrates a todos os lugares, esteve

presente e lhe narrou tudo o que ouviu dos participantes. E Apolodoro depois teve a

N

7 Para os fragmentos de Empédocles de Agrigento utilizamos o texto “A Aurora da Filosofia Grega” de John

Burnet (2006).

Algumas vezes, para evitar repetigdes no mesmo paragrafo, substituiremos o nome de Platdo por esse titulo.
Tem-se uma ideia mais aprofundada disso que estamos falando quando se ler em Camille Dummoulié, o
capitulo: “O Banquete de Platdo” (2005, p. 15-33).

Entre os amigos de Apolodoro que o abordam pedido informagdes sobre o evento em questdo, apenas o nome
de Glauco ¢ mencionado (Banquete, 172c-173a).

29
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oportunidade de confirmar varios pontos da narrativa com o proprio Sdcrates. Portanto, iria
narrar tudo, exatamente, como ouviu de Aristodemo (Banquete, 172a-174a).

Quanto aos participantes desse Simposio’!, pela ordem dos discursos temos: Fedro,
Pausanias, Eriximaco, Aristoéfanes, Agaton, Socrates e Alcebiades. Quem s3o esses
personagens? Fedro ¢ um jovem que também participa de outros didlogos platdnicos; Pausanias
¢ um sofista; Eriximaco ¢ médico; Aristéfanes, um poeta comico; Agaton, o homenageado da
festa, por ter vencido o concurso de poesias no dia anterior, e Alcebiades, um jovem general 2.
A presenga mais estranha no evento ¢, sem duvida, a de Aristofanes, posto que este havia escrito
uma peca de teatro, intitulada As Nuvens, na qual fazia uma caricatura de Sdcrates, que deu
embasamento a sua condenacdo *.

Na Grécia antiga, os banquetes eram tradicionalmente promovidos pela aristocracia
como festas em homenagem a alguém ou por algum acontecimento importante. O evento
transcorria geralmente da seguinte forma: iniciava-se com bebidas e comidas a vontade, depois
havia a apresentacdo de artistas para diversdo dos convivas, e concluia-se com as conversas
entre os participantes sobre algum assunto escolhido por eles 3.

No entanto, naquela noite, o protocolo do evento foi alterado. Inicialmente,
Pausanias, preocupado com um modo mais agradavel de se beber, recomenda que todos
moderem no consumo das bebidas, uma vez que, no dia anterior, a maioria tinha participado de
outro banquete e ainda estavam de ressaca. Além disso, o médico Eriximaco, apds elogiar a
proposta de Pausanias, sugeriu também que fossem dispensadas as apresentacdes artisticas e se
passasse direto para as discussdes sobre o assunto escolhido. E todos aprovaram as sugestoes
(Banquete, 176a-¢).

Quanto ao tema, atendendo a uma solicitacdo de Fedro que afirmara que ainda nao
se tinha feito nenhum debate sobre o deus Eros, apesar de sua grande importancia, Eriximaco
sugere entdo que esse fosse o objeto da conversa entre eles. E, para melhor organizar o coléquio,
propoe que todos facam um discurso em elogio a Eros, comecando por Fedro, ja que ele
propusera o tema, seguindo-se dos demais e concluindo-se com Sécrates (Idem, 177a-d). Assim,

com a anuéncia de todos, se iniciam os panegiricos.

31 'Vale lembrar que O Banguete de Platdo, as vezes, é chamado de Simpdsio ou de Convivio.

32 Para maiores detalhes sobre os personagens desse didlogo, vale a pena ler a introdugdo da sua edigdo portuguesa.
(Azevedo, 1998, p. 15-16).

33 Sobre as razdes porque Platdo colocou Aristofanes no didlogo O Banquete conferir (Robledo, 1986, p. 393).

34 Sobre 0 modo como transcorriam os banquetes na Grécia antiga e o contexto cultural d’O Banguete de Platio
pode-se conferir (Azevedo, 1998, p. 10-11) e também (Rocha, 2000a, p. 93).
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A partir desse ponto far-se-4 um resumo das ideias centrais dos discursos anteriores
ao de Socrates, com destaque especial para o de Aristofanes. Mas, antes precisamos responder
uma pergunta importante: por que Platdo elegeu essas pessoas para falarem antes de Socrates,
uma vez que as colocagdes deles em nada contribuiriam para a sua exposi¢ao? O que se pode
deduzir ¢ que Platdo teria escolhido esses personagens, atribuindo-lhes determinadas falas, com
a finalidade de que eles representassem aquilo que a sociedade grega pensava sobre o amor;
para que, em seguida, Socrates pudesse mostrar a novidade do seu pensamento.

Fedro realmente faz um elogio a Eros. De modo que, fundamentando seu discurso
na Teogonia de Hesiodo, apresenta o Amor como o mais antigo dos deuses, nascido logo apos
o Caos, juntamente com a Terra. E prossegue afirmando que esse deus ¢ a causa dos maiores
bens que recebemos, sendo também aquele que inspira todas as boas a¢des que podem nos
conduzir a plena realizacdo. “Por tudo isso, sou de opinido que Eros ¢ o mais antigo e o mais
respeitavel dos deuses, como também o mais autorizado para levar os homens a posse da virtude
e da felicidade, tanto nesta vida como depois da morte” (Banquete, 180b).

O discurso de Pausanias vai noutra dire¢do. Ele afirma que assim como ha duas
Afrodites, uma urania e outra pandémica, e estando Eros sempre a servico delas, do mesmo
modo também existem dois Eros. A Afrodite urania é celestial enquanto a pandémica ¢é popular.
A celestial se unem os amores nobres, enquanto & popular se ligam os inferiores. Os amores
nobres sdo aqueles que t€ém como meta a educagdo dos jovens pelos sabios, visando educa-los
na virtude; enquanto os amores inferiores se limitam ao prazer dos corpos, visando apenas a
procriacdo (/dem, 180c-181c¢). Pausanias faz ainda uma clara defesa da pederastia colocando-a
diretamente como a base da democracia, afirmando que entre os barbaros ela ¢ suprimida,
exatamente, para impedir a educa¢do dos jovens com a finalidade de fazé-los doceis as decisdes
dos monarcas (/bdem, 182b-c).

Eriximaco apresenta Eros como um deus cosmico, que rege todos os seres vivos.
Ele concorda com a teoria de que existem dois amores, que se encontram no interior de nossos
corpos: um promove a saude, o outro desencadeia as doencas. E 0 médico competente ¢ aquele
que sabe como estimular os amores que desenvolvem a saude e controlar os que causam as
doencas. Pois, a medicina € a arte ou a ciéncia de gerar harmonia entre os elementos internos
hostis, levando-os a amarem-se entre si (/bdem, 186a-d).

ApoOs uma crise de solugo, que alterou a ordem dos discursos, Aristofanes, ja
recuperado, inicia o seu elogio a Eros dizendo que este ndo ¢ propriamente um deus e que para
se compreender a sua natureza ¢ preciso remontar as origens da humanidade. A partir deste

momento, Platdo coloca na boca do comediante a narrativa que provavelmente se tornara a mais
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famosa de todos os seus didlogos, desde que no século XV, Marsilio Ficino, ao escrever um
comentério sobre O Banquete *3, deu destaque ao que ficou conhecido como o “mito dos
androginos”.

De forma resumida, eis a narrativa feita por Aristofanes. Nos primoérdios da
humanidade, ndo havia apenas dois géneros, como ¢ agora, mas trés, ou seja, o masculino, o
feminino e o andrdgino, que inclui os dois primeiros num tnico individuo. Estes Gltimos eram
dotados de duas faces em uma cabeca € um pescogo; e, embora tivessem um Unico tronco,
possuiam quatro bragcos € maos, quatros pernas e pés. Essa composi¢ao fisica os tornava muito
fortes, habilidosos e corajosos. Isso os levou a escalar o monte Olimpo para desafiar os seus
habitantes. Irritados com tamanha arrogancia, os deuses decidiram puni-los. Mas, ao invés de
destruir os humanos, Zeus resolveu apenas enfraquecé-los, partindo-os ao meio. Para tanto,
contou com ajuda de Apolo, que lhes cicatrizava as feridas deixadas pela divisdo de seus corpos.

No entanto, o resultado de tal castigo foi desastroso, pois, quando esses se viram
partidos ao meio, se agarravam cada um a sua metade, tristes porque ndo aceitavam a separagao.
Comecaram, entao, a definhar e muitos morreram. Diante dessa situagdo, Zeus decidiu realizar
neles outra cirurgia. E, uma vez que, por ocasido da divisdo, seus 0rgdos genitais tinham ficado
na parte detras, Zeus ordenou que Apolo os transferisse para frente combinando com a dire¢ao
da face. O resultado foi que, embora todos continuassem na busca pela sua metade, agora
podiam se relacionar sexualmente, o que lhes amenizava o sofrimento e devolvia-lhes o sentido
da vida.

Isso possibilitou que as metades, provenientes dos andréginos, pudessem manter
relagdes sexuais e gerassem descendentes. Quanto as outras, originalmente masculinas ou
femininas, como a sua metade era do mesmo género, ndo lhes era possivel procriar através do
ato sexual. Mesmo assim, o relacionamento entre elas, de alguma forma, as completava e
proporcionava-lhes um novo animo (Banquete, 189d-191e).

O proprio Aristoéfanes explica que esse mito revela que Eros surge a partir do
momento em que cada um anseia por encontrar sua metade perdida a fim de unir-se a ela; e que
0 amor ¢ exatamente essa constante busca pelo outro que ha de nos completar (Idem, 193a).
Desde entdo, essa procura se tornou o sentido de nossas vidas. E o comediante conclui dizendo:
“Falo em tese, tanto do homem como da mulher, para afirmar que nossa espécie s6 podera ser
feliz quando realizarmos plenamente a finalidade do amor e cada um de nos encontrar o seu

verdadeiro amado, retornando, assim, a sua primitiva natureza” (/bdem, 193c).

35 Atualmente dispomos de uma excelente tradugdo do texto de Marsilio Ficino intitulado “O Livro do Amor:

comentario sobre o Convivio de Platdo” (Ficino, 2017).
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Ainda segundo Aristofanes, essa narrativa explica o fato de alguns sentirem atragao
pelo sexo oposto, visto que ambos, originalmente, formavam um andrégino; enquanto outros
tém preferéncia pelo mesmo sexo, exatamente, porque seriam oriundos de um ser de um inico
género. No entanto, Aristoéfanes, indo além, defende a superioridade destes tltimos em relagao
aqueles quando, ao falar sobre os pederastas, afirma: “... sdo esses, exclusivamente, [...] que se
ocupam com 0s negocios publicos. Quando adultos, afeicoam-se aos jovens, sem revelarem
inclinacao natural para o casamento e a procriagdo de filhos, que s6 aceitam como imposi¢ao
legal” (Banquete, 192ab).

Esse mito ¢ realmente muito atual, pois reflete bem o que a maioria pensa sobre o
amor. Em geral, as pessoas vivem, inconscientemente, essa procura incessante pela sua outra
metade. Afinal, se atentarmos para as letras das nossas cangoes de amor, elas nao falam de outra
coisa a ndo ser dessa busca incansavel por alguém que seja capaz de nos completar e finalmente
nos fazer felizes.

Todavia, essa narrativa mitica carrega consigo uma concepg¢ao antropologica bem
diferente da atual. Pois, de acordo com ela, o que se procura nao € o outro, mas a si mesmo,
visto que, aquilo que cada um esta buscando ¢ a sua outra metade. Entdo, teriamos de admitir
que nenhum de nos ¢ um ser humano inteiro, ou melhor, nas palavras do proprio Aristéfanes:
“Cada um de nds, por conseguinte, s6 ¢ homem pela metade” (Idem, 191d).

O discurso de Agaton ¢, provavelmente, o mais fraco de todos. Pois, apesar de ele
comegar criticando os colegas pelo fato destes ndo terem previamente delimitado o objeto em
questdo %%, quando tenta defini-lo, acaba fazendo uma série de elogios vazios de contetdo. Suas
afirmagdes sdo do tipo: Eros € o mais jovem e o mais belo de todos os deuses e a sua juventude
¢ eterna (/bdem, 195a-c; 197b); todas as atrocidades que ocorreram entre os deuses sdo de
tempos anteriores ao seu nascimento, pois quando ele nasceu todos os conflitos foram
resolvidos; ou ainda, que o amor da beleza fez surgir tudo o que existe de bom tanto para os

deuses quanto para os homens (/bdem, 197b).

2.1.1.1 O discurso de Socrates

O discurso mais aguardado pelos integrantes daquele evento era, sem davida, o de

Socrates. Afinal, ¢ chegada a hora para a qual converge o didlogo, o ponto alto d’O Bangquete;

36 Esse é 0 Ginico ponto positivo do discurso de Agaton, reconhecido pelo proprio Socrates (Banquete, 199¢).
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visto que, até entdo, tudo fora preparado por Platdo para que ele apresentasse o seu pensamento
a respeito do amor através de Socrates.

De inicio, ele pede licenca aos colegas para fazer algumas perguntas a Agaton, a
fim de esclarecer determinadas questdoes. Porém, ao chegar a hora tao aguardada, quando se
esperava que Socrates fizesse uma explanagdo sobre o0 Amor, Unico assunto no qual admitia ter
competéncia (Banquete, 177d), ele surpreende a todos dizendo que iria narrar um didlogo que
teve com Diotima, sacerdotisa de Mantineia, com quem aprendera tudo que sabia acerca desse
tema (Idem, 201e). Ora, a questdo ¢ por que ele fez isso, ou melhor, por que Platdo o fez agir
dessa maneira?

Quanto a Sdcrates, € possivel imaginar que ele tenha feito isso com o propdsito de
tornar suas palavras mais aceitaveis aos ouvintes (ROCHA, 2000a, p. 95), uma vez que iria
discordar de quase tudo o que eles tinham afirmado. Essa tese se confirma pelo fato de Diotima
ter usado o mesmo método que ele utilizava com os outros, ou seja, a mai€utica. Mas, quanto a
Platdo, que sempre falava através de Socrates, por que justamente agora ele escolhe uma
sacerdotisa para expor o seu pensamento? Na verdade, esse ¢ um daqueles temas que Platao, de
ante mao, j& sabia que a pura razdo ndo seria suficiente para dizer tudo o que era necessario;
por isso, cede a palavra a Diotima®’ que, até onde é possivel, explicara as coisas racionalmente,
mas, ao se aproximar da conclusdo, avisa que, dali em diante, se servird dos mistérios
(Banquete, 209e-210a).

No entanto, antes de iniciar o seu discurso, quando ainda estava interrogando
Agaton, Sécrates ja deu o tom do que viria pela frente, levando-o a reconhecer que Eros nio
era um deus. E revela que fez com ele exatamente o que Diotima fizera consigo, obrigando-o a
admitir que Eros nao poderia ser um deus, mas, também ndo seria um homem. Portanto, se o
Amor ndo é um homem nem um deus, nao ¢ mortal nem imortal, entdo, certamente, cle ¢ um
ser intermediario (/dem, 202d-e).

Mas, o que espécie de ente seria, entdo, Eros? Ele é um daimon **, cuja fungio é
fazer a mediagdo entre homens e deuses, uma vez que estes ndo se comunicam diretamente com
aqueles. Ele leva as suplicas, oferendas e sacrificios dos homens para os deuses e traz de volta

as suas respostas. Isso ¢ feito geralmente através de ordculos, sonhos e, as vezes, em estado de

37 Sobre essa questdo Anders Nygren, em sua classica obra “Agape e Eros”, faz um comentdrio valioso que vale

a pena ser lido (1953, p. 163).
38 A traducdo de daimon por “génio” ou “demdnio”, como acontece na maioria das tradugdes d’ O Banquete, ndo
expressa o sentido original desse vocabulo, por isso optamos por preservar a forma grega aportuguesada.



25

vigilia, como ¢ o caso de Socrates. Porém, existem muitos daimones, Eros ¢ apenas um deles
(Ibdem, 202e-203a).

Para esclarecer esse estado intermediario do Amor, Diotima recorre a narrativa
mitica de sua origem e relata a seguinte estoria. Certa vez os deuses deram uma festa para
celebrar o nascimento da deusa Afrodite. Mas, Penia, a Pobreza, como de costume, ficou a
soleira da porta esperando o fim do banquete para recolher as sobras de comida. Quando todos
ja estavam empanturrados e embriagados, Penia entrou no saldo e vendo Poros, a Abundancia,
deitado num canto, ela, que sempre o desejou, deitou-se ao seu lado e dele concebeu um filho
(Banquete, 203bc).

Deste modo, sendo Eros filho de Penia e Poros, ou seja, da Pobreza e da
Abundancia, isso o torna um ser intermediario, uma vez que traz em si as caracteristicas de
ambos. Assim como a mae, ele ¢ um vagabundo, indigente e maltrapilho que dorme ao relento;
porém, tal qual o pai, ele ¢ um empreendedor, ativo e habilidoso que esta sempre em busca do
que ¢ belo e bom (Idem, 203d), visto que foi concebido no dia do nascimento de Afrodite.
Todavia, ele nem € rico como o pai, nem pobre como a mae.

Em todos os aspectos Eros ¢ sempre assim: hoje alcanga as coisas que deseja,
amanha as perde, ja que ndo consegue reté-las. O mesmo acontece em relagao a sabedoria, ele
a deseja com todas as forgas, por isso sempre estd em seu encal¢o, mas quando a atinge nao
consegue conserva-la consigo. Portanto, ele ndo ¢ sabio, visto que ndo ¢ um deus, mas também
ndo ¢ ignorante; na verdade, “... sendo Eros amante do belo, necessariamente serd filosofo ou
amante da sabedoria ...” (Ibdem, 204b), visto que ardentemente a deseja, mas nunca consegue
possui-la completamente.

Em seguida, Diotima, leva Socrates a concluir que o Amor € um tipo de desejo, uma
ansia de procurar, de ir sempre em busca do que lhe falta; ou seja, o amor ¢ um anseio que
ambiciona possuir o que ndo tem; afinal ninguém desejaria ter o que ja possui, a ndo ser que
almejasse manter as suas posses, no sentido de jamais perdé-las.

No entanto, ndo ha nada que alguém possa ansiar para si a nao ser coisas boas.
Logo, o amor ¢ o desejo de possuir o que € bom, ou seja, o bem. Porém, como ninguém pensa
em conquista-lo para depois perdé-lo, entdo, esse bem ndo se quer apenas por um momento,
mas o tempo todo; portanto, conclui-se que o amor ¢ o desejo de possuir o bem para sempre
(Ibdem, 206a).

Assim, se 0 amor ¢ o desejo de possuir o que ndo se tem, € se essas coisas que
perseguimos sdo boas, e se as queremos de modo que permanegam para sempre, entdo, pode-

se afirmar que o amor ¢ um desejo de imortalidade. Afinal, como se poderia manter o que se
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conquistou se a morte pde fim a tudo? Portando, a “... conclusdo for¢osa desse argumento ¢ que
0 amor ¢ o anseio de imortalidade” (Ibdem, 207a).

E o mais impressionante ¢ que todos, conscientes ou nao, buscam essa imortalidade.
Pois, como disse Platdo, pela boca de Diotima, ninguém se sacrificaria para realizar feitos
grandiosos e extraordinarios se ndo pensasse que dessa forma o seu nome seria sempre
lembrado. Ora, isso acontece, exatamente, porque “... ndo ha quem ndo ame a imortalidade”
(Banquete, 208e).

Entretanto, antes de se continuar a falar do amor enquanto busca da imortalidade, ¢
necessario voltar a questdo da relagdo entre amor e beleza. Como vimos, Eros nao ¢ belo, mas
seguramente deseja sé-lo, uma vez que ndo possui essa qualidade. Na narrativa mitica, isso €
simbolizado pelo fato dele ter sido concebido, exatamente, na festa de nascimento da deusa da
Beleza. “Assim, tornou-se Eros companheiro e servidor de Afrodite, por ter sido gerado no dia
do seu nascimento ...” (Idem, 203c).

Porém, se até entdo vinha-se dizendo que o amor ¢ anseio pelo bem, como ¢é que,
de repente, se pode afirmar que ele ¢ desejo do belo? Para os paradigmas atuais, isso realmente
parece estranho, mas ndo era assim na mentalidade grega antiga, pois naquela cultura se tinha
como verdadeiro que tudo que ¢ bom ¢ igualmente belo e vice-versa. Essa identidade entre o
belo e o bom, assumida por Platdo em todos os seus didlogos, no caso especifico d’O Banquete,
revela-se exatamente um pouco antes de Socrates comecar a narrar o seu coloquio com Diotima
(Ibdem, 201¢).

E uma vez que Eros ¢ desejo pelo belo, ele sempre serd atraido pela beleza. No
entanto, 0 amor nao se contenta apenas em contempla-la, ele também anseia em possui-la.
Todavia, como isso ¢ impossivel, resta-lhe, entdo, a possibilidade de unir-se a beleza com o
intuito de fecundé-la.

Com relacdo a esse movimento do amor de unir-se a beleza para gerar nela, existem
duas formas, que sdo: a fecundagao dos corpos e a das almas. Muitos ha que sendo férteis apenas
fisicamente e diante de um corpo belo ndo conseguem pensar outra coisa a nao ser em unir-se
a ele para gerar uma nova vida. Outros, porém, sendo mais fecundos espiritualmente, ao verem
um corpo atraente, ultrapassam esse estagio e contemplando a beleza da alma, que ali se
esconde, procuram unir-se a ela com o objetivo de gerar coisas espiritualmente belas. E quantas
producdes admiraveis esses homens, férteis em espirito, nos deixaram nas mais diversas areas
da cultura (/bdem, 208e-209a).

Entretanto, essas formas de fecundar no belo nada mais sdo do que expressdes do

desejo humano de imortalidade, embora isso se faga isso inconscientemente. Afinal, quando
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alguém gera um filho, deixando outro para dar continuidade a sua vida, ndo esta fazendo outra
coisa sendo tentando superar a propria mortalidade. E aqueles que nos deixam obras na politica,
na literatura e nas artes em geral, provavelmente, ndo esperam outra coisa senao fecundar almas
na esperanga de se imortalizarem através de seus legados.

Ao concluir essa explicacdo sobre os que sdo férteis espiritualmente, Diotima diz a
Sécrates que ele poderia se tornar um desses homens, visto que talvez ja estivesse pronto de ser
iniciado (Banquete, 209e-210a); mas, o aprendizado sobre o amor ndo estava concluido, visto
que ainda havia muito a ser aprendido. Contudo, avisa-lhe que, dali em diante, ndo sera mais
possivel fazer uso apenas da razdo, pois o amor ¢ de uma tal complexidade que para continuar
sera preciso recorrer aos mistérios *°. Entdo, antes de iniciar a nova etapa, ela faz a Socrates a
seguinte adverténcia: “... no que constitui o ultimo degrau, o da contemplagdo, a que tendem
todos os anteriores, nao sei se tens ou nao capacidade. [...] Esfor¢a-te por acompanhar-me até
onde te for possivel” (Idem, 210a).

Percebendo-o disposto a continuar, Diotima lhe revela a “escada do amor” *°, que
pode ser resumida nos seis degraus seguintes. Aquele que pretende tilhar esse caminho, desde
jovem, deve ser orientado a procurar a beleza primeiro em um corpo belo, depois em dois e por
fim em todos eles. Chegando a esse estagio, perceberd que a formosura fisica tem pouco valor
e passara a contemplar a beleza das almas; e alcangando esse degrau entenderd que essa se
constitui nas belas a¢des. Ao admira-las, por um tempo, se tornard capaz de apreciar a beleza
dos conhecimentos, e neste momento, produzira belos discursos. Mas, apds contempla-los por
um periodo, entenderd que hd um conhecimento, que ¢ o mais belo de todos, e apreciando-o,
compreenderad que esse € o da propria beleza. Finalmente, contemplando o Belo, o desejara, e
unindo-se a ele gerard em si coisas verdadeiramente belas, ou seja, gerard a verdadeira virtude
(Ibdem, 210a- 212a). Dessa forma, o amor nos conduzira da beleza dos corpos a Beleza em si,
ou seja, nos transportard do mundo sensivel ao mundo inteligivel.

Refletindo sobre esse didlogo entre Sdcrates e Diotima, € possivel concluir que Eros
¢ um amor aquisitivo com forga para nos elevar ao divino. E dizemos que ¢ dessa espécie porque
estd sempre a procura do que ndo tem, ou seja, ele nada pode oferecer; uma vez que, sendo
pobre, sua capacidade ¢ apenas de nos colocar em busca do que carecemos. Porém, a sua forga
aquisitiva nos impulsiona para o alto, sendo capaz de nos transportar do plano sensivel ao

inteligivel, da beleza dos corpos a esséncia da Beleza. Todavia, embora nos conduzindo ao

39 Sobre essa questdo vale a pena ler a introdugdo que Anders Nygren faz ao topico: “A ideia platonica de Eros”,
que ele intitulou de: “A doutrina de eros como doutrina da salvacdo” (1953, p. 160-165).
40O termo “escada do amor” serd dado depois quando os misticos se apropriam da “escalada platdnica de amor”.
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mundo divino, o Eros platonico ¢ de carater egocéntrico, visto que ndo ¢ por outrem que faz
isso, mas apenas em prol de si mesmo, uma vez que ¢ a sua propria caréncia que ele anseia

preencher (Nygren, 1953, p. 175-181).

2.1.2 O Fedro

Ao se iniciar a leitura do Fedro, a primeira duvida que surge é: por que Platdo
escreveu um segundo didlogo sobre o amor se ja havia dedicado O Banquete exclusivamente a
esse tema? Uma leitura atenta de ambos, deixa a impressdo de que este ndo esgotou
completamente o assunto, constituindo, entdo, uma excelente introdu¢do ao amor que ¢
aprofundada, exatamente, no Fedro (Reale, 2014a, p. 168) Assim, com relacao a essa matéria,
o Simpodsio ¢ inconclusivo, podendo ser caracterizado como um didlogo aporético
(NASCIMENTO, 2019, p. 111).

No entanto, para esclarecer essa questao, ¢ preciso antes perguntar pelo lugar desses
dialogos no conjunto das obras de Platdo. Na verdade, eles pertencem a terceira fase de sua vida
intelectual, chamada de periodo central ou fase da maturidade. Nessa etapa, datada entre 385 e
370 a.C., esses didlogos aparecem, juntamente com outros dois de grande importancia, ficando
os quatro na seguinte ordem: Fedon, Banquete, Republica € Fedro (BRISSON, 2008).

A sequéncia em que esses quatro didlogos sdo escritos ndo € casual, pois, embora o
tema central do Fédon seja a imortalidade e o d’4 Republica seja a politica, eles também tratam
de outros assuntos e um ponto comum entre os dois ¢ exatamente a antropologia. Porém, uma
leitura atenta de ambos revela que a abordagem desse tema ¢ diferente num e noutro, o que vai
influenciar diretamente nos subsequentes, ou seja, o conceito de homem do Fédon estara na
base d’O Banquete, enquanto o d’4 Republica aparecera claramente no Fedro.

A antropologia que fundamenta a discursdo da imortalidade da alma no didlogo
Fédon, a concepgao platonica mais divulgada, ¢ a seguinte: o homem ¢ essencialmente a sua
alma, enquanto o corpo, na qual ela esta encarcerada (Fédon, 62b), nao passa de um instrumento
pelo qual a mesma se expressa (Cratilo, 400c). E como a alma coincide com a prépria razdo,
tudo aquilo que é irracional ndo procede dela, mas do corpo *!.

No entanto, ao escrever 4 Republica, Platdo reelabora a sua antropologia. Pois,

embora o homem continue sendo visto como essencialmente alma e o corpo como seu timulo

41 Essas ideias ficam bem claras no capitulo “O corpo humano segundo Platdo” da obra “Corpo, alma e saude: o

conceito de homem de Homero a Platdo” de Giovanni Reale (1999, p. 214).
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(Gérgias, 492e-493a) *?, agora a propria concepcio de alma é aprofundada e a mesma aparece
como sendo tripartida em intelectiva, irascivel e concupiscivel (Rep., 439d-e/580d). A partir
dessa nova visao, os aspectos irracionais do homem ja ndo tém origem no corpo, mas na propria
alma, especialmente, na sua parte concupiscivel (Rocha, 2000a, p. 100-101).

Ditas essas coisas, passemos ao Fedro, no qual aparecem, além de Socrates, dois
interlocutores, um presente e outro que, embora ausente, tem uma importante participagdo. No
primeiro caso trata-se de Fedro **, aquele mesmo jovem que iniciou a série de discursos sobre
Eros n’O Banquete. No segundo, nos referimos a Lisias, um logografo escolhido como
representante dos retoricos aos quais Platdo desejava criticar (FERREIRA, 1997, p. 11). Alguns
intérpretes afirmam que ele o incluiu nesse didlogo com o intuito de ridiculariza-lo porque
Lisias teria sido um dos articuladores da trama que levou Socrates a um julgamento que
culminou na sua morte (Gomes, 2000, p. 09).

O dialogo tem inicio com Sdcrates vendo Fedro caminhar pela estrada em dire¢ao
a saida dos muros da cidade, entdo, o chama e pergunta: “... de onde vens e para onde vais?”
(Fedro, 227a). Ele responde que esta vindo de um encontro com Lisias no qual o ouvira
pronunciar um belo discurso e estd caminhando para recorda-lo e guardd-lo na memoria.
Sécrates, dizendo-se um viciado em discursos (Idem, 228bc), pede para acompanha-lo; porém,
desconfia que Fedro o tem escrito consigo e, insiste para que o leia. Ele concorda e os dois
procuram um lugar aprazivel onde possam abrigar-se do sol e conversar tranquilamente.

O texto de Lisias que Fedro diz falar a respeito do amor, na verdade, trata sobre o
relacionamento amoroso entre um velho, o amante, e um jovem, o amado, no qual aquele
procura convencer este de que seria melhor ele relacionar-se com um amante que ndo ame do
que com um que ame (/bdem, 227¢). Assim sendo, quase todo o discurso se resume a apresentar
uma série de vantagens dessa forma de relacionamento comparada aquela em que amante e
amado estdo apaixonados (/bdem, 231a-233a). O que Lisias, de fato, propde ¢ um tipo de
envolvimento, supostamente, amoroso, no qual ndo haveria amor, ou seja, um verdadeiro
egoismo a dois.

De inicio, ironicamente, Socrates elogia a exposi¢do de Lisias. Mas, em seguida,
faz algumas apreciagdes destacando, por exemplo, o carater repetitivo do seu texto, como se ele
“... ndo tivesse recursos suficientes para desenvolver o mesmo assunto” (/bdem, 235a). Porém,

sua critica mais contundente ¢ de que o discurso, que acabara de ouvir, fala muito sobre o amor,

42 Essa visdo do corpo como timulo ou sepulcro da alma reaparece no Fedro (250c).
43 Como o nome do dialogo e do interlocutor de Socrates coincidem, quando estivemos falando do personagem
escreveremos Fedro, mas quando referirmos a obra grafaremos Fedro em italico.
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mas, ndo se preocupa em conceitud-lo (Fedro, 237¢cd), o que, para Sécrates, ¢ um erro grosseiro
de retorica *.

Diante dessas criticas, Fedro pede a Socrates que faga uma exposicao sobre o
mesmo assunto, corrigindo as falhas percebidas no texto que acabaram de ler. Ele se diz
incapaz, mas acaba cedendo a insisténcia do jovem. Porém, ¢ de chamar a atencdo o fato de
Sécrates fazer o seu discurso sempre com a cabega coberta como se tivesse vergonha do que
estava pronunciando (/dem, 237a). Ora, isso acontece, porque, embora o faca de maneira mais
bela e critica, ele parece defender ideias semelhantes as de Lisias (Ferreira, 1997, p. 12).

A unica diferencia no discurso de Sécrates que se pode destacar ¢ que ele inicia a
sua exposi¢do definindo claramente a questdo, ao dizer “... que o amor constitui um desejo”
(Fedro, 237d) e que todos desejam, inclusive aqueles que nao amam (/dem, 237d). Em seguida
ele explica que em nossa alma existem dois tipos de impulsos: “um, que ¢ inato, reside no desejo
de prazeres; o outro ¢ adquirido e consiste na reflexdo que aspira o melhor” (Ibdem, 237d).

Ao finalizar esse primeiro discurso, SOcrates prepara-se para ir embora, mas alguma
coisa parece impedi-lo. Além disso, Fedro insiste para que ele fale mais sobre o assunto, pois,
durante sua exposicao ele havia anunciado existéncia de um desejo bom e superior, mas falou
apenas daquele que é mau e inferior. Diante da insisténcia daquele jovem e da adverténcia de
seu daimon (Ibdem, 242bc), Socrates sente que deve ficar e fazer um novo discurso; pois, tanto

o de Lisias quanto o seu foram vergonhosos e uma ofensa ao deus Eros (Ibdem, 242e-243a) *°.
2.1.2.1 A palinédia *° de Sécrates

Desta vez, com a cabecga descoberta, Socrates inicia um segundo discurso, ou seja,
sua palinddia *’. E ja comeca negando as declaragdes de Lisias, bem como algumas que ele
mesmo emitira em sua primeira exposi¢ao, com as seguintes palavras: “Deve referir-se que nao

¢ veridica esta afirmacdo que, na presen¢a de um amante, declara ser preferivel conceder os

4 A necessidade e a importancia de se definir o objeto em questdo logo no inicio de qualquer discurso ou conversa

ja fora bastante desenvolvido n’O Banquete, inicialmente no discurso de Agaton e posteriormente no de
Socrates (Banquete, 195a e 199c).

Vale destacar que no Banquete (202d-203c) Eros ¢ apresentado como um daimon, filho de Poros e de Penia,
no entanto, aqui ele aparece como um deus, filho de Afrodite. Veja-se, por exemplo, o que Sécrates diz diante
de uma possivel divida de seu interlocutor: “O qué?! Nao consideras que o Amor nasceu de Afrodite e é um
deus?” (Fedro, 242d).

A Palindédia é um poema ou discurso no qual o autor se retrata daquilo que dissera anteriormente em outra
exposi¢ao.

“Assim, antes de sofrer algum castigo pela caliinia contra o Amor, esforgar-me-ei por pagar a palinddia, com a
cabeca descoberta ...” (Ibdem, 243b).
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favores a quem ndo ama, sob pretexto de que aquele se encontra em delirio, enquanto este
mantém o bom senso” (Fedro, 244a).

Em seguida, com o proposito de explicar a origem e a natureza da alma humana,
Socrates recorre a uma narrativa mitica, que ele introduz com as seguintes palavras: “Podemos
compara-la a forga inata que une uma biga alada e seu cocheiro” (Idem, 246a).

Tudo comega com um cortejo das bigas aladas dos deuses seguidas pelas dos
homens voando pelo céu em dire¢ao a planicie da Verdade a fim de contemplarem as Ideias.
Porém, ha uma diferenga fundamental entre elas, pois enquanto as dos deuses sao ligadas por
dois cavalos obedientes, as dos homens sdo emparelhadas por um cavalo doécil e outro
indisciplinado. De modo que os aurigas divinos conduzem suas bigas tranquilamente, enquanto
os humanos o fazem com muita dificuldade (/bdem, 246ab). E sdo tantos os problemas
enfrentados por estes aurigas que suas bigas, chocando-se umas as outras, acabam perdendo as
asas e caindo por terra. E quando isso acontece, as almas humanas precisam se revestir de
corpos, tornando-se suas prisioneiras. Além disso, neste processo de encarnagao, elas esquecem
as Ideias contempladas durante o cortejo divino.

Porém, a Ideia da beleza reluz mais do que todas as outras. E a sua luminosidade ¢
tdo intensa que as coisas aqui de baixo que participam dela podem ativar, através da nossa visao,
a sua lembranga (Idem, 250d). Dai porque tudo o que ¢ belo neste mundo chama a nossa
atencao, especialmente os corpos. E como essa formosura pertence a alguém, quando vemos
uma pessoa bela somos atraidos e nos aproximamos dela.

A partir desse momento, em nossa alma surge uma tensdo entre os cavalos e o
cocheiro; pois, enquanto o corcel docil caminha e se aproxima respeitosamente, o indisciplinado
dispara e quer logo chegar sempre mais perto, entdo, ¢ necessario que o auriga o refreei. Essa
tensdo acontece varias vezes, pois o equino indocil lhe dd muito trabalho. Até que, depois de
muitos repuxdes, o cocheiro o domina e, s6 entdo, pode aproximar-se da pessoa desejada e
contemplar a sua beleza (Ibdem, 253e-254¢).

O corcel docil do amante esté satisfeito em obedecer ao seu auriga, € nisso tem a
concordancia do animal bom da pessoa amada. Porém, o equino indisciplinado do amante
planeja aproveitar essa calma para usufruir dos prazeres sensuais desse encontro e nisso conta
com o aval do animal de mesma indole do amado. Essa trama acaba provocando uma nova
tensao entre os cavalos e o cocheiro (/bdem, 255e-256a).

Qual dupla de corcéis tera o comando dessa situacdo? Isso dependera muito da
habilidade dos aurigas. O certo ¢ que se os cavalos indisciplinados tiverem o dominio, amante

e amado se entregardo aos prazeres que os corpos podem oferecer-lhes, perdendo assim a
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chance de atingirem a visdo do Belo. No entanto, se os corcéis doceis forem dominantes, aquele
que ama, além de contemplar a Beleza inteligivel, serd também capaz de conduzir a alma de
seu amado a mesma experiéncia e os dois viverdao de forma sabia e virtuosa.

O mito se conclui com a narrativa do julgamento final e os consequentes prémios e
castigos que esperam todos os homens apos esta vida terrena. E o critério do mesmo sera a
forma como cada uma viveu seus relacionamentos amorosos. A maior recompensa sera
concedida aqueles que amaram com virtude e sabedoria € o pior dos castigos serd infringido
aos que se entregaram um ao outro sem amor (Fedro, 256b-¢).

A propria narrativa deixa claro que as bigas aladas representam as almas dos deuses
e dos homens. E o fato destas tltimas seguirem o cortejo divino significa que as nossas almas
jé existiam antes de nascemos; portanto, a origem e a natureza delas e divina. Quanto ao fato
de a biga humana ser composta por um cavalo docil e outro rebelde guiados por um auriga, isso
representa as trés partes da alma (Idem, 253cd). O corcel bom e décil simboliza a parte irascivel,
enquanto o mau e indisciplinado, a parte concupiscivel; o cocheiro, por sua vez, significa a
inteligéncia ou a razdo (Rep., 439d-e/580d).

Ao cairem na terra, dependendo do numero de realidades que foram capazes de
admirar durante o cortejo divino, as almas se encarnam, em ordem decrescente, em nove
condig¢des de vidas diferentes. Aquela que visualizou a maior quantidade de Ideias vird a este
mundo como um filésofo, enquanto a que tiver visto o menor nimero delas nascerd como um
tirano (Fedro, 248d-e). Porém, uma coisa serd comum a todas as almas: ao nascerem, elas
esquecerdo as realidades que contemplaram enquanto seguiam os deuses.

Todavia, hd uma maneira de recordarmos as realidades que visualizamos durante o
cortejo divino. De todas as Ideias que admiramos naquele mundo, a mais brilhante €, sem
davida, a da Beleza (Idem, 250d), e dela participam as belezas sensiveis; de modo que a visdo
(Ibdem, 250d) destas pode despertar em nos a recordagao daquela. Pois o seu brilho € tdo intenso
que, através das belezas de ca, a Beleza de 1a emite eflavios tdo fortes aos nossos olhos que
somos irresistivelmente atraidos (Ferreira, 1997, p. 17).

Portanto, se, diante da pessoa amada, nos comportamos com sabedoria e virtude,
sua formosura nos recordaréd o Belo em si; de modo que seremos conduzidos da beleza sensivel
a Inteligivel e desta a Verdade e a Sabedoria (Idem, p. 18). Tudo isso ¢, exatamente, aquilo que
Platdo chamou de reminiscéncia, que no presente didlogo acontece por intermédio do amor
(Fedro, 254b).

E para redefinir o amor, Sécrates, contrapondo-se as ideias de Lisias, afirma que o

delirio, ou seja, a loucura nao ¢ um mal, ao contrario, ¢ um dom divino, afinal € por sua
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mediacdo que nos vém os maiores bens (Fedro, 254b). Além disso, explica ainda que existem
quatro tipos de loucuras concedidas pelos deuses que sdo: a inspiracdo mantica, a mistica, a
poética e a amorosa (Idem, 265b); sendo esta ultima “... a melhor de todas as possessoes divinas
[...], tanto para o que a possui como para quem dela compartilha” (/bdem, 249¢). Portanto, de
acordo com Socrates, o amor ¢ um delirio, ou melhor, ... uma forma de loucura” (Ibdem, 265a).

No entanto, essa divide-se em duas: ... uma nascida das enfermidades humanas e
a outra provocada por um impulso divino que nos leva a abandonar os costumes habituais”
(Fedro, 265a). Essas correspondem, exatamente, as duas formas de amor ja mencionadas no
primeiro discurso de Socrates (Idem, 237d-238a). Sendo assim, os que, por causa da beleza da
pessoa amada, se entregam aos prazeres, sao arrastados pela loucura humana e ficam presos ao
amor vulgar. Porém, os que, diante dela, amam com virtude e sabedoria sdo possuidos por uma
loucura divina e conduzidos pelo amor a Beleza.

Ao longo da narrativa mitica, intermeada pelas interpretacdes do proprio Socrates,
percebe-se que, assim como n’O Bangquete, no presente didlogo Platdo também apresenta, ndo
de forma tao clara como naquele, uma “escada do amor”. Porém, aqui no Fedro, esta ¢ composta
por apenas trés degraus, a saber: no primeiro, o amor do amante pela beleza do corpo da pessoa
amada; no segundo, os dois amam o conhecimento do que ¢ belo; e, no ultimo e mais alto
degrau, o amor de ambos pelo Belo em si (Montenegro, 2014, p. 126).

Ao final da narrativa, quando anuncia os prémios da vida apos a morte, Platao deixa
claro que a melhor forma de amar ¢ a daqueles que se conduziram no amor com virtude e
sabedoria, posto que reserva a eles a maior de todas as recompensas, ou seja, a suprema
felicidade (Fedro, 256a-b). Por outro lado, ele ndo condena os que amaram de uma forma
vulgar, uma vez que lhes concede uma recompensa menor, uma espécie de prémio de
consolagdo (Idem, 256c¢-d). No entanto, ndo poupa os que experimentaram os prazeres da
convivéncia amorosa de forma egoista, ou seja, sem amor; ameagando-lhes com a pior de todas

as condenacgoes (/bdem, 256¢).

2.2 Paixao, desejo e amor nos estoicos

O contexto historico da Grécia antiga no qual sugiram as escolas filoséficas do
epicurismo, estoicismo e ceticismo era muito diferente dos tempos da Grécia classica. Por isso,
em contraposi¢do ao anterior que ja era denominado de helénico, esse periodo passou a ser

chamado de helenistico.
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Vale destacar que a pdlis grega ndo era apenas uma simples organizacdo politica.
Nela, o cidaddo ndo s6 se sentia seguro e protegido, mas também capaz de realizar-se
plenamente como ser humano, posto que era livre e participava ativamente da vida politica de
sua cidade. De forma que o cidadao grego ndo era apenas alguém que morava na polis, ele
também vivia pela cidade e para a cidade. Na verdade, a polis era um verdadeiro horizonte
existencial para o povo helénico 3.

No entanto, quando as monarquias alexandrinas se fixaram, as polis, pouco a pouco,
se desarticularam e os gregos foram perdendo a sua liberdade politica (RADICE, 2016, p. 17),
visto que os cidaddos se tornaram stditos de um monarca estrangeiro *°. A consolidacdo dessa
nova realidade sécio-politica, faz surgir entre eles uma questdo: como o ser humano pode
realizar-se sem a polis? Essa pergunta vital os angustiava profundamente e precisava ser
respondida. Portanto, era chegada a hora de repensar toda a filosofia. Por esse motivo surgiram
as escolas epicureia, estoica e cética.

Diante desta nova conjuntura, tornou-se urgente que o homem grego reinventasse
a simesmo. E ¢ assim, na luta para sobreviver e realizar-se, que ele se descobre como individuo,
ou seja, percebe que sua vida ndo se resume ao um engajamento politico e que, em seu interior
ha uma riqueza de impulsos, desejos, sentimentos e afetos que foram esquecidos por conta da
exigéncia de uma cidadania que supostamente o realizaria plenamente.

Dessa forma, surgiu uma nova concepgdo antropologica que seria o alicerce de
todas as escolas filosoficas desse periodo. Pois, o homem grego helenistico precisava ver a si
mesmo, antes de tudo, como um individuo se quisesse, de fato, se tornar protagonista da sua
propria historia >,

Como fruto desse protagonismo do individuo surge uma nova ética. E se no periodo
classico ela estava sempre ligada a politica, na era helenistica, esse vinculo foi parcialmente
rompido®!. No entanto, a ética continuara sendo o inico caminho capaz conduzir o homem a
sua plena realizagdo. E a filosofia sera, sobretudo, um saber que deveria ensiné-lo a arte do bem

viver.

4 Sobre a polis como horizonte existencial do homem grego antigo vale a pena ler de Thiago Addo Lara o capitulo

“Da polis ao cosmos: o periodo helenistico” (Lara, 1989, v. 1, p. 163-171).

Num posicionamento contrario, Vegetti afirma que tudo isso ndo passa de um famoso mito historiografico
(2014, p. 261).

Sobre o surgimento do individuo como protagonista da sua histdria vale a pena ler: (Vaz, 1999, p. 130-132).
Esse rompimento entre ética e politica € muito claro entre os epicuristas. Entre os estoicos, porém, essa questao
¢ bem mais complexa, pois, mesmo considerando a politica uma realidade indiferente, a virtude deve ser vivida
sob qualquer regime. No entanto, apesar de ndo terem fechado com nenhum sistema politico especifico, eles
desenvolveram a ideia do cosmopolitismo e quanto foi oportuno nao se furtaram de agir para influenciar
positivamente na vida politica. Para um maior aprofundamento dessa questdo vale a pena ler “A marca do
estoicismo na politica romana” de Christelle Veillard (2013, p. 229-238).
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Assim sendo, naquela época, o que os jovens esperavam ao entrar numa escola de
filosofia ndo era somente aprender a raciocinar logicamente ou fazer especulagdes metafisicas;
o principal objetivo deles era tornarem-se sabios € encontrarem o caminho da vida feliz. Por
1Ss0, ao procurarem essas escolas, deveriam estar dispostos a uma verdadeira conversao
filosofica (Vaz, 1999, p. 129-130).

Em contrapartida, as escolas garantiam que, seguindo as orientacdes de seus
mestres, eles seriam capazes de realizar em si proprios uma verdadeira terapia interior que
curaria todos os sofrimentos de suas almas. Afinal, como afirmava Cicero: “A filosofia é,
seguramente, a medicina da alma; cuja ajuda ndo deve ser buscada no exterior, como nas
doengas corporais, mas deve ser buscada com todos os recursos de nossas forcas, para que nos
mesmos possamos nos curar’ (Tusc., 11, 6).

Portanto, enquanto no periodo classico a filosofia apresentava um conhecimento
mais tedrico-especulativo®” da realidade, nas escolas helenisticas, com um carater mais ético-
existencial, a mesma assumiu uma nova finalidade tornando-se uma verdadeira terapéutica da
alma humana®. E verdade que cada uma das escolas apresentava uma proposta doutrinaria
diferente referente ao bem viver e a terapéutica da alma, mas se procurarmos saber qual delas
teria sido a mais florescente, viva e inovadora, certamente, teremos de reconhecer que foi a

estoica (Nussbaum, 2003 p. 396-398).

2.2.1 O Estoicismo

Nos ultimos anos do século IV a.C.>* Zendo de Citio fundou a escola estoica. Certa
vez, estando com seu navio ancorado no porto de Atenas, ele entrou numa loja de livros e
comecou a ler as Memoraveis de Xenofonte. Fascinado com aquilo que estava lendo, pergunta
ao proprietario onde poderia encontrar um homem como Socrates. “Naquele exato momento
Crates passava por 14, e o livreiro apontou para o filésofo e disse: ‘Segue aquele homem!’ Desde

entdo ele se tornou discipulo de Crates” (D.L., VII, 3).

52 Pierre Hadot discorda desta visdo de que as escolas classicas foram mais teérico-especulativas (HADOT, 2017,

p. 89-109).

A respeito dessa fungdo terapéutica da filosofia helenistica vale a pena conferir o trabalho de Martha Nussbaum
intitulado “La terapia del deseo: Teoria y prdctica en la ética helenistica” — “A terapia do desejo: teoria e
pratica na ética helenistica” (Nussbaum, 2003).

Ha divergéncias quanto o ano da fundagdo da escola. Pois, enquanto Radice diz que ... o estoicismo subiu a
ribalta do pensamento grego nos ultimos anos do século IV a.C.” (2016, p. 17). Por outro lado, Barnes e
Gourinat afirmam: “A escola estoica foi fundada em Atenas por Zendo de Citio, no inicio do século III antes
de nossa era” (2013, p. 19).
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Ap6s ter deixado Crates, Zendo passou ainda vinte anos ouvindo outros mestres;
entre eles figuram os académicos Xenocrates e Polémon, o megarico Stilpon e o dialético
Diodoro (Idem, VII, 2.16). S6 entdo ele decidiu abrir sua propria escola, mas, como nao era
ateniense, ndo lhe foi possivel comprar um terreno para acolher seus discipulos. Por isso,
comegou a expor suas ideias em frente a Colunata Pintada na 4gora, naquela que tinha as
pinturas de Polignotos. No inicio seus seguidores foram denominados de zenonianos, mas como
Colunata em grego se diz Stod, os atenienses passaram a chama-los de estoicos (D.L., VII, 5).

Com a morte de Zendo, a escola passou a ser dirigida por Cleantes e, em seguida,
por Crisipo®. Nesse periodo ela ficou circunscrita basicamente a Atenas. Sua expansio comega
com Panécio, responsavel por introduzi-la em Roma (Bréhier, 1998, p. 323) e Possidonio, o
mestre de Cicero. No entanto, foi s6 a partir do suicidio de Catio de Utica, por causa da vitoria
de Julio César sobre Pompeu, que o estoicismo passou a ter uma maior visibilidade em Roma
(Gourinat; Barnes, 2013, p. 21 e 26).

Até aqui, coletamos informagdes encontradas nos comentadores do estoicismo.
Todavia, se quisermos ler suas fontes propriamente ditas nos depararemos com uma grande
dificuldade. Pois, embora se saiba, pelo relato de outros, que os estoicos produziram muitos
escritos, quase tudo se perdeu. O que se tem do antigo ¢ médio estoicismo sdo apenas
testemunhos e fragmentos de seus textos. Esses se compdem de passagens da doutrina que se
encontram em escritores que os leram ou participaram de suas palestras ou debateram com eles.

Entre os autores ndo estoicos, mais conhecidos, que nos transmitiram os
ensinamentos do Pdrtico podemos citar: Diogenes Laércio, historiador e autor de Vidas e
doutrinas de filosofos ilustres; Cicero, um Académico, que ¢ considerado uma das fontes mais
importantes do estoicismo; Plutarco de Queroneia, platénico que conhecia bem a doutrina da
Stod; Galeno de Pérgamo, filésofo e médico pessoal de Marco Aurélio; Sexto Empirico, um
cético que menciona frequentemente os estoicos; Alexandre de Afrodisia, que teve acesso direto
aos seus textos; e Plotino, que demostra conhecer bem suas obras >°. Por outro lado, os estoicos
da era imperial, tiveram seus textos integralmente preservados. De modo que, além de darem
suas contribui¢cdes a doutrina da escola, converteram-se também em importantes fontes dos

ensinamentos dos mestres dos periodos antigo e médio.

55 Diferente de Cleantes que em nada alterou os ensinamentos de Zendo, Crisipo escreveu tanto que muitos os
consideram o segundo fundador do estoicismo.

6 Sobre a situagdo das fontes da antiga Stod e os principais autores, nio estoicos, que nos transmitiram os seus
ensinamentos conferir Gourinat e Barnes (2013, p. 29-32).
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Alias, diferente do epicurismo que permaneceu inalterado em seus preceitos, a Stod
foi uma filosofia dinamica que, ao longo de sua historia, possibilitou que seus seguidores
dessem contribuigdes pessoais a doutrina da escola. Pode-se observar isso tanto no periodo
médio, com Panécio e Possidonio, quanto no imperial com Séneca, Epicteto ¢ Marco Aurélio.
Os primeiros, mais ousados, chegaram a fazer revisdes, alteragdes e correcdes na doutrina; os
ultimos, mais fi¢is, embora sugerindo algumas criticas, contentaram-se em fazer acréscimos
para melhorar os ensinamentos dos antigos.

O Portico dividiu a filosofia em trés partes: logica, fisica e ética (D.L., VII, 39). No
entanto, esta divisdo ndo ¢ uma invengao estoica, pois a mesma aparece também, com algumas
nuances, em outras escolas helenisticas’’. Todavia, os mestres antigos criaram varias
comparagoes para explicar o valor de cada uma das partes da filosofia, bem como para deixar
claro a articulacao entre elas.

Os estoicos comparam a filosofia a um ser vivo, onde 0s 0ssos ¢ 0s nervos
correspondem & ldgica, as partes carnosas a ética ¢ a alma a fisica. Ou entdo
comparam-na a um ovo: a casca a logica, a parte seguinte (a clara) a ética, ¢ a parte

central (a gema) a fisica. Ou a comparam ainda a um campo fértil: a cerca externa é a
logica, os frutos sdo a ética, ¢ 0 solo ou as arvores sdo a fisica (Idem., VII, 40).

Essas partes estdo harmonicamente integradas formando um verdadeiro sistema.
Alids, segundo alguns estudiosos, esse termo aparece com os estoicos, de modo que € somente

a partir deles se pode falar, propriamente, em sistema filosofico (Vaz, 1999, p. 143-144).

2.2.1.1 O estoicismo antigo

Neste topico pretendemos expor, em linhas gerais, a doutrina estoica antiga tendo
como fonte os fragmentos atualmente disponiveis, especialmente, os de Zendo e Crisipo >%. No
entanto, o objetivo final € esclarecer o conceito de desejo, que pressupde uma compreensao das
paixoes; estas, por sua vez, sao um capitulo da ética, que estd diretamente ligada a fisica. Por
1sso dar-se-a destaque a fisica e a ética com o proposito de atingir o significado de desejo e, a

partir deste, a concepgao estoica de amor.

57 De acordo com Lima Vaz: “... Zendo recebe da Academia a divisdo da Filosofia em Logica, Fisica e Etica”

(1999, p. 149).

Serdo tomadas como fontes primarias do estoicismo antigo os textos: Vidas e doutrinas dos filosofos ilustres
de Diogenes Laértios e o Stoicorum Veterum Fragmenta de Hans Von Amim. De Laértios utilizaremos a
tradugdo brasileira; quanto aos SVF faremos uso da tradugdo italiana.
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Para os estoicos, tudo ¢ fisico, corpdreo e ndo ha nada além disso. Logo, ¢ inutil
ocupar-se de metafisica, pois, ndo existe esse tipo de realidade, como pensavam Platdo e
Aristoteles™. E quanto a logica, essa nada mais ¢ do que uma constru¢io mental produzida pela
razao com a finalidade de nos tornar capazes de compreender e explicar a realidade. A ética,
por sua vez, € a tentativa de elaborar-se, a partir da fisica, uma proposta de bem viver que seja
capaz de nos fazer felizes.

No entanto, para se compreender a extensao da fisica estoica, faz-se necessario
entender antes o que seja o logos. A natureza ¢ composta de dois principios, que sdo: logos e
matéria; o primeiro ¢ ativo e o segundo passivo. A atividade do logos ¢ dar forma a matéria
(D.L., VII, 134); esta, uma vez formada, ¢ expressao daquele. No entanto, a atividade do logos
sobre a matéria ndo ¢ algo que ficou num passado distante, ela continua acontecendo, pois, o
logos ¢ fogo divino, o que faz da natureza uma realidade dinAmica .

Por sua vez, o logos langa na matéria as razdes seminais ou sementes racionais e
estas lhe dao forma (Crisipo, SVF, II, 1027[1]). Esse processo ¢ dindmico, de modo que, ao
receber essas sementes, a matéria produzird os seres, que irdo evoluindo até atingirem a
perfei¢do das formas recebidas (Idem, SVF, 11, 986). Todavia, o desenvolvimento destes seres®’
dependera das circunstancias a que forem submetidos.

Entretanto, todas as coisas, todos os viventes, inclusive o homem, fazem parte desse
processo € devem evoluir até a perfeicdo. E quando atingirem esse ponto, o fogo divino

queimara e destruird tudo. Contudo, isso ainda ndo sera o fim, pois o /ogos reiniciara o processo

e tudo voltarad a acontecer outra vez.

Os estoicos afirmam que os planetas [...] em tempos definidos determinam a
conflagragdo ¢ a destruicdo da realidade. Entdo, novamente, o cosmos se reformara
como era no inicio [...]. E Socrates e Platdo e cada homem com seus amigos e
concidadaos retornardo; [...] cada cidade e aldeia, cada campo, se elevardo iguais. A
regeneracdo do todo ndo serd um caso unico, mas sera repetida varias vezes: ou
melhor, as mesmas coisas se seguirdo indefinidamente sem parar (/bdem, SVF, 1I,
625) %2,

9 Vale salientar que os estoicos antigos elaboraram uma doutrina dos incorpdreos, mas, jamais afirmaram que

estes fossem realidades metafisicas (Rocha, 2000b, p. 117).

Vemos aqui uma clara referéncia a tese de Heraclito quando ele diz: “O mundo, o mesmo em todos, nenhum
dos deuses e nenhum dos homens o fez, mas sempre foi, € e serd, fogo sempre vivo, acendendo segundo a
medida e segundo a medida apagando” (Heraclito, frag., 30).

E Pierre Hadot afirma que “... a razdo cosmica corresponde a uma necessidade rigorosa, ainda mais porque os
estoicos a representam sobre o modelo heraclitiano de uma forga, o Fogo, sopro e calor vital que, misturando-
se totalmente a matéria, gera todos os seres, como uma semente na qual todas as sementes estdo contidas e a
partir da qual elas se desenvolvem”™ (2017, p. 192).

“Gli Stoici affermano che i pianeti [...] in tempi prefissati determinano la conflagrazione e la distruzione della
realta. Poi, di bel nuovo, il cosmo si riformera cosi com'era all'origine: [...] E torneranno ad esserci Socrate
e Platone e ciascun uomo coi suoi amici e concittadini; [...] ogni citta e villaggio, ogni campo, risorgera
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A primeira fase desse processo eles a chamaram de conflagragcdo universal e a
segunda de palingenesia. Essa ¢ a famosa tese estoica do eterno retorno, que muitos, por
desconhecerem a filosofia helenistica, atribuem-na a Friedrich Nietzsche.

Todavia, ndo devemos nos preocupar com a conflagracdo universal, uma vez que
ela s6 acontecera quando tudo atingir a perfeicdo. O importante é que o logos divino tem um
destino e uma providéncia para todas as coisas. Esses dois conceitos se completam na teoria
estoica, embora parecam se confundir (Cleanto, SVF, 1, 551). No entanto, podemos dizer que o
“... destino ¢ um encadeamento de causas daquilo que existe, ou a razdo que dirige e governa o
cosmos” (D.L., VII, 149); e que “... a providéncia move tudo segundo uma distribuigdo 6tima
e mais especifica dos seres, sem nada descuidar” (Cleanto, SVF, 1, 548). Portanto, enquanto o
destino ¢ uma teleologia racional, a providéncia é o proprio logos conduzindo esse plano até
que toda a natureza atinja o seu telos.

Ora, o homem faz parte desse processo; entdo, afinal, o que ¢ ele? Antes de
responder essa pergunta, ¢ importante saber que, para os estoicos, ndo existe uma disciplina
especifica para estuda-lo; visto que a filosofia se divide apenas em logica, fisica e ética. O ser
humano acaba sendo o elemento central de todas elas; pois, de que se ocupa a ética, sendo do
seu comportamento ideal; e o que estuda a logica, sendo o seu correto modo de pensar. A parte
da filosofia que procura entendé-lo ¢ a fisica. Esta, por sua vez, comeca dizendo que o homem
¢ o ser mais completo do cosmo, ou seja, um microcosmo; € da mesma forma que a natureza ¢
composta de matéria e logos, ele também se compde desses dois principios , sendo que nele
a matéria € o corpo e o logos ¢ a alma.

Mas, qual a relacdo entre a razao humana e o logos universal? Aqui, como sempre,
os paradigmas modernos dificultam a compreensdo dos antigos; pois, se na visdo atual, a
racionalidade ¢ exclusiva do homem, para os estoicos, a propria natureza ¢ dotada de razao.
Ademais, enquanto a razao cosmica ¢ fogo-divino que se espalha por toda a natureza, a alma
humana individual ¢ apenas uma das suas incontaveis centelhas (D.L., VII, 156-157). No
entanto, o homem ¢ o mais perfeito de todos os seres, exatamente, porque ¢ o Unico no qual o

logos toma consciéncia de si (Radice, 2016, p. 109-110).

uguale. La rigenerazione del tutto non sara un caso unico, ma si ripetera piu volte: o meglio, le stesse cose si
susseguiranno indefinitamente senza sosta”. (Tradugao nosssa).

Sobre essa questdo Zeferino Rocha afirma: “Para os estoicos, a mais importante materializacdo do fogo, no
processo evolutivo da formac¢do do cosmo, era o0 homem. Ele era um microcosmo e tinha também o duplo
principio (matéria e causa) que se encontrava na origem do mundo” (2000b, p. 119).
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Embora se tenha chegado a definicdo de homem, até aqui tratou-se apenas de fisica.
A questao agora ¢ saber como 0s estoicos fizeram a passagem da fisica para a ética. Ora, a
resposta a essa questao estd implicita nas afirmacdes anteriores, pois, uma vez que o homem ¢
0 unico capaz de conhecer tanto a racionalidade da natureza quanto a sua propria, logo, somente
ele tem condigdes de viver eticamente (Idem, 2016, p. 127). Portanto, a ética outra coisa nao ¢
sendo a fisica levada as suas ultimas consequéncias; assim, pode-se dizer que a ética ¢ o fruto
natural e maduro da fisica (Vaz, 1999, p. 154).

Com o intuito de esclarecer melhor essa transicdo da fisica para a ética, os
fundadores do Portico criaram o conceito de oikeiosis. Esse termo grego que €, comumente,
traduzido por apropria¢do corresponde a uma espécie de regra universal de sobrevivéncia de
tudo o que vive. Isso significa que todo vivente, recebe do logos, como primeiro impulso, o
conhecimento de seu proprio ser, que o leva, consequentemente, a apropriar-se de si mesmo e
buscar sua auto conservacao.

Os estoicos dizem que o primeiro impulso do ser vivo € o da sobrevivéncia, que lhe
foi dado desde o inicio pela natureza. [...] Crisipos afirma que o primeiro bem
possuido por cada ser vivo ¢ a sua propria constitui¢do fisica e a consciéncia da
mesma. [...] Somos entdo compelidos a dizer que a natureza, constituindo o ser vivo,

fé-lo caro a si mesmo, pois assim ele repele tudo que lhe ¢ prejudicial, e acolhe tudo
que lhe ¢ til e afim (D.L., VII, 85).

O homem, como integrante da natureza, também ¢ atingido pela oikeiosis. Contudo,
nele, a mesma alcanga um outro nivel, tornando-o diferente das plantas e animais, adaptando-
se as suas potencialidades. De tal modo que, esse seu primeiro impulso € otimizado pela sua
racionalidade. Acerca disso, os estoicos afirmam:

... a natureza ndo faz diferencga alguma entre as plantas e os animais [...]. E ja que os
seres racionais receberam a razdo com vistas a uma conduta mais perfeita, sua vida

segundo a razdo coincide exatamente com a existéncia segundo a natureza, enquanto
arazdo se agrega a eles como aperfeigoadora do impulso (Idem., VII, 86).

No entanto, diferente dos outros animais, nele a razao € naturalmente submetida a
um processo de amadurecimento que s6 se completa por volta dos 14 anos de idade (Zendo,
SVF, 1, 149[1]). Assim, no inicio da vida ele parece em nada diferenciar-se dos irracionais; no
entanto, quando chega a maturidade da razdo, seu impulso primeiro ¢ de apropriar-se e
conservar a propria natureza, ou seja, sua racionalidade. Afinal, o “... que tem o homem de seu?

A razdo. Gragas a ela, vale mais que os animais, e, entretanto, menos que os deuses. A perfei¢ao
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da razdo €, portanto, o bem especifico do homem, enquanto todos os outros caracteres ele divide
com 0s animais e os vegetais” (Crisipo, SVF, 111, 200a [1]) .

Quando falamos em ¢ética, logo nos vem a mente o bem viver, ou seja, um modo de
vida que nos garanta a verdadeira felicidade. Nesse sentido, Zendo e Crisipo afirmavam que a
finalidade da ética pode ser resumida as seguintes regras: viver conforme a natureza, viver de
acordo com a razdo e viver na virtude. Essas trés formulas se completam e se equivalem, visto
que tanto a natureza cosmica quanto a humana sao dotadas de racionalidade. Logo, para o ser
humano, viver na virtude é o mesmo que seguir a natureza ou a propria razio .

Sendo assim, a virtude ¢ o bem do homem porque o torna pleno, ja que o faz viver
em harmonia com a razdo. Além disso, a virtude implica necessariamente em sabedoria; uma
vez que apenas o sabio conhece o /ogos da natureza e age de acordo com ele. O vicio, no
entanto, implica em ignorancia; ja que o tolo, desconhecendo a racionalidade cosmica, age
contra ela. Portanto, enquanto o ignorante, mergulhado nos vicios, se enche de inquietagdes; o
sabio, vivendo na virtude, goza de paz e felicidade. Eis o que diz Crisipo acerca disso:

Qual ¢ a natureza especifica do homem? 4 razdo, que quando é reta e perfeita da ao
homem a plenitude da felicidade. Por conseguinte, se toda coisa quando realiza
perfeitamente o seu bem especifico ¢ digna de louvores e atinge o seu bem natural, e
se 0 bem especifico do homem ¢ a razdo, entdo, uma vez que este a tenha realizado
plenamente, sera digno de louvores e tera atingido o seu fim natural. Uma tal razdo

perfeita leva o nome de virtude e é exatamente a coeréncia moral. (Crisipo, SVF, 111,
200a [2]. grifo nosso) .

Até aqui fica evidente que a ética estoica ¢ fortemente influenciada pelo moral
intelectualista de Socrates. No entanto, esses filosofos enfrentaram, pela primeira vez, o
espinhoso problema da acrasia, que nos coloca a questdo: como alguém que conhece o bem
pode agir mal? De inicio, eles parecem concordar com Sécrates, mas o tempo, as circunstancias

e as evidéncias os levam a admitir que, realmente, ha pessoas que mesmo conhecendo o bem

4 “Che cos'ha I'vomo di suo? La ragione. Grazie ad essa vale piu degli animali, e pero meno degli dei. La

perfezione della ragione e dunque il bene specifico dell uomo, mentre tutte gli altri caratteri egli li condivide
con gli animali e i vepetali”. (Tradugdo nossa).

Sobre essa questdo Zeferino Rocha afirma: “Posto isto, facilmente se compreende que, para os estoicos, o
objetivo da ética pudesse ser resumido, como fizeram Zendo, Cleanto e Crisipo, nas seguintes formulas: viver
de conformidade com a Natureza [...], viver de conformidade com a razdo [...] e viver segundo a virtude [...].
Estas formulas, elaboradas em momentos diversos da sistematizacdo teérica da doutrina estoica, mutuamente
se completavam e se explicavam. A natureza, cujo modelo assegurava a retiddo ética do agir humano, era tanto
a natureza cosmica regida pelas leis universais, quanto a natureza do homem individual” (2000b, p. 120-121).
“Qual é la natura specifica dell"vomo? La ragione, che quando é retta e perfetta da all'vomno la pienezza
della felicita. Di conseguenza, se ogni cosa quando realizza perfettamente il suo bene specifico, é degna di
lode e raggiunge il suo fine naturale, e se il bene specifico dell'uomo é la ragione, altora, una volta che questi
l'abbia pienamente realizzata, sara degno di lode e avra raggiunto il suo fine naturale. Una tale ragione
perfetta prende il nome di virtu e altro non é che la coerenza morale”. (Tradugao nossa).
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nao conseguem agir de acordo com este (Crisipo, SVF, 111, 389). Entdo, se questionam: afinal,
por que isso acontece? E para responder essa pergunta, eles tiveram que acrescentar a sua ética
um capitulo especial sobre as paixoes.

No entanto, antes de examinar a teoria das paixdes faz-se necessario entender o que
sdo os indiferentes. De acordo com 0s estoicos o unico bem ¢ a virtude e o unico mal € o vicio.
Porém, entre o bem e o mal existem muitas coisas que, por si mesmas, nao sdo nem boas nem
mas. Apolodoro de Seléucia explica claramente essa questdo, dizendo:

Nem boas nem mas sdo aquelas coisas que ndo trazem vantagem nem dano a
verdadeira esséncia do homem, como a vida, a saude, o prazer, a beleza, o vigor fisico,
ariqueza, a boa fama, a nobreza de origens; ¢ também as condi¢des contrarias a estas
ndo sdo nem boas nem mas, por exemplo, a morte, a doenga, o sofrimento, a feiura, a

fraqueza, a pobreza, o ser desconhecido, as origens humildes e outros estados
semelhantes (Apolodoro de Seléucia, SVF, 111, 14) 7.

Embora as coisas que iniciam essa lista nos tragam algum beneficio e as outras
algum prejuizo, as primeiras podem ser desejadas e as segundas rejeitadas em termos relativos,
nunca de forma absoluta (D.L., VII, 102). Assim, mesmo insistindo que todas essas coisas sao
indiferentes, os estoicos admitem que algumas tém valor e outras ndo; por isso, umas merecem
ser escolhidas e as demais rejeitadas. Todavia, o valor ndo esta nas coisas em si, mas no quanto
elas podem contribuir para uma vida de acordo com a razdo e a virtude.

Das coisas indiferentes os estoicos dizem que algumas merecem ser escolhidas, e
outras merecem ser rejeitadas. Dignas de escolha sdo aquelas que tém valor;
merecedoras de rejeicdo serdo as destituidas de valor. Eles entendem por “valor” uma
certa contribuicao a vida equilibrada pela razdo, requisito de todo bem; mas, entendem

também uma certa poténcia ou utilidade mediata que contribui para a vida segundo a
natureza ... (Idem, VII, 105).

Quanto as paixdes, segundo Zendo, elas sdo consequéncias de um falso juizo. Por
exemplo, se alguém ¢ atraido pela riqueza, mas sua razdo ndo esta corrompida, logo entende
que ela ¢ uma coisa indiferente, embora possa ser util, quando atende as suas necessidades.
Porém, se sua razdo estiver pervertida, certamente ele fard um juizo errado a respeito dela,
julgando-a um bem em si mesma; e desse falso juizo surgird, em sua alma, um movimento
irracional de supervalorizagdo da riqueza, isto é, uma paixao, que nesse caso pode se expressar
em forma de ambigdo e avareza (Rocha, 2000b, p. 123). Além disso, Zendo também disse que

a “... paixdo € um movimento psiquico que se desvia da reta razdo contra a natureza. Mais

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

la bellezza, la vigoria fisica, la ricchezza, la buona fama, la nobilta di origini; e anche le condizioni contrarie
a queste non sono né buone né cattive, ad esempio la morte, la malattia, la sofferenza, la bruttezza, la
debolezza, la poverta, l'essere sconosciuti, le umili origini e gli altri stati simili”. (Tradu¢do nosssa).
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sucintamente, ¢ um impulso excessivo, onde ‘excessivo’ significa aquilo que se afastou da
condicdo estavel da natureza” (Zendo, SVF, 1, 205[3]) .

No entanto, enquanto Platdo e Aristoteles fragmentam a alma em uma parte racional
e outra irracional; para os estoicos, a alma humana é sempre una e racional ®. Logo, como as
paixdes s30 movimentos irracionais que contrariam a reta razao, elas ndo fazem parte da alma.
Além disso, uma vez que sdo impulsos excessivos que impedem o homem de viver de acordo
com a natureza, pode-se dizer que as paixdes sdo mas "°.

Assim como sao muitas as coisas indiferentes que geralmente vemos como se
fossem boas ou mas, muitos também sdao os movimentos passionais que nos direcionam a elas.
No entanto, para os estoicos, existem apenas quatro paixdes originarias das quais derivam todas
as outras. Crisipo as explica da seguinte forma:

Quanto ao género, sdo as quatro paixdes originais: desejo, medo, dor e prazer. Desejo
e medo sdo formas de antecipagdo: uma em relagdo a algo que parece um bem e a
outra em relagdo a algo que parece um mal. Depois, ha prazer e dor: um ocorre quando
realizamos nosso desejo ou escapamos de algo que temiamos, a outra quando

deixamos de realizar um desejo ou nos deparamos com algo que temiamos (Crisipo,
SVF 111, 378) 7.

Quando alguém acredita que uma coisa indiferente é boa, ao vé-la, nele desperta o
desejo de possui-la; quando, ao contrario, cré que seja ma, surge em sua alma o medo de ser
atingido por ela. No primeiro caso, se o desejo for realizado, ele sentird prazer; mas, uma vez
frustrado, sofrera dor. No segundo caso, se conseguir evitar o mal que feme, sentira o prazer do

alivio; mas, se for atingido por ele, sofrera dor. Além disso, os estoicos apresentam um quadro

88 . la passione é un moto psichico che devia dalla retta ragione e contro natura. Piti sinteticamente é un

impulso eccessivo, dove con ‘eccessivo’ si intende quello che si e allontanato dalla stabile condizione di

natura”. (Tradugdo nossa).
9 Acerca dessa questdo Diogo Luz esclarece: “Nesse aspecto, os estoicos gregos sdo radicalmente diferentes de
Platdo e Aristoteles, pois ndo dividem a alma em partes racionais e irracionais. Platdo, porque divide a alma
em duas partes irracionais e uma racional (Rep., Livro IV), defende que a parte racional deve subjugar as outras
duas para que as paixdes ndo se estabelecam e acabem por desviar o ser humano do caminho virtuoso. A divisao
da alma nas partes apetitiva, irascivel (impetuosa) e racional [...] faz com que a psicologia platonica dependa
da consideragdo de partes distintas, diferenciando-se da perspectiva monista estoica. Aristoteles, por sua vez,
também divide a alma, mas em duas partes: racional e irracional [...] (EN, 1102a25-30). Nesse sentido,
Aristoteles também diverge da psicologia estoica, pois, assim como Platdo, sustenta uma psicologia
fragmentada” (Luz, 2019, p. 113).
Sobre esse assunto Suzane Husson afirma: “Contudo, mesmo que os estoicos divergissem na analise das
paixoes, a erradicagdo de toda a paixdo era o seu ideal comum, [...] porque a paixao é¢ um mal que, por definiggo,
excede toda medida” (2013, p. 146). Por enquanto, fica firmada essa tese. No entanto, mais a frente,
retomaremos e aprofundaremos essa questao acerca da maldade ou bondade das paixdes.
“Quanto al genere, queste sono le quattro passioni originarie: desiderio, paura, dolore e piacere. Desiderio e
paura sono forme di anticipazioni: ['uno in relazione a qualcosa che sembra un bene, e l'altra in relazione
qualcosa che sembra un male. Ci sono poi piacere e dolore: 'uno si ha quando realizziamo un nostro desiderio
o sfuggiamo a qualcosa che temavamo, l'altro quando non niusciamo ad attuare un desiderio o incappiamo in
qualcosa che temevamo”. (Tradugo nossa).
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classificatorio no qual, das quatro paixdes originarias, derivam varias outras que sdo suas
espécies 2.

E importante notar que entre as quatro paixdes originarias, as duas primeiras sdo
mais importantes que as outras porque as produzem. De modo que prazer e dor sao
consequéncias de desejo e medo; pois, se estes forem eliminados, j4 ndo sera possivel sentir
aqueles. Entdo, temos aqui duas paixdes realmente fundamentais. Todavia, enquanto o desejo
¢ auma for¢a impulsora, o medo, ao contrario, € repulsora. Isso significa que o medo nada mais
¢ do que uma inversao do desejo. Assim, pode-se concluir, que a principal causa de todas as
paixdes é exatamente o desejo 7.

No entanto, se as paixdes sao impulsos excessivos contrarios a razao que impedem
o ser humano de viver conforme a sua natureza; entdo, o que se fazer com elas? Aristoteles
havia proposto, uma espéciec de moderagdo das paixdes que, mais tarde, foi chamada de
metriopatia '*. Nesse ponto, os estoicos foram bem mais radicais, pois aconselharam a total
eliminagdo delas, o que foi denominado de apatia. Crisipo esclarece bem a diferenca entre a
posicao estoica e a aristotélica, quando diz: “Frequentemente se pergunta se ¢ suficiente ter
paixdes moderadas, ou se ndo se deve ter nenhuma paixao: os nossos eliminam completamente
as paixdes, 0s peripatéticos se satisfazem com modera-las” (Crisipo, SVF, 111, 443) 7.

Todavia, € preciso que se entenda, de uma vez por todas, que a apdtheia estoica,
nada tem a ver com o sentido que essa palavra ganhou a partir da modernidade. Pois, embora a
psicologia use esse vocabulo, o sentido que lhe ¢ dado ¢ completamente diferente. Enquanto a
apatia moderna ¢ um termo pensado para designar uma espécie de desanimo geral ou uma
completa falta de interesse pela vida; no sentido estoico, ao contrario, apatia significa uma
ascese moral que visa a plena realizagdo de quem a pratica. Aquele que vive num constante

estado de desanimo estd emocionalmente doente; ao passo que o estoico ¢ alguém perfeitamente

2O quadro completo das quatro paixdes e suas espécies se encontra em Diogénes Laértios (VII, 111-114).
3 Embora essa tese ndo seja muito clara nos fragmentos dos estoicos antigos, em Epicteto ela é desenvolvida e
explicitamente assumida (Diatribe, 111, 11, 3; IV, I, 175).
Veja-se, por exemplo, o que Aristoteles disse sobre essa questio em sua Etica a Nicomaco “Refiro-me & virtude
moral, pois ¢ ela que diz respeito as paixdes e a¢des, nas quais existe excesso, caréncia e um meio-termo. Por
exemplo, tanto o medo como a confianga, o apetite, a ira, a compaixdo, e em geral o prazer e a dor, podem ser
sentidos em excesso ou em grau insuficiente; e, num caso como no outro, isso ¢ um mal. Mas senti-los na
ocasido apropriada, com referéncia aos objetos apropriados, para com as pessoas apropriadas, pelo motivo e
da maneira conveniente, nisso consistem o meio-termo e a exceléncia caracteristicos da virtude. [...] A virtude
¢, pois, uma disposicao de carater relacionada com a escolha e consistente numa mediania, isto €, a mediania
relativa a nos, a qual é determinada por um principio racional proprio do homem dotado de sabedoria préatica.
[...] E assim, no que toca a sua substancia e a defini¢do que lhe estabelece a esséncia, a virtude é uma mediania”
(EN., 11, 6, 1106b-1107a).
5 “Ci si é 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”. (Tradugao nossa).
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saudavel. Sendo assim, enquanto a apatia moderna pode ser uma doenca psiquica, a apatia
estoica ¢, na verdade, uma terapia da alma’s.

E para que ficasse bem claro que o sabio ¢ alguém emocionalmente saudavel, que
tem o controle das suas emocodes, sentimentos € impulsos, os estoicos desenvolveram ainda a
teoria dos bons afetos 77, que sdo trés: a vontade, a cautela e a alegria. Mas, se as paixdes sdo
mas por que esses afetos sdo bons? Exatamente porque enquanto aquelas sdo contrarias a razao,
estes sao de acordo com ela.

E possivel fazer uma correspondéncia entre as paixdes e os bons afetos. Enquanto
0 desejo procura um bem ilusorio, a vontade busca o que realmente ¢ bem; enquanto o medo
teme um mal aparente, a cautela toma precaucao em relagdo ao que de fato ¢ mal; enquanto o
prazer ocorre pela obten¢do de algo aparentemente bom; a alegria ¢ fruto da posse do
verdadeiro bem. Entre os bons afetos ndo existe um que corresponda a dor (Tusc., IV, 14), pois
essa paixao sempre aparece na iminéncia do mal (Zendo, SVF, 1, 212[2]), que € o vicio, mas o
sabio ja ndo permite que este se aninhe dentro de si.

Além disso, assim como das quatro paixdes fundamentais derivam varias outras, de
igual modo, dos bons afetos derivam outros que sd@o conforme a razdo. O quadro completo ¢ o
seguinte: da vontade derivam a bondade, a benevoléncia, a sociabilidade ¢ a amabilidade; da
cautela resultam a modéstia e a pureza; e da alegria procedem a satisfagdo, o contentamento e

a felicidade (D.L., VII, 116).

2.2.1.2 O amor na Stoa antiga

Explanar-se-a agora a respeito das varias formas de amor que se encontram nos
fragmentos dos estoicos antigos. Desses textos pode-se extrair pelos menos cinco tipos ou niveis
de amor. Inicialmente ele aparece como uma for¢a cosmica; a seguir se mostra como amor sui
ou amor de si; depois se revela uma paixdo derivada do desejo; noutro momento se confunde
com a propria amizade; e, por fim, o amor atinge o seu ponto mais alto tornando-se

solidariedade humana.

6 A respeito da filosofia estoica como terapia da alma conferir de trabalho de Nussbaum (2003, caps. 9 e 10).

77 Alguns estudiosos usam a expressdo “bons afetos”, como é o caso de Suzanne Husson que afirma: “Com efeito,
no lugar das paixdes, o sabio experimenta os ‘bons afetos’ [...]. Os bons afetos sdo, assim, a versdo razoavel
dos movimentos cujo excesso resulta em trés paixdes fundamentais, ou seja, o desejo, o prazer ¢ o medo”
(2013, p. 146-147). Outros preferem falar de “boas paixdes” (Luz, 2019, p. 128); porém, tal uso implica em
afirmar que existem paixdes mas e boas. Essa divergéncia aparece também nas traducdes; pois, enquanto na
versao espanhola (D.L. VII, 116) ¢é traduzido por “afeigdes boas” (Laercio, 2007, p. 375); na versdo brasileira
¢ traduzido por “disposi¢des passionais boas” (Laértios, 2008, p. 207).
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A primeira concepcao estoica de amor ¢ tomada da mitologia grega e da filosofia
pré-socratica. Partindo de Tales de Mileto que dizia ser a 4gua o principio de todas as coisas,
teoria essa, alias, que se baseava em Hesiodo, Zenao afirma que o proprio caos ¢ uma substancia
umida anterior a toda ordem cdsmica (Zendo, SVF, 1, 103[1-2]). Por isso, ele interpreta “... o
caos de Hesiodo como se fosse agua: a condensacdo da agua gera lama, que, consolidando-se,
se solidifica na terra. O terceiro elemento [...] ¢ o amor, semelhante ao fogo” (Idem, SVF, 1,
104) 78, Portanto, conclui-se que para os estoicos, 0 amor ¢ uma for¢a césmica que estd no
processo de ordenacdo do caos, ou seja, o amor ¢ gerador, ordenador e mantenedor do cosmo.

A segunda forma de amor que aparece nos fragmentos estoicos esta ligada a teoria

da oikeiosis "’

, uma vez que o /ogos muniu os viventes com um primeiro impulso que gerou
neles uma consciéncia de si e uma busca por sua auto conservacao (Crisipo, SVF, 111, 178). Na
verdade, a oikeiosis suscita em todos os seres vivos um amor sui, que os induz a lutar por suas
vidas. O ser humano também ¢ dotado desse tipo de amor que o leva a assumir-se,
especialmente, a sua racionalidade (Idem, SVF, 111, 184[3]), além de cuidar da preservacao de
sua espécie. De acordo com Crisipo:

A natureza universal, que é nossa mée, desde o nascimento incutiu em nos e criou em
nés o amor e o afeto por nos mesmos [...]; alids “esta mesma natureza” estabeleceu
que o principio de conservacdo da espécie humana reside precisamente nisto: isto €,
no fato de que cada um, assim que vé a luz, tem conhecimento e sente atragdo por
essas realidades que os antigos pensadores chamavam de “prime per natura” que

consistem em aproveitar tudo o que ¢ bom para o corpo e evitar tudo o que faz mal
(Ibdem, SVF, 111, 181, grifo nosso) ®.

Ademais, no ser humano, assim como nos demais viventes, este amor por si mesmo
¢ o fundamento do proprio desejo, uma vez que tudo que ele busca, em ultima instancia, tem
em vista sua auto conservagdo. Logo, o desejo nada mais é do que uma manifestacdo desse

amor sui.

Eles estdo convencidos ... que assim que um ser vivo nasce [...] ele tende a conciliar-
se consigo mesmo, e se compromete a salvar a si mesmo [...]. E isso ndo poderia
acontecer se ndo amassem seu proprio ser e ndo temessem a morte. Nem, por outro

8« .. il caos di Esiodo! come fosse acqua: la condensazione dell'acqua genera il fango, il quale, consolidandosi,

solidifica in terra. Terzo elemento [...] e l'amore, simile al fuoco” (Tradug@o nossa).

F. E. Peters, define oikeiosis como: “auto-apropriagdo; auto-aceitagdo; auto-amor” (1983, p. 169). Uma

explicagdo mais detalhada do termo se encontra na p. 40 desta tese.

80 “La natura! universale, che é nostra madre, fin dalla nascita ci ha inculcato e ha fatto crescere con noi l’amore
e l'affetto per noi stessi, [...]; inoltre ‘tale medesima natura’ ha stabilito che proprio in questo si trovasse il
principio di conservazione della specie umana: cioé nel fatto che ognuno, non appena vede la luce abbia
cognizione e provi attrazione per quelle realta che gli antichi pensatori chiamavano ‘prime per natura’ le
quali consistono nel godere di tutto cio che giova al corpo e di rifuggire da tutto cio che nuoce”. (Tradugdo
nossa).
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lado, poderiam ser movidos por qualquer desejo se ndo fossem dotados de
autoconsciéncia e animados pelo amor de si (Crisipo, SVF, 111, 182) 8!,

No entanto, o desejo apresenta-se também de uma outra forma, visto que ele ¢ uma
das quatro paixdes origindrias do ser humano, do qual derivam vérias outras, como afirma este
fragmento: “O desejo ¢ um impulso irracional do qual dependem os outros seguintes: a
necessidade, [...], as brigas, a raiva, o amor, o 6dio, a agressividade” (Crisipo, SVF, 111, 396)%2.
Logo, uma vez que o amor ¢ uma das paixdes derivadas do desejo, pode-se, entdo, concluir que
0 amor ¢ uma espécie de desejo.

Em principio, o amor se dirige a tudo que se apresenta como um bem; no entanto,
no relacionamento com os outros, esse pode manifestar-se como um “... desejo de uma unido
carnal” (Idem, SVF, 111, 397) %, ou seja, sexual. Todavia, os estoicos ... negam que 0 amor se
reduza ao sexo” (Ibdem, SVF, 111, 653) 8. Pois, embora admitam que, as vezes, esse busque se
expressar assim, essa forma de “... amor ¢ uma concupiscéncia que nao afeta os homens sérios”
(D.L., VII, 113), ou seja, esse tipo de “... amor ¢ um desejo estranho ao homem virtuoso”
(Crisipo, SVF, 111, 396) 3.

Nos fragmentos também se encontra 0 amor como uma tendéncia para fazer amigos,
e, embora essa seja despertada pela beleza do outro, o que se procura ¢ a amizade e o ndo sexo.
Zenao esclarece isso quando afirma que o “... amor ¢ um esfor¢o no sentido de estabelecer a
amizade, provocado pela beleza exterior; ndo se trata de relagdes sexuais, € sim de amizade”
(D.L., VII, 130). Nesse ponto, amor e amizade se aproximam e praticamente se confundem,
como diz Crisipo: “... 0 amor é amor-amizade e ndo aquele reprovavel” (SVF, 111, 718) 8¢.

Além disso, essa amizade deve ser ordenada pela razdo visto que o amor ¢ “... uma
comunhao de vida, uma amizade e um afeto ardente e conforme a reta razao na relagdo com os
amigos” (Idem, SVF, 111, 292[1]) ¥'. Pois, a verdadeira ciéncia do amor é aquela que procura

relacionar-se com os jovens, mirando neles a virtude (Ibdem, SVF, 111, 717).

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

salvare sé e il proprio essere. [...] E cio non potrebbe darsi se essi non amassero il proprio essere, e non
temessero la morte. Né d'altra parte potrebbero essere mossi da alcun desiderio se non fossero dotati di una
coscienza di sé e animati dall’amore di sé¢”. (Tradugdo nossa).

“Il desiderio ¢ un impulso irrazionale da cui dipendono i seguenti altri: il bisogno, [...], la rissosita, l'ira,
l'amore, l'odio, l'aggressivita”. (Tradugdo nossa).

8« .. desiderio di un'unione carnale”. (Tradugdo nossa).

84« .. negano che I’amore si riduca al sesso”. (Tradugio nossa).

85« .. amore é un desiderio estraneo all'uomo virtuoso”. (Tradugdo nossa).

.. l'amore é l'amore-amicizia e non quello riprovevole”. (Tradugao nossa).

... una comunione di vita, un'amicizia e un affetto ardente e conforme a retta ragione nella relazione con gli
amici”. (Traducao nossa).

82

86 ¢«
87«



48

Todavia, por muitos que sejam os amigos, o amor tende a ultrapassar os limites da
amizade. E aqui se recorda que, assim como as paixoes, 0s bons afetos também se desdobram
em varios outros. De modo que a vontade gera a bondade, a benevoléncia, a sociabilidade ¢ a
amabilidade (Crisipo, SVF, 111, 431); e esses se encaixam perfeitamente como expressoes do
amor enquanto solidariedade humana.

E o que fundamenta essa forma mais ampliada de amor ndo ¢ outra coisa sendo o
fato de que o pai ““... comum de todos ¢ o cosmos ... para ascendentes nobres ou para ascendentes
humildes” (Idem, SVF, 111, 349) 8. Afinal, apesar das diferengas fisicas, sociais e econdmicas,
somos iguais, visto que essas coisas nao fazem parte da esséncia humana, que ¢ a razio (Idem,
SVF, 111, 343). Por isso, os estoicos admitiam em sua escola ndo somente homens livres, mas

9

igualmente estrangeiros, escravos e mulheres *°; uma vez que, ndo “... ha ninguém [...] que sob

a orientacdo da natureza nio possa alcancar a virtude” (Ibdem, SVF, 111, 343) *°,

Além disso, aquele que nos criou nos fez socidveis uns para com os outros, nao sé
para com alguns, mas para com todos, sem qualquer tipo de distingdo (Ibdem, SVF, 111, 346).
Pois, ninguém nasceu para estar sozinho e isolado, ao contrario, nascemos para viver juntos em
sociedade, numa comunidade natural (/bdem, SVF, 111, 342).

Sendo assim, ¢ a propria natureza que nos impulsiona a esse amor solidario e nao
nos permite sermos indiferentes uns com os outros. No entanto, em primeiro lugar ela nos faz
amar nossos filhos. Na verdade, ela mesma ¢ rica em exemplos desse tipo de amor, afinal até
parece que ouvimos a sua voz, quando percebemos os esforcos dos animais selvagens ao darem
a luz e criar os seus filhotes. “Portanto, [...] € evidente que a natureza nos obriga a amar aqueles
que geramos” (Ibdem, SVF, 111, 340) °1.

Todavia, esse amor ndo se restringe apenas aos cuidados com a nossa familia, mas

se estende também as geragdes futuras (Ibdem, SVF, 111, 341). Ademais, entre os homens, o

88« . comune di tutti é il cosmo... per ascendenti nobili o per ascendenti umili sempre qui, a questa prima origine,

si deve risalire”. (Traducdo nossa).

Martha Nussbaum nos fala de um oputsculo de Musonio no qual ele defende que as mulheres tém direito a

estudar filosofia tanto quanto os homens. “Estes ‘argumentos’ sao replicados em uma pequena obra fascinante

de Musonius Rufus (professor de Epicteto, século I), intitulada ‘As mulheres também devem fazer filosofia?’,

uma obra que tenta demonstrar a um interlocutor masculino imaginario que seus preconceitos contra o ensino

superior feminino ndo resistem ao exame reflexivo de tudo o que ele mesmo acredita, diz e deseja”. “Estos

«argumentos» reciben su réplica en una fascinante obrita de Musonio Rufo (el maestro de Epicteto, siglo I),

titulada «;Acaso también las mujeres deberian hacer filosofia?», una obra que trata de demostrar a un

imaginario interlocutor varén que sus prejuicios contra la educacion superior de las mujeres no resiste el

examen reflexivo de todo lo que él mismo cree, dice y desea” (Nussbaum, 2003, p. 403).

N “Non c'é nessuno, [...] che sotto la guida della natura non possa raggiungere la virtu”. (Tradugdo nossa).

o1 “Pertanto, [...] é evidente che la natura ci costringe anche ad amare quelli che abbiamo generato”. (Tradugdo
nossa).
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amor vai além da preocupagdo de gerar filhos com o intuito de preservar a espécie, ja que somos
levados a amar a todos (Crisipo, SVF, 1II, 344) independente de parentesco. E ¢ a propria
natureza que, com esse amor, nos impulsiona a fazer o bem a um nimero cada vez maior de
individuos (Idem, SVF, 111, 342).

Assim sendo, podemos concluir que, de acordo com os estoicos antigos, o amor,
seguindo o impulso da natureza e atingindo o seu mais alto grau de perfei¢do, esta livre do afeto
erotico, tornando-se capaz de expressar-se nas formas de solidariedade, bondade e altruismo
(Ibdem, SVF, 111, 345). Afinal, o verdadeiro amor ¢ um bem interior, fruto da harmonia da
vontade do sabio com a razdo universal, e ¢ desse amor profundo que resultam todas as boas

acdes, assim como do logos-divino gera-se todo o cosmo (Elorduy, 1972, p. 237).

2.2.1.3 O estoicismo imperial e as concepgoes de amor em Séneca

Em meados do século II a.C., com a vitéria de Roma sobre Cartago em 146, os
monarcas alexandrinos cometeram o grave erro de convidar os romanos para arbitrar suas
querelas (Lara, 1989, p. 169). A partir dai, estes comecam a agir e acabaram submetendo todas
as monarquias ao seu dominio (Burns, 1993, p. 148). De modo que, quando os primeiros
intelectuais latinos, como Catao e Cicero, entraram em contato com os estoicos, Roma ja vivia
a agitacao das disputas politicas geradas pelas intengdes de Julio César de transforma-la num
grande império.

E quando, na segunda metade do século I a.C., o estoicismo chega a Roma, embora
essa ainda fosse uma republica, tamanho era o seu dominio sobre o mundo antigo que o império
ja era uma realidade °°. Portanto, a coroagio de Otavio Augusto como imperador em 27, nada
mais foi que a oficializacdo daquilo que, na pratica, ja existia. No entanto, os grandes nomes do
neoestoicismo como Séneca, Musonio, Epicteto e Marco Aurélio viveram nos tempos do
império propriamente dito.

Em Roma, a filosofia estoica se depara com uma situagao parecida, mas nao de todo
igual, a que enfrentara nas cidades gregas. Duas diferencgas se fazem notar: a primeira, uma
espécie de surto religioso que terd inicio com a pax romana (Lara, 1989, p. 169-171) e que
chegard ao seu apice no século III; a segunda, a mentalidade romana que, ao contrario da grega,
era eminentemente pratica. Essas novidades terao grande influéncia no estoicismo imperial, de

modo que o enfoque na ética serd ainda maior (Long, 2013, p. 197) e o tema religioso deixara

%2 Sobre a expansido romana desde o inicio € ao longo de toda a sua republica conferir Burns (1993, p. 142-148).
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a sua marca. Assim, enquanto teorias da fisica, como a conflagracdo universal, sdo
negligenciadas ou esquecidas (Lara, 1989, p. 180), algumas teses de carater religioso serao
incorporadas a doutrina estoica (Long, 2013, p. 211-212).

O primeiro grande nome do estoicismo que desponta no cenario romano ¢, sem
davida, Seneca (4 a.C. — 65 d.C.), nascido em Cérdoba, na Espanha. Ele foi inicialmente
preceptor e depois conselheiro de Nero. Porém, acabou caindo em desgraga e sendo obrigado
ao suicidio, ironicamente, por ordem do imperador. Durante sua vida conturbada, ele nao abriu
nenhuma escola, todavia, produziu uma vasta obra, na qual se incluem as famosas Consolagoes,
os Didlogos e um grande numero de Cartas enviadas aos seus discipulos .

Em seus escritos se acha uma preciosa fonte das ideias dos antigos estoicos, mas,
por outro lado, também se encontram valiosas contribui¢des aos seus ensinamentos. De modo
que sua relacdo com eles ¢ bastante curiosa, pois se, em alguns momentos, os cita, resume €
explica, noutros, os questiona e faz acréscimos originais aos seus preceitos. O objetivo aqui é
expor algumas das principais criticas e colaboracdes de Séneca a doutrina estoica,
especialmente, em relagdao ao amor.

Todavia, para se chegar a concepcdo senequiana de amor ¢ preciso comegar por
suas explicagdes sobre a amizade. Esta, as vezes, ¢ apresentada por Séneca como um instinto
natural; por exemplo, na epistola 9 ele afirma: “Assim como existe o 6dio a solidao e o apetite
pela sociedade, e a natureza aproxima os homens uns dos outros, também existe um apetite
natural que nos faz desejar as amizades” (Epist., 9, 17) **. No entanto, outras vezes, ele fala da
amizade como uma virtude, como faz em outra passagem dessa carta, quando diz: “O sébio,
ainda que contente consigo mesmo, quer ter um amigo, mesmo que seja apenas para exercer a
amizade, para que tdo grande virtude nio fique ociosa” (Epist., 9, 8) *°.

Na mesma epistola, quando lhe ¢ perguntado se o sabio precisa de amigos para ser
feliz, Séneca responde, enfaticamente: ndo (Epist., 9, 5). Mas, insatisfeito com essa resposta,
Lucilio pede-lhe uma explicagdo e ele esclarece que o sabio convive muito bem consigo, pois
tem em si mesmo o seu melhor amigo (Epist., 9, 16). Porém, seu correspondente novamente o
questiona escrevendo: se € assim, por que entdo o sabio deve procurar ter amigos? E a resposta

¢ simplesmente paradoxal:

9 Para maiores detalhes da vida e da obra de Séneca vale apena ler Pierre Grimal (2004, p. 912-913).

9% “Asi 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, ast hay también un apetito natural que nos hace apetecer las amistades”. (Tradugao nossa).

95 “El sabio aunque se contente consigo mismo, quiere tener un amigo, aunque no sea mds que por ejercer la
amistad, para que una virtud tan grande no esté ociosa”. (Tradugao nossa).
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... para que tenha alguém para cuidar quando estiver doente, alguém para libertar
quando estiver cercado de inimigos. [...] Por que procuro um amigo? Para ter alguém
por quem eu possa morrer, para ter alguém para seguir no exilio, de cuja morte saia
eu ao encontro sacrificando minha vida (Epist., 9, 8.10) °°.

Quanto ao amor que, desde os pré-socraticos, ¢ muitas vezes confundido com a
amizade (Beltran Serra, 2008, p. 36), Séneca faz questdo de enfatizar a diferenca entre esses
dois conceitos em suas conversas com Lucilio nos seguintes termos: “Porque agora me amas,
mas nao ¢s meu amigo. ‘Por qué? Sao diferentes estas coisas entre si?” Mais que isso, sao
desiguais” (Epist., 35,1)"".

Dessa forma, enquanto a amizade comeca como instinto natural e pode evoluir para
a virtude, o amor ¢ apenas um afeto que busca ser correspondido, mas, nio vai além disso. E o
que Séneca enfatiza numa passagem desta outra carta:

Tem, sem davida, alguma semelhanga com a amizade o afeto dos que se amam;
poderia se dizer que ¢ uma amizade louca. [...] O mesmo amor em si, negligenciado

de qualquer outra coisa, acende os animos no desejo da formosura, ndo sem esperanga
de mutuo amor (Epist., 9, 11) %,

Eis porque, muitas vezes, ele valoriza mais a amizade do que o amor; como o faz
quando escreve: “Quem ¢ amigo, ama; quem ama, nem sempre ¢ amigo. Por isso, a amizade ¢
sempre proveitosa, mas o amor as vezes prejudica” (Epist., 35, 1) %°.

Essa visdo levou Séneca a criticar os costumes dos gregos antigos pelo fato deles
terem privilegiado o relacionamento de amor entre vardes, marginalizando assim o amor natural
que os homens devem ter para com as mulheres '%°. Em outra carta a Lucilio, falando dessa
questdo, como quem parece ndo querer alongar-se muito na discussao, ele arremata a conversa
dizendo que ... essas coisas sejam concedidas aos costumes dos gregos” (Epist., 123,16) 1°1,

demonstrando que essa era uma questdo ja ultrapassada, visto que pertencia a um outro

momento historico (Beltran Serra, 2008, p. 37-38).

% . para que tenga a quien asistir cuando esté enfermo, a quien libertar cuando esté rodeado de enemigos.

[...] ¢Para qué busco un amigo? Para tener por quien pueda morir, para tener a quien seguir en el destierro,
a cuya muerte salga yo al paso sacrificando mi vida”. (Tradugao nossa).

“Porque ahora me amas, pero no eres amigo mio. ";Pues qué? ;son distintas estas cosas entre si?" Mas aun;,
desemejantes”. (Tradugdo nossa).
“Tiene, sin duda alguna, algun parecido con la amistad el afecto de los que se aman; podrias decir que es una
amistad loca. [...]El mismo amor por si, descuidado de toda otra cosa, enciende los animos en el deseo de la
hermosura, no sin esperanza de mutuo amor”. (Traducdo nossa).

“El que es amigo, ama, el que ama, no siempre es amigo. Por eso la amistad es siempre provechosa, pero el
amor daiia a veces”. (Traducao nossa).

Eleuterio Elorduy, no capitulo “Amor e amizade” de sua obra “O estoicismo” apresenta uma explica¢do, sendo
convincente, pelo menos razoavel para esse fenomeno cultural do homem grego antigo que privilegiou o amor
entre vardes em detrimento do amor natural do homem para com a mulher (1972, p. 232 e 239).

“Se concedieron estas cosas a la costumbre griega ...”. (Tradugdo nossa).

97

98

99

100

101



52

No entanto, essa critica de Séneca ndo se restringe apenas aos gregos do periodo
classico, visto que, entre os fundadores do estoicismo, essa visdo ainda ndo tinha sido
completamente superada. Pois, embora eles tenham aberto a escola para mulheres, afirmando a
igualdade de género quanto a capacidade de atingir a sabedoria, ¢ possivel encontrar, em seus
fragmentos, alguns trechos nos quais fica evidente a preferéncia dada ao amor entre vardes
(Zenao, SVF, 1, 249; 251; 253).

Todavia, ¢ importante salientar que enquanto para Platdo a beleza corporal ¢ um
reflexo da espiritual, para os estoicos, ela ¢ apenas um meio que coloca o jovem em contato
com o sabio (Crisipo, SVF, III, 650); de modo que, a partir dai, esse nivel de amor deve ser
superado pelo mestre para que ele possa conduzir a alma de seu discipulo a uma harmonia com
o logos universal %2,

Mesmo sabendo disso, Séneca critica Crisipo quando esse parece limitar o amor a
beleza corporal ao dizer que “... 0 amor ¢ amor-amizade e ndo aquele reprovavel; pois, a beleza
¢ a flor da virtude” (Idem, SVF, 111, 718) 1. Ora, nessa citagio estd implicito que a formosura
elogiada ¢ a do jovem vardo. Por isso, Séneca ndo se intimida com o fato dessa afirmagao ser
de um escolarca estoico e argumenta exatamente o contrario disso quando, falando de um velho
amigo, declara: “Parece-me que Clarano nasceu como um exemplo para que pudéssemos
entender que a deformidade do corpo nao mancha a alma, mas a beleza da alma torna belo o
corpo. [...] Da mesma forma, os homens bons sdo todos iguais na medida em que sdo bons”
(Epist., 66, 4. 34) 104,

Além disso, em Séneca hd uma outra concepcdo de amor que o diferencia dos
estoicos antigos: ¢ exatamente a afeicdo que demonstrava pelos seus familiares. Encontra-se
um exemplo disso nas Consolagoes, que escreveu a sua mae Hélvia, nas quais ele revela o amor

ao seu pai ao dizer: “... meu pai, que era o melhor dos homens” (4d Helv., 17, 4); e por seu filho

102 Eleuterio Elorduy explica assim essa questdo: “Esta doutrina estoica sobre o amor estd em plena conformidade
com o resto de seu sistema filoséfico. O homem vai se aperfeicoando de degrau em degrau, passando da vida
meramente vegetativa a animal e depois a racional, sem que em estagios mais perfeitos tenha que perder nada
do adquirido nos primeiros; por isso no amor ¢é natural que se evolua também do amor sensual ao espiritual, e
que a atrag@o de simpatia que experimentem discipulos e professores seja um estimulo que bem aproveitado
sirva de base para uma educag@o completa”. — “Esta doctrina estoica sobre el amor esta en plena conformidad
con el resto de su sistema filosofico. El hombre va perfeccionandose de escalon en escalon, pasando de la vida
meramente vegetativa a la animal y después a la racional, sin que en estadios mas perfectos tenga que perder
nada de lo adquirido en los primeros; por eso en el amor es natural que se evolucione también del amor
sensual al espiritual, y que la atraccion de simpatia que experimenten discipulos y profesores sea un estimulo
que bien aprovechado sirva de base para una educacion completa” (ELORDUY, 1972, p. 239).

“.. l'amore e l'amore-amicizia e non quello riprovevole; la bellezza poi é fiore di virtu”. (Tradugao nossa).
“Me parece que Clarano nacio como ejemplo para que pudiésemos comprender que con la deformidad del
cuerpo no se mancha el dnimo, sino que con la hermosura del animo se hermosea el cuerpo. [...] Asimismo
los hombres buenos son todos iguales en cuanto son buenos”. (Tradugdo nossa).
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de quem fala com saudade e carinho: “Tenho, entdo, que me privar do abrago de meu filho
amadissimo; ndo posso ter a alegria de vé-lo e de falar-lhe! Onde estd aquele em cuja presenca
a tristeza desaparecia de meu rosto e no qual derramava qualquer pensamento triste meu?” (4d
Helv., 15, 1).

Séneca também demonstra um grande amor as mulheres, por exemplo, quando
falando de sua mae, diz: “Tiveste grande prazer nos bens de teus filhos, muito pouco gozaste
dos mesmos, impuseste sempre um limite a nossa generosidade, sem impor limite algum a ti
mesma; [...] nunca teu afeto visou ao util” (Idem., 14, 3). E lembra ainda do amor de sua tia,

3

dizendo: “... de tua irma, [...] alma maternal para nds todos [...] seus cuidados afetuosos e
maternais me restabeleceram apés longa doenga” (Ibdem., 19,1-2).

Mas, nada se compara ao amor de Séneca por sua esposa Paulina. O amor entre os
dois era algo tdo admiréavel e profundo que quando Nero ordenou que ele cometesse o suicidio,
ela insistiu em acompanha-lo e também da fim a propria vida. Séneca tentou dissuadi-la, mas
depois acabou cedendo a sua insisténcia '%°. Percebe-se também o quanto ele a amava pelo
modo como fala dela quando escreve a um amigo:

... minha Paulina, que sempre esta recomendando que eu cuide da minha saude. Bem,
como sei que a vida dela gira em torno da minha, comego, cuidando da satude dela, ao
zelar pela minha. [...] E assim, embora eu ndo consiga fazer com que ela me ame mais
intensamente, ela faz com que eu cuide de mim com mais diligéncia. [...] o que € mais

agradavel do que ser tdo amado por sua propria mulher, que por isso vocé ama mais a
si mesmo? (Epist., 104, 2.5) 1%,

Todavia, sua concep¢do de amor se alarga e agora ja ndao pode limitar-se aos
parentes e amigos, mas deve ir a muitas outras pessoas. Exemplos disso ¢ o que Séneca fala de
si mesmo: “... a natureza me gerou amante de todos” (Epist., 102, 18) '°7 ou quando escreve
que se “... pode fazer amigo de um inimigo, despertando nele o amor e moderando seu odio ...”
(Epist., 95, 63) 18,

No entanto, ¢ ainda mais admiravel o modo como Séneca fala dos escravos
chamando-os de amigos: “Eles sdo escravos, mas sdo também homens. Eles sdo escravos, mas

também amigos humildes” (Epist., 47, 1)!%°. Além disso, é também impressionante vé-lo

105 Isso esta relatado em detalhes nos Anais da execugdo de Séneca escrito por Técito (XV, 63).

16 < mi Paulina, que siempre me estd recomendando que cuide de mi salud. Pues como sé que su vida gira en
torno de la mia, empiezo, por atender a su salud, a mirar por la mia. [...] Y asi, aunque yo no pueda conseguir
de ella que me ame mds intensamente, ella consigue de mi que me cuide mads diligentemente. [...] jqué mas
grato que ser tan amado de la propia mujer que por ello te ames mas a ti mismo? ” (Tradug@o nossa).

“... la naturaleza me engendré amante de todos”. (Traducao nossa).

“... puede hacerse de un enemigo un alnigo, excitando en él el amor y moderandole su 6dio”. (Traducdo nossa).
109 ““Son siervos’. También son hombres. ‘Son siervos’. También, amigos humildes”. (Traducido nossa).

107
108



54

explicando de que maneira os senhores devem tratar os seus escravos: “... vive com os inferiores
como gostarias que vivessem contigo os que te sdo superiores” (Epist., 47, 11) 10,

Porém, nada se compara ao modo como ele descreve o amor na epistola 95 quando
sua concepc¢ao acerca desse tema atinge o seu mais alto grau de profundidade e extensdo. Pois,
além de nos oferecer um fundamento para o amor fraterno, ainda nos propde concretamente a

igualdade entre todos.

... como devemos tratar os homens. O que fazer? [...] Devemos manda-lo estender a
mao aos naufragos, mostrar o caminho aos perdidos, repartir o pdo com os famintos?
Por que dizer-lhe tudo o que deve fazer e o que deve evitar, quando posso dar-lhe esta
breve formula dos deveres humanos: fudo isto que vés, em que se compreendem o
divino e o humano, é uma so coisa; somos membros de um grande corpo. A natureza
nos deu a luz como parentes, pois ela nos gerou da mesma coisa e para a mesma
coisa. Infundiu em nos o amor uns pelos outros e nos tornou sociaveis. [...] Vamos,
entdo, ter tudo em comum, pois nascemos iguais (Epist., 95, 51-53. grifo nosso) ''!.

Ao ler Séneca acerca desse amor que precisa ir além dos parentes e amigos, ou
sobre 0 modo como os senhores tém que agir com seus escravos, € de como devemos tratar
todos os homens, ¢ impossivel nao lembrar dos preceitos evangélicos, especialmente, da

caridade fraterna ''2.

2.3 Eros, amor e beleza em Plotino

Embora Plotino se considere o mais fiel discipulo de Platdo, o contexto historico no
qual ele vivia era bem diferente, afinal, o tempo que os separa ¢ de aproximadamente seis
séculos. Entre esses dois pensadores tivemos a filosofia aristotélica e as escolas epicurista,
estoica e cética, além das suas versdes imperiais. Em termos estritamente filosoficos o que se
fazia naquela época era uma releitura dos grandes mestres antigos, através de comentarios ou
manuais explicativos de suas obras, a maioria deles sendo mais de carater filologicos do que

propriamente filos6ficos 3.

10 “yive con el inferior como quisieras que el superior viviese contigo”. (Tradugdo nossa).

1L« cémo hemos de tratar a los hombres. ;Qué hemos de hacer? [...] ;Le mandaremos que tienda la mano al

naufrago, que muestre el camino al extraviado, que parta su pan con el hambriento? A qué decirle todo lo que

tiene que hacer y que evitar cuando puedo darle esta breve formula de los deberes humanos: todo esto que

ves, en lo que se comprende lo divino y lo humano, es una sola cosa; somos los miembros de un gran cuerpo.

La naturaleza nos dio a luz como parientes, puesto que nos engendro de lo mismo y para lo mismo. Nos

infundio el amor de los unos a los otros y nos hizo sociables. [...] Tengamoslo todo en comun,; nacidos somos

lo mismo”. (Tradugao nossa).

Acerca da relacdo entre Séneca e os cristdos, especialmente, os Santos Padres, assim como a suposta

correspondéncia entre o fildsofo estoico e o apdstolo Paulo, vale a pena ler algumas paginas do trabalho de

Marcia Colish, nas quais ela revela varios detalhes historicos sobre essa questao (1985, p. 5, 84, 90-91).

13 Uma visdo ampla desse processo encontra-se na obra de Pierre Hadot intitulada “O que € a filosofia antiga?”
(2017, p. 217-222).
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A situagdo politica era bastante complexa pois, no século III, o Império romano ja
crescera tanto que a manuten¢do de sua unidade se tornara um grave problema. A grande
novidade era o surto religioso vindo de varias regides que, a partir de Roma, se espalhava pelas
suas provincias. Essas crengas religiosas, em sua maioria ''4, tinham exigéncias de caréter
salvifico que o politeismo greco-romano de tradi¢do pagd era incapaz de responder (Vegetti,
2014, p. 358).

Todavia, a filosofia ndo tinha como ignorar essas exigéncias; por isso, surgiram
varias tentativas de responder a essa nova realidade, dentre elas os movimentos gndsticos, sejam
os de matriz paga ou crista. Porém, em termos estritamente filoso6ficos, merecem destaque as
trés sinteses alexandrinas que foram: a filosofia judaica, fundada por Filon; a cristd, fundada
por Clemente; e a neoplatonica, fundada por Amonio Sacas. Desses movimentos, interessa-nos
aprofundar aquele que ficou conhecido como neoplatonico e que teve Plotino como seu maior
expoente.

Aos 28 anos de idade Plotino viajou para Alexandria com o intuito de estudar
filosofia. La chegando, ouviu os discursos de varios mestres, mas nenhum deles conseguia
encantd-lo. Até que um amigo o levou para assistir uma aula de Amoénio Sacas. E quando

(13

Plotino o ouviu pela primeira vez ficou tdo entusiasmado que “... disse ao amigo: ‘Era

exatamente isso que eu estava procurando’ (Vita Plotini 3,12-13)!'5, Dai em diante, ele

permaneceu com Amonio!!®

por onze anos (Idem. 3,20-21), adquirindo com ele uma alta
formacao filosofica.

Aos quarenta anos de idade, Plotino, dirigiu-se a Roma e 14 fundou sua propria
escola (Vita Plotini 3,17-24). Durante um periodo de dez anos, seguindo um pacto que firmara
com seus codiscipulos, Eréno e Origenes '!7, ele apenas lecionou. Somente apds saber que o0s

colegas haviam quebrado o acordo, ¢ que Plotino resolveu comegar a escrever (Idem. 3,25-35);

nessa época, ja contava com aproximadamente cinquenta anos (Bacarat, 2006, p. 175). A partir

114 Destacam-se aqui, dentre outras, as grandes religides: Judaismo, cristianismo, mitraismo e zoroastrismo.
15« disse all'amico: ‘E proprio quello che cercavo’”. (Tradugio nossa).

116 Amonio Sacas foi um filésofo, do estilo dos grandes iniciados da humanidade, que ousou nada redigir e ainda
pediu aos seus discipulos que ndo escrevessem seus ensinamentos. Por esse motivo, ¢ muito dificil saber,
exatamente, o teor de sua doutrina. A grosso modo, pode-se dizer que sua filosofia era de inspiracdo platonica
e marcada por uma profunda espiritualidade. Alguns estudiosos o veem como o Socrates do neoplatonismo
(Ro6d, 2004, p. 332) e, por isso, o consideram o seu verdadeiro fundador (Reale, 1994b, p. 403).

Pelo modo como escrevem, alguns estudiosos, parecem confundir esse Origenes, colega de Plotino, com o
famoso filosofo cristdo que tem o mesmo nome, como acontece em Sommerman (2000, p. 10). Porém,
Giovanni Reale esclarece que, embora o Origenes cristdo tenha frequentado as aulas de Amonio entre os anos
205 e 210, este deixou Alexandria em 231; de modo que Plotino ndo o conheceu, pois s6 chegou aquele centro
cultural em 232. Portanto, o Origenes que foi codiscipulo de Plotino, certamente é um outro, que ficara
conhecido como Origenes, o pagdo (Reale, 1994b, p. 404-411).
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dai, o Filho de Licopolis''®, empenhou-se nesse projeto que s6 foi concluido quando ele ja
estava muito doente e retirado da vida da Urbe.

Plotino escreveu sua obra em grego, lingua que mais dominava. Seu discipulo
Porfirio nos conta que ele mesmo lhe teria confiado a missao de organizar e publicar seus
escritos (Vita Plotini 24, 2-3); de modo que, a medida que ia escrevendo, enviava-lhes os
manuscritos. Inclusive, foi Porfirio quem deu-lhes os titulos e os estabeleceu em 54 tratados,
dividindo-os em seis grupos de nove; motivo porque os denominou, justamente, de Enéadas
(Vita Plotini 24,11-15).

Nessa obra s3o frequentes as referéncias feitas direta ou indiretamente aos didlogos
de Plato, por isso, Plotino se definia ndo apenas como um platdnico,'!” mas sobretudo como
exegeta ou interprete de seus escritos (Enéada V, 1, 8. 10-14)!2°, afirmando que nada mais havia
a ser dito além do que o fundador da Academia ja dissera. Alids, Plotino se considerava o
verdadeiro herdeiro de Platao (Rist, 2003, p. 142), assim como este teria sido de Socrates.

No entanto, vale destacar que, a medida que interpretava Platdo, o Filho de
Licépolis foi construindo uma filosofia original'?! que em vérios aspectos vai além da platonica.
Assim sendo, na ansia de explica-lo, Plotino acabou criando um verdadeiro sistema filosofico

(REALE, 1994b, p. 433).

2.3.1 Estrutura do sistema plotiniano

Plotino afirma a existéncia de trés hipdstases ou substancias que explicam todos os
entes deste mundo sensivel. Elas sdo, por ordem hierarquica, o Uno, o Intelecto e a Alma
(Enéada 'V, 2, 1. 1-19). No entanto, o que ¢ esse Uno e como se pode demonstra-lo, eis o maior
desafio de Plotino e de quem o 1€, uma vez que a nossa linguagem ¢ deveras pobre para tanto
(Idem, V1, 9, 3. 1-4). Todavia, ele faz um grande esfor¢o para explicar como se deduz a sua
realidade.

Ora, todos os entes conservam-se porque sao dotados de unidade, porém, se esta for

retirada, eles deixam de existir; logo, ¢ exatamente a unidade que os mantém. No entanto, esse

118 Plotino nasceu no ano de 205, provavelmente em Licopolis, atual Assiut, no Egito (Piclin, 2004, p. 782).

1190 termo "neoplatonismo" surgiu apenas no século XIX. “Os filosofos que hoje chamamos de neoplatonicos
qualificavam a si mesmos simplesmente de platonicos e consideravam a sua filosofia uma exposicao do
verdadeiro pensamento de Platdo” (Sommerman, 2000, p. 11).

120 Todas as citagdes da Enéadas de Plotino serdo feitas a partir da seguinte edigdo italiana: PLOTINO. Enneadi;
Porfirio, Vita di Plotino. Traduzione con testo greco a fronte, introduzione, note e bibliografia di Giuseppe
Faggin. Revisione finale dei testi di Roberto Radice. Milano: Rusconi. 1992.

121 Sobre esse aspecto inovador e original da filosofia de Plotino conferir (Vegetti. 2014, p. 360).
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“um” que neles habita ndo ¢ nimero, mas algo que os unifica (Enéada VI, 9, 1. 1-17). Dai se
deduz que ha de existir um unificador supremo que fundamenta a existéncia de todos os entes,
sem, no entanto, se identificar nem se prender a nenhum deles. E exatamente esse principio
supremo de unidade que Plotino chama de Uno (R6d, 2004. p. 338).

Ele faz varias tentativas para dizer o que € esse Uno e o termo que usa com mais
frequéncia para denomina-lo ¢ o Bem. Claro que ndo se trata de um bem qualquer, mas daquele
que ¢ em si. Porém, nao ¢ bem para si mesmo, ja que nao necessita de coisa alguma, mas para
todas as coisas que dele dependem para existir. Assim, apenas nesse sentido se pode afirmar
que o Uno ¢ Bem; por isso que, as vezes, prefere dizer que ele estd para além do Bem, ou
melhor, que € Super - Bem (Enéada V1, 9, 6. 34-42).

Todavia, ao falar do Uno, Plotino insiste no fato de que “... Ele é, na verdade,
inefavel” (Idem, V, 3, 13. 1) 122, dessa forma, tudo que se disser a seu respeito geralmente sera
menos do que ele realmente ¢; de modo que “... nada podemos dizer verdadeiramente d'Ele”
(Ibdem, V, 3, 13. 5) 123, O que se pode afirmar, com seguranca, ¢ apenas o que ele ndo é, ou
seja, de forma negativa (Ibdem, V1, 9, 3. 50-55) 24, Positivamente, a inica maneira de falar
dele ¢ por meio de analogias (Bacarat, 2006, p. 44-45).

O Uno ¢ a primeira hipdstase e dele procedem as outras duas. Mas como isso
acontece? Inicialmente, pode-se dizer que nele existem duas atividades: uma atividade do Uno
e outra que deriva dele. A primeira ¢ aquela na qual ele se autoproduz, ou seja, se autocria; a
segunda ¢ aquela que, de sua superabundancia, faz sair uma poténcia que gera todos os entes
(Enéada V, 4, 2. 26-38). Para explicar como as outras hipdstases procedem do Uno, Plotino
lanca mao de varias comparacdes analogicas. Porém, a mais famosa ¢ a do centro de luz que
irradia circulos luminosos (Reale, 1994b, p. 455). Eis como ele explica isso:

Ha certamente um centro e em torno dele um circulo que deriva dele irradiando, e em
torno deste outro circulo: luz da luz. Além destes, o novo circulo ndo é mais um circulo
de luz porque carece de sua propria luz e, portanto, precisa de luz estranha: é mais
como uma roda ou melhor como uma esfera que recebe do terceiro lugar - ja que ¢é
contigua - toda a luz que emana dele. A grande luz, irradiando, permanece imovel, e
o esplendor que dela emana flui segundo a razdo; mas as outras luzes irradiam juntas

e em parte permanecem paradas, em parte atraidas pelo esplendor daquilo que ¢é
iluminado (Enéada 1V, 3, 17. 12-21) 1%,

122«
123«

... Egli e, in verita, ineffabile”. (Tradugdo nossa).

... nulla veramente possiamo dire di Lui”. (Tradugdo nossa).

124 Para alguns estudiosos Plotino ¢é o fundador da chamada Teologia negativa (Bacarat, 2006, p. 70-71; Dumoulié,
2005, p. 63).

125 “Esiste certamente un centro e intorno ad esso un cerchio che ne deriva irraggiando, e intorno a questo un
altro cerchio: luce da luce. Oltre questi, il nuovo cerchio non é piu un cerchio di luce perché manca di luce
propria, e percio ha bisogno di luce estranea: esso é piuttosto come una ruota o meglio come una sfera che
dal terzo posto riceva - poiché gli é contigua - tutta la luce che da esso emana. La grande luce, irraggiando,
resta immobile, e lo splendore che da essa emana si effonde secondo ragione; ma le altre luci irraggiano
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Trazendo essa analogia para os dias de hoje, pensemos numa noite sem energia
elétrica. Entdo, acendemos uma vela para iluminar o ambiente. Se observarmos com atengao
percebemos que em torno dessa primeira luz se forma um circulo luminoso, depois dele um
outro, € em seguida mais um outro. Entdo, a chama de vela simboliza o Uno, o primeiro circulo
representa o Intelecto, o segundo simula a Alma e o terceiro resume a matéria que ja ndo irradia
nenhuma luz.

Da atividade que deriva do Uno, a primeira realidade que procede dele € o Intelecto.
Ora, aquilo que decorre imediatamente do Uno é uma espécie de “matéria inteligivel” visto que
¢ indeterminada. Entdo, para subsistir, ela precisa contemplar sua fonte e, a medida que o faz,
vai sendo formada e, aos poucos, volta o olhar para si mesma e vé-se plena. No entanto, esse
processo, ocorre na eternidade e ndo no tempo, mas por conta da precariedade de nossa
linguagem usamos essas expressoes. Plotino explica isso da seguinte forma:

Ele, de fato, ¢é perfeito porque ndo busca nada e ndo possui nada e ndo precisa de nada;
e, portanto, digamos, ele transborda e sua superabundancia gera outra coisa. Mas o
Ser assim gerado se volta para Ele e logo se enche dele e, uma vez nascido, olha para

si mesmo, e isso ¢ Inteligéncia. Sua orientagdo para o Uno gera Ser; seu olhar voltado
para si gera Inteligéncia (Enéada V, 2, 1. 7-12) 126,

E uma vez pleno, o Intelecto ¢ multiplicidade, unidade e dualidade; pois, embora
contenha em seu interior as ideias de todas as coisas, ele ¢ um e, simultaneamente, ¢ pensamento
e pensado. Aqui vemos como Plotino articula magistralmente o mundo das Ideias de Platdo e a
Inteligéncia suprema de Aristoteles numa Unica hipostase (Hadot, 2017, p. 238-239). Ele a
chama de Nous que alguns traduzem por Intelecto, outros por Inteligéncia,'?” e h4 ainda os que
preferem traduzi-la por Espirito 2%,

No entanto, a processao continua. E se, para gerar as ideias de todos os entes, 0 Uno
teve que fazer-se Intelecto, para produzir o cosmo sensivel tera que se tornar Alma. De modo
que assim como da superabundancia do Uno procede o Intelecto, deste também resulta uma

poténcia que gera a Alma (Enéada VI, 2, 22. 23-27). “E assim o Ser, sendo como Ele, gera

insieme e in parte stanno ferme, in parte sono attratte dallo splendore di cio che viene illuminato”. (Tradugao
nossa).

126 “Egli infatti é perfetto perché nulla cerca e nulla possiede e di nulla ha bisogno; e percio, diciamo cosi,
trabocca e la sua sovrabbondanza genera un'altra cosa. Ma l'Essere cosi generato si volge a Lui e tosto ne
riempito e, una volta nato, guarda a se stesso, e questa é l'Intelligenza. Il suo orientarsi verso I'Uno genera
l'Essere; lo sguardo rivolto a se stesso genera l'Intelligenza”. (Tradugao nossa).

127 Giuseppe Faggin sempre traduz Nous por Inteligéncia; por isso, embora estejamos utilizando em nosso texto o
termo Intelecto, quando citarmos diretamente as Enéadas seguiremos a sua tradugao.

128 Este ¢ o caso de Giovanni Reale (1994b, p. 459-472).
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aquilo que ¢ semelhante a Ele, derramando seu grande poder [...]. Essa for¢a que procede do
Seréa Alma ...” (Enéada V, 2, 1. 13-16) '%°.
Assim como acontece na geracao do Nous, o mesmo ocorre na da Alma. Do
Intelecto procede uma “matéria inteligivel” indeterminada que, derivando dele se mantém
contemplando-o e, a medida que o admira vai sendo gerada e, uma vez formada, aprecia a si
mesma. Vale salientar que ¢ através dessa contemplacdo do Intelecto que a Alma entra em
contato com o Uno; ¢ essa vinculacdo com o Bem ¢ nao s6 o fundamento de sua existéncia, mas
também a condicao de seu retorno a Ele.
Mas como todas as coisas se tornam belas na graga d'Aquele que esta diante delas [...],
a Inteligéncia recebe o esplendor do ato intelectual [...]; ¢ a alma, por sua vez, recebe
o poder de viver, enquanto uma vida mais intensa penetra nela. A Inteligéncia esta 1a
em cima e permanece 14, feliz por estar com Ele; até a alma [...] desfruta da visdo e,
na medida em que € possivel contempla-Lo, fica muito surpresa. Ela vé com imensa
admiragdo e [...] é toda tomada pelo desejo, como aqueles que, movidos pelo retrato

de seu ente querido, anseiam por ver a propria pessoa (Idem., V1, 7, 31. 1-10. grifo
nosso) '3°,

Na Alma também ha duas atividades: a primeira ¢ a descrita acima e a segunda ¢ a
que procede dela. Assim como nas geragdes anteriores, o que emana dela ¢ uma “matéria
indeterminada”, porém, como este ¢ o tltimo estagio de processao, ela ndo tem mais tem forcas
para voltar-se a sua fonte e ser formada pela contemplagao. Por esse motivo se diz que a matéria
¢ ma, nao em sentido ético, mas ontologico, posto que nela as poténcias do Uno se esgotam
completamente; ou seja, a matéria ¢ ma porque consiste ““... numa deficiéncia total do bem”
(Ibdem., 1, 8, 5. 5-6) 131,

No entanto, o cosmo sensivel ¢ composto de matéria e forma. Entdo, como a matéria
adquire essa forma? A propria Alma que a gerou, olhando para as ideias do Intelecto, € que lhe
da forma. Todavia, isso ainda ndo ¢ suficiente para que o mundo sensivel exista; de modo que
a Alma precisa continuar agindo. Por esse motivo se diz que “... quando olha para o que esta
diante dela, a Alma pensa; quando olha para si mesma, ¢ preservada; quando olha para o que

estd depois dela, a alma ordena, rege e governa” (Ibdem, 1V, 8, 3. 25-27) 132,

129 “E cosi l'Essere, essendo simile a Lui, genera cio che gli é affine, riversando fuori la sua grande potenza, [...]

Questa forza che procede dall'Essere e I'Anima ...”. (Tradug@o nossa).

139 Ma poiché tutte le cose sono rese belle in grazia di Colui che é prima di esse [...], I'Intelligenza accoglie lo
splendore dell'atto intellettuale [...]; e l'anima, a sua volta, accoglie la potenza per vivere, mentre una vita piu
intensa penetra in essa. L'Intelligenza si deva lassu e vi rimane, lieta di essere presso di Lui; anche l'anima
[...] gode della visione e, per quanto le é possibile di contemplarlo, ne é assai stupita. Essa vede con immensa
meraviglia ed [...] é tutta presa dal desiderio, come coloro che, commossi dal ritratto della persona amata,
bramano di vedere la persona stessa. (Tradugao nossa).

BU . in una deficienza totale del bene”. (Tradug¢do nosssa).

132« quando guarda a cio che é prima di essa, I'Anima pensa; quando guarda se stessa, si conserva; quando
guarda cio che le é posteriore, l'anima ordina, regge e governa su di esso”. (Tradug@o nosssa).
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Para compreendermos como a Alma consegue realizar tdo grande tarefa precisamos
conhecer algumas de suas peculiaridades. Inicialmente ela se divide em suprema e cdsmica;
esta ultima, por sua vez, se fraciona em inumeras almas. Sendo assim, enquanto a Alma
suprema permanece contemplando o Intelecto, a Alma coésmica formata, ordena e governa o
mundo sensivel; e descendo ainda mais, ela se fragmenta em almas particulares que habitam os
corpos dando-lhes vida e movimento (Reale, 1994b, p. 480-481). Vale salientar que nesses trés
niveis elas sdao distintas em suas fungdes, mas nao separadas em sua esséncia, por isso dizemos
que a Alma ¢ una e muitas, indivisivel e divisivel.

Portanto, a unidade da alma ndo exclui a multiplicidade das almas, [...] antes dos
corpos, existem muitas almas e a inica Alma. Muitas almas ja existem como um todo,
e elas existem em agdo, ndo em poder, individualmente, pois a Alma unica e universal
ndo impede as muitas almas de existirem nela, nem as muitas impedem a Unica. Na
verdade, elas sdo distintas sem serem separadas e estdo presentes umas as outras sem

serem estranhas, pois ndo estdo limitadas [...]. E por isso que tal natureza ¢ infinita.
(Enéada V1, 4, 4.35-45) 13,

Todavia, nesse cosmo sensivel o que nos interessa, de modo especial, ¢ o ser
humano. Este ¢ essencialmente uma alma, ou melhor, um fragmento da Alma cosmica, que
desceu ao mundo e se uniu a um corpo; de modo que, sendo de origem divina, ndo ¢ aqui a sua
patria. Assim, segundo Plotino, este ¢ um ser que admite uma dupla realidade; ou seja, € como
se em cada um de nods vivessem dois homens, um voltado para o sensivel e outro para o
inteligivel. O homem inteligivel € a parte que anseia pelo Intelecto, o homem sensivel € a parte
que se ocupa do corpo. Enquanto o primeiro vive a eternidade, o segundo apareceu no tempo
com o nascimento do corpo que ele vivifica (Brandao, 2020, p. 9-12). Plotino explica essas
coisas nos seguintes termos:

Mesmo antes de nascermos, estadvamos la em cima, [...] almas puras e inteligéncias
unidas a Esséncia toda [...]: de fato, ainda hoje ndo estamos separadas dela. Hoje,
infelizmente, esse homem espiritual foi acompanhado por outro homem [...]. Assim
nos tornamos uma dupla de dois homens e ndo somos mais o que éramos antes; de

fato, as vezes, somos apenas o segundo homem que ¢é adicionado quando esse primeiro
homem n?o opera mais e est4, em certo sentido, longe (Enéada V1, 4, 14. 17-32) 134,

133 “Percio l'unita dell'anima non esclude la molteplicita delle anime, [...] prima dei corpi, esistono sia molte
anime, sia l'Anima unica. Le molte anime esistono gia nel loro complesso, ed esistono in atto, non in potenza,
singolarmente, poiché I'Anima unica e universale non impedisce che le molte anime esistano in essa, né le
molte sono d'impedimento all'Unica. Esse infatti sono distinte senza essere separate e sono presenti l'una
all'altra senza essere estranee, poiché non sono delimitate [...]. Ecco perché una tale natura é infinita”.
(Tradugao nossa).

“Ancor prima che nascessimo, noi eravamo lassu, [...] anime pure e intelligenze unite all'Essenza intera, [...]:
infatti, anche oggi non ne siamo separati. Oggi, purtroppo, a quell'uomo spirituale si ¢ aggiunto un altro uomo
[...] Noi siamo diventati cosi una coppia di due uomini e non siamo piu quello che eravamo prima,; anzi,
qualche volta, siamo soltanto quel secondo uomo che si aggiunge quando quel primo uomo non opera piu ed
e, in un certo senso, lontano”. (Tradugdo nossa).

134
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2.3.2 O Amor nas hipdstases e no homem

Concluida esta primeira etapa na qual explicamos de forma resumida o contexto
historico, filosofico e religioso no qual Plotino esta inserido, e, sobretudo, a estrutura do seu
sistema; daqui em diante queremos analisar a presenga do Amor nas hipostases e,
especialmente, na alma humana.

Que na hipdstase do Uno existe amor, isso parece evidente. No entanto, ¢ preciso
se esclarecer que tipo de amor é esse. E verdade que em alguma parte das Enéadas, esta dito
que o Uno ¢ Eros, entdo, ele ¢ amor. Porém, a afirmacdo completa ¢ a seguinte: “Ele ¢ amavel
e ¢, Ele mesmo, amor e amor de Si mesmo” (Enéada VI, 8,15. 1) '3°. Além disso, em outras
passagens, Plotino chega a afirmar que Ele ndo conhece nem cuida daquilo que procede dele
(Idem, V1. 8, 16. 8-13), de modo que nao se pode confundi-lo com um deus pessoal e providente
(BARACAT, 2006, p. 86). Logo, estdo equivocados aqueles que dizem que o Uno plotiniano ¢
amor no sentido do dgape cristio ¢,

No entanto, Plotino enfatiza que, de tudo que existe, o Uno ¢ “... o mais desejavel
e 0 mais amavel, e este amor nio tem medida” (Enéada V1, 7, 32. 25-26) 7 pois, todos os
entes o desejam porque Ele mesmo infundiu-lhes esse amor-desejo (BARACAT, 2006, p. 88).
Portanto, se conclui que o Uno ¢ aquilo que todos desejam, mas, ele proprio ¢ sem desejos
(DUMOULIE, 2005, p. 67), uma vez que nao necessita de coisa alguma.

No Intelecto, por sua vez, encontram-se dois amores: um pela sua fonte e outro
pelas ideias que vé dentro de si. Seu amor pelo Uno revela-se pela necessidade que tem de
contempla-Lo para ser fecundado e receber sua existéncia; nesse momento ele ¢ um amante
inflamado de amor (Enéada VI, 7, 35. 23-26). Porém, quando volta para si mesmo, surge nele
um amor por todas as coisas que contempla em seu interior. Como diz Plotino: ... comecando
como uma, ele ndo permanece como comecou, mas torna-se inconscientemente multiplo, como
se estivesse sobrecarregado pelo sono, e se desdobra pelo desejo de possuir tudo” (Idem, 111, 8,

8. 33-34)!3%. Portanto, esses dois amores do Intelecto sdo de carater erdtico, uma vez que para

135 “Egli é amabile ed é, Egli stesso, amore e amore di sé”. (Tradugido nossa).

136 A respeito da diferenca entre o Eros plotiniano e o Agape cristio vale a pena ler o comentario de Anders
Nygren em sua obra: Agape and Eros (1953, p. 194-199).

137 « . il pitt desiderabile e il pitt amabile, e qui I'amore non ha misura”. (Tradugio nossa).

138 « . cominciando come una, non rimane come ha cominciato, ma diventa inconsciamente multipla, come
gravata dal sonno, e dispiega se stessa per il desiderio di possedere tutto”. (Tradugdo nossa).
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existir necessita do Uno, no entanto, para dar continuidade a processao, ele deve amar tudo que
ver em seu pensamento.

Assim como acontece entre o Nous € o Uno, também ocorre entre a Alma
suprema'®® e o Intelecto. Pois, ela se mantém unida a ele, visto que sua propria realidade
depende dessa ligagdo. Além disso, ela conserva-se sempre pura e bela, diante dele, numa
amorosa contemplagdo. E para falar desse amor, Plotino recorre a mitologia grega,
identificando-a com a Afrodite celeste, quando diz: “... a alma reuniu-se a Inteligéncia, da qual
extrai a existéncia, cheia de razoes, bela das belezas de que ¢ adornada, cheia de riquezas para
mostrar em si os mil esplendores ¢ as imagens de todas as belezas ‘inteligiveis’, ¢ em tudo
Afrodite” (Enéada 111, 5, 9. 30-34) ¥, Em seguida, apos identificar o Intelecto com Poros
(Idem, 111 5, 8. 2-3), afirma que da unido entre os dois nasce o Amor; e que esse “... Eros da
Alma superior é um Deus que a une eternamente ao Bem” (Idem, 111, 5, 4. 24-25) 41,

A Alma cosmica '*?, por sua vez, que é identificada com a Afrodite popular (Enéada
II1, 5, 3. 30-34), j4 ndo € mais pura como a suprema, uma vez que precisa se envolver com a
corporeidade, visto que lhe cabe a fun¢do de formar, ordenar e governar o mundo sensivel. “A

Alma universal tem, portanto, um Eros universal” (Ibdem, 111, 5, 4. 9-10)'%*

por companheiro;
€ uma vez que “... esse universo precisava ter uma alma, outro Eros nasceu com ele, que é o
olho dela, também nascido do seu desejo” (Ibdem, 111, 5, 3. 27-29) '*4, No entanto, embora seja
cosmico, este Eros ja ndo ¢ um deus, mas, um daimon (Papanidi, 2022, p. 183). Todavia, apesar
de sua impureza, como esta unido a sua mae, permanece sempre devotado a beleza inteligivel,
ja que “... a Alma ‘do mundo’ segue a Alma celestial e depende dela” (Enéada 111, 5, 3. 39) '#°.

Tal como acontece com as Almas suprema e cosmica, assim também um Eros €
gerado na alma de cada homem (Idem, 111, 5, 4. 9-11); sendo que esse € um daimon particular
que o acompanha e o impulsiona na busca do Uno-Bem (/bdem, 111, 5, 3. 37-38). No entanto, ¢
importante salientar que ele € produzido interiormente de acordo com natureza e as qualidades

da alma de cada um. Eis como Plotino fala dessas coisas:

139 A Alma suprema ¢é pura hip0stase e, as vezes, é também chamada de Alma celestial ou Alma superior.

140 “l'anima riunita all'Intelligenza, da cui trae l'esistenza, ripiena di ragioni, bella delle bellezze di cui é adorna,
piena di ricchezze cosl da mostrare in sé i mille splendori e le immagini di tutte le bellezze, é Afrodite in tutto”.
(Tradug@o nosssa).

“... Evos dell'Anima superiore é un Dio che la congiunge eternamente al Bene”. (Traducdo nossa).

A Alma césmica é também chamada de Alma do mundo, Alma universal ou Alma inferior.

“L'Anima universale ha dunque un Eros universale”. (Tradugao nossa).

“... questo universo dovette avere un'anima, nacque con essa un altro Eros, che é l'occhio di lei, nato anch'esso
dal suo desiderio”. (Tradugdo nosssa).

145« I'Anima ‘del mondo’ segue I'’Anima celeste e dipende da essa”. (Tradugdo nossa).

14
142
143
144
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E por que a Alma universal e a do mundo teriam um Eros hipostatico, e ndo a nossa e
a de todos os outros seres vivos? Este Eros € o daimon que se diz acompanhar cada
um de nos, e ¢ o Eros de cada um. Ele Produz em nds os desejos naturais; cada alma
obtém para si o0 quanto corresponde a sua natureza e gera um Eros de acordo com os
seus méritos e a sua esséncia (Enéada 111, 5, 4. 2-9) 146,

No entanto, quando trata do ser humano, o Filho de Licopolis analisa a questao do
amor ndo apenas como este sendo um deus ou um daimon, mas, especialmente, como pdthos,
isto €, uma paixao da alma. E prefere assim por que sabe que o eros afetivo € o primeiro passo
no caminho da alma em direcao ao Intelecto e ao Uno (Papanidi, 2022, p. 183). Todavia, quando
usa a palavra pathos, o faz no sentido de um estado da alma (Oliveira, 2013, p. 85), como uma
afeicdo, ou seja, como algo que a afeta (Oliveira Silva, 2015, p. 23), ou apenas como um
sentimento (Igal, 1985, p. 115).

Acerca desse amor enquanto paixao ou estado da alma, Plotino afirma inicialmente
que ele ¢ uma espécie de desejo que nasce nas almas daqueles que querem se unir a beleza,
manifestando-se de duas formas: nos homens temperantes este amor se dirige a beleza em si
mesma; no entanto, nos intemperantes esse desejo os impele a praticar agdes vergonhosas
(Enéada 111, 5, 1. 10-14).

Aprofundando a questao, ele diz que o amor enquanto estado da alma pode ser: puro
ou misto. O amor puro ¢ o dos que amam a beleza por si mesma; o misto ¢ o daqueles que a
amam, mas também querem se tornar imortais o quanto € possivel nesta natureza mortal.
Todavia, esses dois amores se dividem em quatro niveis diferentes. O puro, em principio, €
acompanhado de reminiscéncia, mas também pode acontecer sem a mesma; quanto a0 amor
misto, esse pode ser de acordo com a natureza ou contrario a ela (Igal, 1985, p. 116-117).
Plotino explica em detalhes esses amores ao longo do primeiro capitulo da Enéada 111, 5 e

finaliza, resumindo tudo, nos seguintes termos:

Assim, alguns amam corpos belos ndo com desejo sexual, mas porque sdo corpos
belos, enquanto outros ‘possuem’ o chamado amor misto, ou seja, desejam a mulher,
também para garantir a perpetuidade ‘da espécie’ [...]; ambos, porém, sdo honestos.
Alguns honram a beleza terrena e estéo satisfeitos com ela, outros honram aquela de
cima porque t€ém uma memoria dela, mas eles ndo desprezam esta, que ¢ um efeito e
uma representagao daquela. Eles ‘se aproximam’ da beleza sem cair na torpeza; mas
outros caem em coisas vergonhosas por causa da beleza; assim, o desejo do bem
muitas vezes produz uma queda no mal. E este é o amor como uma paixao da alma
(Enéada 111, 5, 1. 55-65) 4.

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

quelle di tutti gli altri viventi? Questo Eros ¢ il demone che si dice accompagni ciascuno di noi, ed é l'Eros di
ciascuno. Esso produce in noi i desideri naturali; ogni anima ottiene per sé quanto corrisponde alla sua natura,
e genera un Eros secondo i suoi meriti e la sua essenza”. (Tradug@o nossa).

Y “Dunque gli uni amano i bei corpi anche con desiderio sessuale, ma perché sono corpi belli, gli altri invece
‘posseggono’ l'amore cosiddetto misto, desiderano cioe la donna, anche per assicurare la perpetuita ‘della
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Até aqui revelamos a presenga do Amor nos diversos niveis do sistema plotiniano.
O Uno ¢ Amor de si mesmo e isso o torna objeto de desejo de todos os entes; no Intelecto o
amor ¢ duplo, fazendo dele um amante do Bem e de tudo que vé em seu proprio pensamento.
Na Alma suprema, Eros ¢ um deus que a mantém sempre unida ao Nous; na Alma cosmica ¢
um amor universal que, por um lado, a mantém unida a Celeste e, por outro, lhe possibilita
ordenar a matéria; e nas almas particulares, eros € um daimon que faz todas elas desejarem a
beleza inteligivel. Porém, na alma humana, o amor ¢ também uma paixao que a faz desejar as
coisas belas, abrindo-se assim a possibilidade de que ela possa subir e se unir a propria Beleza

ou descer e ficar presa as belezas aqui de baixo.

2.3.3 Amor e beleza no retorno da alma

De acordo com Plotino, apesar do risco de ficar presa aos amores daqui, na verdade,

o que toda alma deseja ¢ voltar a sua origem, ou seja, ao Bem (Enéada 1, 6, 7. 1). Todavia, isso

ndo acontece espontaneamente, para tanto, faz-se necessario empreender uma longa e cansativa

jornada (BRANDAO, 2015, p. 30). Essa se d4 em duas etapas: na primeira deve-se ascender do
sensivel ao inteligivel; na segunda ¢ preciso continuar subindo até se alcangar o proprio Uno.

Ha um caminho duplo para aqueles que se levantam e se elevam: o primeiro comega

a partir de baixo, o segundo ¢é para aqueles que ja chegaram ao mundo inteligivel e

nele ja puseram os pés e devem, portanto, proceder de modo a alcangar o limite ultimo

daquele mundo: a viagem termina quando eles chegarem ao cume do inteligivel
(Enéada 1,3, 1. 13-17) 148,

Todavia, segundo Plotino, ha alguns homens que, por natureza, estdo aptos a trilhar
esse caminho de ascensdo, sao eles: o musico, o amante e o filosofo (Idem, 1, 3, 1. 5-10). O
musico € aquele que aprecia a beleza dos sons, ritmos e melodias; mas, para que ele possa
ascender ¢ necessario que seja instruido a fim de perceber o fundamento inteligivel da beleza
sensivel e, a partir dai, passe a busca-lo (/bdem, 1, 3, 1. 21-34). O amante, que parece ja ter em

si uma memoria da Beleza, também precisa ser orientado para conseguir superar os corpos belos

specie’ [...]; onesti pero sono gli uni e gli altri. Gli uni onorano la bellezza terrena e se ne accontentano, gli
altri onorano quella di lassu in quanto ne hanno un ricordo, ma non disprezzano questa, che ¢ di qudla un
effetto e una rappresentazione. Costoro ‘si accostano’ alla bellezza senza cadere in turpitudini; gli altri invece
a motivo della bellezza cadono in cose turpi; cosl il desiderio del bene produce spesso una caduta nel male. E
questo é l'amore come passione dell'anima”. (Tradugao nossa).

“C'e una doppia via per coloro che salgono e si elevano: parte la prima dal basso, la seconda é di coloro che
sono gia arrivati nel mondo intelligibile e vi hanno gia posto il piede e devono quindi procedere in modo da
raggiungere il limite ultimo di quel mondo: il viaggio é finito quand'essi arrivano al sommo dell'intelligibile”.
(Tradugao nossa).

148
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e subir a beleza em si (Enéada 1, 3, 2). O filésofo, por sua propria natureza, ja tem a disposicao
para elevar-se, porém, mesmo assim, a sua educacdo deve pautar-se pelo crescimento na
virtude, o estudo da matematica e o exercicio da dialética (Idem, 1, 3, 3).

E como a dialética, que ¢ uma especialidade do filésofo, deve ser ensinada tanto ao
musico quanto ao amante para que estes ascendam (/bdem, 1, 3, 4. 1), pode-se, entdo, concluir
que caberia a ele a orientacdo dos outros homens. Isso também faz parecer que todos os
caminhos se reduzem a dialética e que o modo filosofico seria o unico. Porém, na verdade, essa
via ndo ¢ exclusiva e nem mesmo a preferida de Plotino, uma vez que na Enéada 1, 6, que ¢ um
tratado de natureza exortativa dedicado a um publico mais amplo, ele explica a ascensdo de um
jeito muito parecido ao que aplicou para o musico e o amante (Brandao, 2015, p. 36).

Assim sendo, como o tema central deste trabalho € o amor, daremos énfase a via
erdtica, pois essa €, sem duvida, uma forma privilegiada de ascensdo. E, uma vez que Eros esta
sempre associado a Beleza, entdo, nos passos da Enéada 1, 6, apresentaremos inicialmente o
seu significado e, em seguida, analisaremos como, através dela, a alma chega ao objeto do seu
desejo, isto €, ao Bem (Enéada 1, 6, 7. 1).

Ora, de acordo com Plotino: “Todos, por assim dizer, afirmam que a beleza visivel
consiste em uma simetria das partes” (Idem, 1, 6, 1. 21-22) '*°; de modo que, se um corpo
qualquer for bem proporcionado, sera belo, ainda que individualmente suas partes ndo sejam
(Ibdem, 1, 6, 1. 26-28). No entanto, ele retruca essa concep¢ao com varios argumentos, dos
quais destacamos dois. Primeiro, se esse conceito fosse correto, entdo, se poderia imaginar
numa coisa bela composta de partes feias desde que fossem simétricas, o que seria um absurdo,
pois tudo o que ¢ belo deve ser composto de partes belas. Segundo, se assim o fosse, coisas
simples como o ouro, o relampago e as estrelas, que ndo sao compostas de partes simétricas,
ndo poderiam ser belas (Ibdem 1, 6, 1. 29-37). Além disso, se essa tese fosse verdadeira, como
se poderia explicar a beleza inteligivel? (Ibdem, 1, 6, 1. 53-54).

No entanto, toda e qualquer beleza deste mundo so6 € bela quando participa de uma
forma. Pois, se ndo vem do Intelecto um principio formativo que dé ordem e figura a matéria,
nada existe a ndo ser a completa feiura. E essa forma € o que faz com que aquilo que ¢ composto
de varias partes se torne uma unidade bem ordenada e, ou seja, bela. Eis como Plotino explica
1Ss0:

Qualquer coisa desprovida de forma [...] permanece feia e estranha a razdo divina,
enquanto nao participa de uma razdo nem de uma forma: isto ¢ o feio absoluto. [...]
Assim, a ideia, aproximando-se, ordenando, combinando, as diferentes partes de um

199 “Tutti, per cosi dire, che la bellezza visibile consiste in una simmetria delle parti”. (Tradugio nossa).
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ser, as reduz a um todo harmonioso e forma a unidade [...]. A beleza, portanto, reside
neste ser, uma vez trazido de volta a unidade ... (Enéada, 1, 6, 2. 14-24) 130,

Quanto a beleza da alma, talvez fique mais facil entender se antes se investigar, o
que a torna feia (Idem, 1, 6, 5. 20-25). Eis como Plotino explica essa questao: “Portanto, diremos
com razao que a feiura da alma vem dessa mistura, dessa fusao, dessa inclinagdo ao corpo € a
matéria. Para a alma, a feiura consiste em ndo ser pura nem genuina, como para o ouro consiste
em estar sujo de terra” (Ibdem, 1, 6, 5. 48-51) >!. E da mesma forma que, ao retirar-se a terra
que envolve o ouro, ele volta a ser puro e revela seu brilho; assim também, quando a alma ¢
purificada de seus desejos e libertada de todas as paixdes que ela adquiriu pelo cuidado com o
corpo, isto €, uma vez ficando sozinha, a feiura desaparece e sua beleza original se revela
novamente (/bdem, 1, 6, 5. 52-58).

Desta forma, s6 a pratica das virtudes ¢ capaz de purificar a alma humana; pois
como diz um antigo ensinamento: todas as virtudes sdo, na verdade, purificagdes (/bdem, 1, 6,
6. 1-2). E Plotino faz questao de explica-las a seu modo. A verdadeira temperanga, diz ele, ndo
poderia ser outra coisa ... sendo um afastamento dos prazeres corporais, uma fuga deles porque
sdo impuros” (Idem, 1, 6, 6. 6-8) '2; e quanto a coragem, ela “... consiste em niio temer a morte”
(Ibdem, 1, 6, 6. 9) '33; a magnanimidade ou a grandeza da alma, por sua vez, é ... o desprezo
pelas coisas deste mundo” (Ibdem, 1, 6, 6. 11-12) '>*. E a propria sabedoria ou prudéncia nada
mais € do que “... o pensamento que se afasta dessas coisas e conduz a alma para o alto” (/bdem,
L, 6, 6.12-13) 13,

Portanto, conclui que a beleza da alma se revela a medida que, através da pratica
das virtudes, ela se torna pura e volta a assumir a propria esséncia, isto €, sua forma incorporea,
intelectiva e divina. De modo que, sendo apenas ela mesma, a alma atinge o Intelecto, ou
melhor, a Beleza. E chegando a esse nivel, ela torna-se semelhante ao proprio Uno. Plotino fala

dessas coisas nos seguintes termos.

130 “Ogni cosa privata di forma [...] rimane brutta ed estranea alla ragione divina, finché non partecipa né di una

ragione né di una forma: e questo e il brutto assoluto. [...] Dunque l'idea, accostandosi, ordina, combinando
insieme, le parti diverse ‘di un essere’, le riduce a un tutto armonioso e forma l'unita [...]. La bellezza dunque
risiede in questo essere, una volta ricondotto all'unita ...”. (Tradugdo nossa).

“Diremo dunque giustamente che la bruttezza dell'anima viene da questo mescolamento, da questa fusione, da
questa inclinazione verso il corpo e la materia. Per l'anima la bruttezza consiste nel non essere pura né schietta
come per l'oro consiste nell'essere sporco di terra”. (Tradugao nossa).

“... se non un allontanamento dai piaceri del corpo, una fuga da essi perché sono impuri...”. (Tradugdo nossa).
“... consiste nel non temere la morte”. (Tradugao nossa).

“.. il disprezzo delle cose di quaggin”. (Tradugdo nossa).

“... il pensiero che si allontana da queste cose e conduce l'anima verso ['alto”. (Tradugdo nossa).
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A alma, purificada, torna-se assim uma forma [...] toda incorpérea, intelectual e
pertence inteiramente ao divino, onde esta a fonte da beleza e de onde vém todas as
coisas do mesmo tipo. A alma, portanto, trazida de volta a Inteligéncia, ¢ muito mais
bela. Mas a Inteligéncia e o que dela deriva ¢ para a alma uma beleza adequada, ndo
estranha, pois a alma esta entdo realmente sozinha. Por isso se diz com razdo que o
bem e a beleza da alma consistem em assemelhar-se a Deus!*°, pois dele derivam o
Belo e a natureza essencial dos seres (Enéada 1, 6, 6, 13-21) 17,

Nesse nivel, a alma chegou ao Intelecto e contempla a sua Beleza, entdo, ela ja esta
em condig¢oes de, através dele, ver também a Beleza Primeira, isto €, o Uno, posto que o Espirito
sempre permanece junto Dele. E, uma vez que a condigdo para que isso aconteca €, exatamente,
que a alma esteja unida ao Intelecto, basta-lhe agora apenas confiar em si mesma, fixar seu

olhar no Bem e vé-Lo (Brandao, 2015, p. 38).

2.3.4 Da Beleza inteligivel ao Uno

Todavia, o caminho mostrado pela Enéada 1, 6 parece dar conta somente da
primeira etapa da jornada, visto que conduz a alma humana até o Nous, mas, dai em diante, ao
falar da fase seguinte, que vai dele até o Uno, é como se fosse o salto de um trampolim (Oliveira,
2005, p. 271). Porém, uma tentativa de explicar essa passagem se encontra na Enéada VI, 7,
onde se 1€ que aquele, cuja alma estd unida a Inteligéncia, ¢ conduzido por uma espécie de onda
e, nesse momento, a propria visao € a luz que torna possivel a contemplagdo do Bem. Mas, isso
fica melhor nas palavras de Plotino.

Neste ponto ele joga fora todo ensinamento, até que, conduzido como uma crianga e
colocado no seio da beleza em que se encontra, até este ponto ele pensa; mas quando
ele é arrebatado pela mesma onda da Inteligéncia e elevado pela correnteza, ele vé de

repente e ndo v€ “como”, mas a visdo enche seus olhos de luz e ndo mostra nada mais
através dela, porque sua visdo € precisamente a luz (Enéada VI, 7, 36. 15-20) 158,

156 Estamos seguindo literalmente a edigdo italiana de Giuseppe Faggin, por isso, ao traduzir para o portugués,
escrevemos “Deus” com “D” maiusculo; o que também acontecerd nas traducdes que se seguem. Porém, isso
“ndo” significa que estejamos afirmando que o Uno de Plotino seja igual ao Deus da tradi¢do judaico-crista.
Alias, no terceiro capitulo deste trabalho discutiremos o quanto Agostinho absorveu de Plotino para formar a
sua propria ideia de Deus, ou melhor, para explicar a concepgao judaico-crista (Cf. p. 138-143).

“L'anima, purificata, diventa dunque una forma, [...] tutta incorporea, intellettuale ed appartiene interamente
al divino, ov'e la fonte della bellezza e donde ci vengono tutte le cose dello stesso genere. L'anima dunque,
ricondotta all'lntelligenza, e molto piu bella. Ma l'Intelligenza e cio che ne deriva e per l'anima una bellezza
propria, non estranea, poiché l'anima allora é veramente sola. Per questo si dice giustamente che il bene e la
bellezza dell'anima consistono nel rassomigliare a Dio, poiché da Lui derivano il Bello e la natura essenziale
degli esseri”. (Tradugdo nossa).

“A questo punto egli getta via ogni insegnamento, finché, condotto come un fanciullo e posto in seno alla
bellezza in cui si trova, sino a questo punto egli pensa;, ma quando é strappato via dalla stessa onda
ell'Intelligenza ed ¢ sollevato in alto dal flutto che incalza, egli vede improwisamente e non vede ‘come’, ma
la visione riempie i suoi occhi di luce e non fa vedere nient'altro attraverso di essa, perché la sua visione é
proprio la luce”. (Tradug@o nossa).
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No entanto, apesar da beleza dessa analogia, a comparag¢ao da onda ndo esclarece
muito o que, de fato, acontece nessa passagem do Intelecto para o Uno. Assim sendo, para uma
melhor compreensao desse processo, vale a pena seguir os passos dessa ascensao da alma ao
Bem como ele os descreve nos capitulos finais da Enéada VI, 9.

Nesse tratado, ap6s esclarecer o que € o Uno e quais as condigdes necessarias para
conhecé-lo, a partir do capitulo 7, Plotino fala como seria experimenté-lo. No primeiro passo,
a alma deve voltar-se para dentro de si, pois Ele esta presente em todos, de modo que quem
foge de si mesmo esta também se afastando d’Ele (Enéada V1,9, 7. 29-31). E para alcangar seu
proprio interior, a alma precisa renunciar a todas as coisas exteriores, esquecendo suas formas

€ a si mesma.

Se for assim, ela deve se desligar de todas as coisas externas, voltar-se para o seu
interior, completamente, ndo mais se inclinando para algo externo, mas extinguindo
todo o conhecimento, primeiro por meio de sua propria disposi¢ao, depois, de fato, no
proprio contetido do pensamento, extinguindo todo o conhecimento de seu proprio
ser, ela deve se entregar a contemplagio Dele (Idem, VI, 9, 7. 17-21)1%°.

Dessa forma, uma vez que a alma entrou em si mesma, o passo seguinte ¢ que ela
encontre o seu centro para, através dele, unir-se ao Uno. Afinal, como Ele ¢ o centro de tudo e
se encontra no interior de todos os entes, especialmente das almas, entdo, elas giram em circulos
em torno d’Ele. Com essa nova analogia, o que Plotino quer dizer ¢ que toda alma deseja e

anseia pelo Bem.

Agora, se uma alma conhece a si mesma em outro momento e sabe que seu movimento
ndo ¢ retilineo, exceto quando passa por uma interrup¢do, mas que seu movimento
natural ¢ circular, ndo em torno de um ponto externo, mas em torno de um centro — e
o centro ¢ aquele do qual o circulo deriva —, entdo ela se movera em torno d’Aquele
de quem deriva e se mantera suspensa n’Ele e se reunird em diregdo a Ele, para quem
todas as almas devem se voltar ... (Ibdem, V1, 9, 8. 1-7) 10,

Todavia, para que a alma se una ao Bem ¢ necessario que ela encontre o seu proprio
centro. E ja que a alma gira em torno do Uno, seria Ele o centro dela? Parece que sim, mas nao.
O centro da alma, na verdade, ¢ sua esséncia ou sua natureza original (/bdem, V1, 9, 8. 13-15),

isto €, aquela sua parte que ndo desceu, ao contrario, sempre permaneceu ligada ao inteligivel

139 “Se ¢ cosl, essa deve staccarsi da tutte le cose esteriori, rivolgersi alla sua interiorita, completamente, non
piegarsi piu verso qualcosa di esterno, ma spegnendo ogni conoscenza, prima attraverso la propria
disposizione, poi, di fatto, negli stessi contenuti di pensiero, spegnendo altreslla conoscenza del proprio essere,
deve abbandonarsi alla contemplazione di Lui”. (Tradugao nossa).

160 “Ora, se un'anima conosce se stessa in altro tempo e sa che il suo movimento non é rettilineo se non quando
subisca un'interruzione e che il suo movimento naturale é circolare, non intorno a un punto esterno ma intorno
a un centro - ma il centro é quello da cui deriva il cerchio -, allora essa si muovera intorno a Colui da cui

”

deriva e si terra sospesa a Lui e si raccogliera verso di Lui, al quale tutte le anime dovrebbero rivolgersi ...”.
(Tradugao nossa).



69

(BRANDAO, 2020, p. 97-98); afinal: “A alma ¢ [...] naturalmente, apaixonada por Deus e
deseja unir-se a Ele” (Enéada V1, 9, 9. 33-34)'6!,

E o que ¢ necessario para que essa uniao acontega? Ora, o que impede a comunhao
dos entes fisicos sdo seus corpos, mas, no caso seres dos espirituais, o que os separa €
exatamente a alteridade. E como o Uno, por sua propria natureza, ndo tem nenhuma; se a alma
quiser unir-se a Ele, entdo, precisa desfazer-se toda e qualquer alteridade. Plotino explica essas

coisas da seguinte forma.

Pois os corpos sdo um obstaculo para que os corpos se comuniquem uns com o0s
outros; mas as realidades incorpdreas ndo sdo separadas dos corpos pelo trabalho do
espago, mas pela alteridade e diferenca [...]. O Uno, sendo imune a alteridade, esta
sempre presente; nds, por outro lado, estamos com Ele apenas quando ndo temos
nenhuma. E ndo é Ele que tende a nds para nos cercar, mas somos noés que tendemos
a Ele para estarmos ao Seu redor. [...] Porém, nem sempre olhamos para Ele, mas
quando voltamos nosso olhar para Ele, somente entdo encontramos n’Ele nosso fim e
nosso descanso (Idem, V1, 9, 8. 30-44) 162,

E é somente nesta unido com o Bem que a alma experimenta a verdadeira vida,
afinal, quanto mais estd ligada ao Uno, mais ela existe, pois ... existimos em maior grau quando

nos inclinamos para Ele, ¢ Nele subsiste 0 nosso bem: igualmente, estar longe Dele significa

)163

existir em menor grau” (Ibdem, VI, 9, 9. 12-13)"*°. A vida aqui de baixo ndo passa de um

vestigio daquela do alto, pois € 14, junto d’Ele, que a alma descansa e se mantém livre de todos
os males (/bdem V1, 9, 9. 14-18). O Uno ¢ o principio e o fim dela, visto que ¢ “... principio, ja
que vem de cima; e ¢ fim, porque o Bem estar 14 em cima e, uma vez que o alcangou, torna-se

novamente ‘o que era’” (Ibdem, VI, 9, 9. 21-23) ' Por isso, dir4 Plotino:

... aalma, seja porque se elevou até Ele, seja porque ja esta perto d’Ele e ¢ participante
d’Ele, possui uma nova vida; e, portanto, em tal disposi¢do, ela agora sabe que o
Doador da vida esta ali e que ndo precisa de mais nada. Nos, por outro lado, devemos
deixar de lado tudo o mais e nos apegarmos somente a Ele; devemos nos transformar
Nele, libertando-nos de todos os acréscimos, a tal ponto que ansiamos por deixar o
mundo e ndo suportamos mais estar ainda presos ao sensivel, pois gostariamos de
abracar Deus com todo o nosso ser [...]. Aqui 0 homem pode ver a Ele e a si mesmo

161 “I'anima [...] é innamorata, per sua natura, di Dio e desidera unirsi a Lui”. (Tradugdo nossa).

162 “I corpi infatti sono di ostacolo ai corpi per comunicare fra loro; pero le realtd incorporee non sono separate
dai corpi per opera dello pazio, ma per alterita e differenza. [...] L'Uno, essendo immune da alterita, é sempre
presente; noi, invece, siamo presso di Lui soltanto quando non ne abbiamo. E non é Lui che tende a noi per
attorniarci; ma siamo noi che tendiamo a Lui cosl da essergli intorno. [...] ma non sempre guardiamo a Lui,
ma quando volgiamo a Lui lo sguardo, soltanto allora troviamo in Lui il nostro fine e nostro riposo.” (Tradugdo
nossa).

163« 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”. (Tradugao nossa).

164« principio, perché deriva da lassu; é fine, perché il Bene é lassii e, una volta che essa vi sia giunta, diventa

ancora ‘qudlo che era’”. (Tradugao nossa).
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[...] brilhando, cheio de luz inteligivel, ou melhor, tornar-se pura luz, sem luz, sem
peso, tornando-se deus, ou melhor, ja sendo deus ... (Enéada V1, 9, 9. 47-60) ',

Essa visdo do Bem ¢ algo inexprimivel, de modo que s6 quem o viu ¢ capaz de
entendé-la (Idem, VI, 9, 11. 1-4), uma vez que assim como o Uno, essa experiéncia ¢ inefavel,
da qual s6 se pode falar de forma negativa. Nela, a alma se v€ num estado de completa
simplicidade; porém, nem mesmo isso deve ser dito, uma vez que nao se trata exatamente de
uma visao em que ha o que vé€ e o que ¢ visto, pois ali ndo existe dualidade de conhecimento
(Brandao, 2020, p. 101-102). Todavia, enquanto se esfor¢a para explicar essa experiéncia,
Plotino reconhece a ousadia de seu discurso.

Assim, quando o contemplador se vé, ele tera que se ver como ¢, ou melhor, ele estara
unido a si mesmo como ¢ ¢ estara ciente do que € porque se tornou simples. Mas talvez
ndo se deva dizer que ele vera. O contemplado, por outro lado - mesmo que se deva
dizer que o vidente e o visto sdo dois e ndo que os dois sdo um, por mais ousada que
seja a expressdo - nao vé e nao distingue naquele momento o contemplador; tampouco
imagina uma dualidade, mas, ja tendo se tornado diferente do que era e ndo mais ele
mesmo, pertence a Ele e ¢ um com Ele, tendo feito, por assim dizer, coincidir centro
com centro: aqui embaixo, de fato, dois centros, se coincidem, sdo um; se se
distinguem, ainda sdo dois. Portanto, por enquanto, também falamos do Um como

diferente. E por isso que a visdo é dificil de se explicar (Enéada V1,9, 10. 9-19. grifo
nosso) ',

Todavia, quem tem a chance de viver essa experiéncia, que se pode chamar de
éxtase, vivencia tao grande felicidade que quanto se encontre 14 ndo quer mais descer. De modo
que Plotino, uma vez tendo experimentado o gozo deste encontro, se questiona: “Por que, entdo,
a alma ndo permanece 14 em cima? Porque ela ainda ndo saiu completamente daqui. Mas,
chegard o momento em que sua contemplacao serd ininterrupta, sem que o corpo a incomode

mais” (Idem, V1, 9, 10. 1-3) 167,

165« I'anima, sia perché si é elevata sino a Lui, sia perché é gia vicina e partecipe di Lui, possiede una vita

nuova, e percio, in tale disposizione, sa ormai che il largitore della vita é i presente e che non le occorre piu
nulla. Noi invece dobbiamo deporre ogni altra cosa e attenerci a Lui solo; dobbiamo anzi trasformarci in Lui
liberandoci di ogni aggiunta, a tal punto che bramiamo di uscire dal mondo e non sopportiamo piu di essere
ancora legati al sensibile, poiché vorremmo abbracciare Dio con tutto l'essere nostro [...]. Qui l'uvomo puo
vedere e Lui e se stesso [...] splendente, ripieno di luce intelligibile, o meglio, diventato luce pura, lieve, senza
peso, che sta diventando dio, o meglio che é gia dio ...”. (Tradugdo nossa).

“Percio, quando il contemplante vede se stesso, dovra vedersi cosi com'e, o meglio, sara unito a se stesso cosl
com'é ed avra coscienza di cio che e perché e diventato semplice. Ma forse non si deve dire che vedra. 1l
contemplato, invece, - se pur si debba dire che il veggente e il visto sono due e non piuttosto che i due sono
uno, per quanto ardita sia l'espressione - non vede e non distingue in quel momento il contemplante; né questi
immagina una dualita, ma, gia diventato altro da quello che era e ormai non piu se stesso, appartiene a Lui
ed ¢ uno con Lui, avendo fatto coincidere, per cosl dire, centro con centro.: quaggiu infatti due centri, se
coincidono, sono uno, se si distinguono sono ancora due. Cosl, per ora, anche parliamo dell'Uno come di un
diverso. Ecco perché la visione é difficile ad esprimersi”. (Traducdo nossa).

“Perché dunque l'anima non rimane lassu? Perché non é ancora uscita di qui completamente. Tempo verra in
cui la sua contemplazione sara ininterrotta senza che il corpo non la infastidisca piu”. (Tradugao nossa).
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Além disso, pode-se dizer que essa ¢ uma experiéncia mistica'®® tdo inesquecivel
que quem tem a oportunidade de vivencia-la buscara repeti-la sempre. Uma vez que nesta
contemplagdao do Uno-Bem, ndo apenas se esta unido a Ele, mas sobretudo, se ¢ renovado por
Ele. Afinal, ¢ somente nessa unido transformadora com o Uno que a alma humana conclui sua

busca amorosa.

... € assim, como ndo estd em outro, ndo pode estar em nada, mas apenas em si mesma;
mas “estar em si mesma e nao no ser” significa estar “n’Ele”; e o contemplador torna-
se ndo esséncia, mas “além da esséncia”, pois se une a Ele. Se alguém se vé ja
transformado n’Ele, possui, portanto, uma imagem Dele dentro de si e se passa por si
mesmo, que ¢ copia, em diregdo ao original, finalmente chegou ao fim de sua jornada.
[...] Esta é a vida dos deuses e dos homens divinos e bem-aventurados: desapego das
coisas restantes daqui de baixo, vida que ndo se agrada mais das coisas terrenas, fuga

do s6 para o S6 (Enéada V1,9, 11. 40-51) 1%,

Entretanto, vale ainda salientar que, em Plotino, essa experiéncia ¢ de carater
eminentemente pessoal; uma vez que, embora seja uma visao do Uno, que se conclui numa
ligacdo com Ele, a longa jornada até alcan¢éd-Lo tem de ser feita individualmente. Além disso,
0 proprio momento em que essa unido amorosa se consuma ¢ também um ato solitdrio, visto

que € o encontro de um “s6 com o S6”.

168 Sobre a questdo da mistica em Plotino vale a pena ler Branddo (2020, p. 100-105).

169« e cosi, poiché non é in un altro, non puo essere in nulla ma solo in se stessa; ma «essere in sé sola e non
nell'esserey, vuoi dire «in Luiy, e il contemplante diventa non essenza, ma «al di la dell’ essenzay», poiché si
unisce a Lui. Se uno si vede gia trasformato in Lui, egli possiede dunque in sé un'immagine di Lui e se passa
da sé, che é copia, all'originale, ha toccato finalmente il termine del suo viaggio. [...] Questa é la vita degli
dei e degli uomini divini e beati: distacco dalle restanti cose di quaggiu, vita che non si compiace piu delle
cose terrene, fuga di solo a solo”. (Tradug@o nossa).
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3 O CONCEITO DE AMOR EM AGOSTINHO

Tendo em vista carater polissémico do amor em Agostinho, o objetivo deste
capitulo ¢ esclarecer os principais sentidos desse conceito em seu pensamento. Em vista disso,
abrimos com uma se¢do intitulada “o amor enquanto desejo” na qual explicamos como o
Filho de Tagaste, apoiando-se nos filésofos antigos, assume que todo amor humano ¢
marcado pelo desejo. Numa segunda intitulada “o amor como virtude”, procuramos esclarecer
alguns conceitos fundamentais como vontade, ordem, desejo, paixdo e suas implicagdes na
definicdo agostiniana de virtude enquanto ordem do amor. Na terceira designada “o amor
como fundamento da sociedade” mostramos como este ¢ o que esta na base de todas as
associacdes humanas. Finalizamos com uma secdo chamada “o amor enquanto caridade
fraterna”, na qual aprofundamos esse aspecto do amor que, com o passar dos anos, foi se

tornando cada vez mais caro ao Hiponense '"°.

3.1 O amor enquanto desejo

Muitos dirdo que como filésofo cristdo, a concepcao de Agostinho acerca do amor
ndo poderia ser outra a nao ser aquela apresentada por Jesus nas Escrituras Sagradas,
especialmente, nos evangelhos. No entanto, ¢ exatamente ai que reside o engano; pois, na
ansia de fazer que os pagdos compreendessem e reconhecessem o valor desse amor, o
Hiponense precisou ir muito além do que estd escrito a respeito dessa questdo nos textos
sacros; uma vez que para os romanos, especialmente os intelectuais, a doutrina crista nao sé
era simploria, mas também um sinal de fraqueza.

Além disso, ¢ importante destacar que, antes de sua conversdo, Filho de Tagaste,
jé tinha uma soélida formacao intelectual, de modo que conhecia muito bem o que as escolas
filosoficas greco-romanas diziam a respeito desse tema. A partir de entdo, o que ele abandona
¢ sua profissdo e seu cargo de professor catedratico de Mildo; sem, no entanto, jamais abrir

mio de todo o conhecimento filos6fico que havia acumulado ao longo de sua vida !"!.

170 A fim de evitar as constantes repeticdes no mesmo paragrafo, usaremos alguns titulos de Agostinho para
substituir o seu nome. Uns ja bem conhecidos: o Hiponense, o bispo de Hipona; outros de nossa propria
lavra, como: o Filho de Tagaste, o filosofo Africano, o Neofito, o Catedratico de Mildo etc.

Como disse Hannah Arendt em sua tese doutoral: “... nada do patriménio filoséfico da antiguidade e da
antiguidade tardia que Santo Agostinho assimilou nas diversas épocas da sua vida [...] nunca foi verdadeira e
radicalmente eliminado do seu pensamento. [...] Apesar de se ter tornado um cristdo crente e convicto, de ter
avan¢ado muito na problematica do cristianismo através das leituras das epistolas de Sao Paulo, dos salmos,
do Evangelho de Sao Jodo e das suas epistolas, nunca perdeu completamente a impulsdo do questionamento
filosofico, e nunca o excluiu radicalmente do seu pensamento” (1997, p. 12).
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3.1.1 O amor e o desejo

Agostinho parece ter encontrado no amor o segredo para entender tudo, ndo s6 a
vida, mas também o ser humano e o préprio Deus (Sol., 1, 2, 7). Afinal de contas, quem nao
deseja amar e ser amado? Como ele mesmo diz nas Confissoes, ao relatar os seus anseios da
juventude: “E o que € que me encantava, sendo amar e ser amado?” (Conf., 11, 2, 2) Ou ainda
como, alguns anos mais tarde, em sua Primeira catequese aos ndo cristdos, quando fala dessa
necessidade como algo que atinge a todos:

Portanto, se até um coracdo apatico se excita quando se sente amado, e aquele ja
inflamado acende ainda mais quando sabe que ¢ correspondido no amor, ¢é claro que
ndo existe causa maior que faga comegar a amar, ou crescer no amor, do que saber-
se amado, para quem ainda ndo ama, ou, para aquele que amou primeiro, ser

retribuido no amor ou, pelo menos, esperar que o seja ou ja o experimentar (Cat.
rud., 4, 7).

Assim sendo, podemos comecar afirmando que para o bispo de Hipona o amor ¢
sempre um vinculo que une dois seres, uma vez que sua existéncia necessariamente “... supde
alguém que ame e alguém que seja amado” (77in., VIII, 10,14); afinal, sem a presenca destes
dois elementos tornar-se-ia impossivel a sua manifestagdo. Portanto, o amor ¢ o elo entre o
sujeito que ama e o objeto ou o ser amado. Em A Trindade, essa realidade ¢ descrita da

seguinte forma:

O que ¢, portanto, o amor, sendo uma certa vida que enlaga dois seres, ou tenta
enlagar, a saber: o que ama ¢ o que ¢ amado? Acontece desse modo, mesmo nos
amores exteriores e carnais (Idem., VIII, 10,14).

Quando amo algo, encontro trés realidades: eu, aquilo que amo e o proprio amor.
Pois ndo amo o amor, se ndo amo, eu que amo: ndo ha amor onde nada é amado.
Sdo, portanto, trés os elementos: o que ama, o que ¢ amado e o [proprio] amor
(Ibdem., 1X, 2, 2).

J4

Todavia, ndo podemos esquecer que, de acordo com o Agostinho, 0 amor ndo ¢
apenas um vinculo ou uma mediacao ente dois seres; mais do que isso, ¢ uma realidade que ja
existe naquele que ama antes mesmo que este encontre algo ou alguém que mereca ser amado.
Sendo assim, ndo ¢ o objeto amado que o faz nascer no sujeito, ao contrario, ¢ o proprio amor
presente nele que procura alguma coisa ou alguém para amar. Ao falar de sua juventude em
Cartago, o bispo de Hipona nos confirma esta tese quando escreve: “Ainda ndo amava, e ja
gostava de ser amado [...]. Desejando amar, procurava um objeto para esse amor, e detestava

a seguranga, as situacdes isentas de risco” (Conf., III, 1, 1. grifo nosso).
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Como se pode notar, Agostinho chega a essas conclusdes observando o cotidiano
de sua propria existéncia. Todavia, ha uma outra tese sobre essa tematica que ele acolheu da
filosofia grega, que ¢ exatamente a afirmagdo de que “... o amor ¢ uma espécie de desejo”
(Div. qu., 35, 2)'"%. Assim sendo, antes de continuar, para que se possa aprofundar a discussio
sobre o amor, € necessario esclarecer o que seja o desejo, ou melhor, como o filho de Tagaste
entende essa realidade.

No entanto, ¢ preciso comegar explicando que, na concepgao agostiniana, o desejo
ndo ¢ uma realidade exclusivamente humana; posto que os animais também desejam. Alias,
estes compartilham conosco algumas faculdades, como por exemplo a memoria, sem a qual
lhes seria impossivel realizar varias atividades. Ademais, além dos cinco sentidos, assim
como nos, eles também dispdem de uma espécie de “sexto sentido” que em O livre-arbitrio €
chamado de sentido interno ou interior (Lib. arb. 11, 3, 8). Eis como o Hiponense esclarece

essa questao:

Pois também os animais e os passaros tém memoria. De outro modo, ndo saberiam
regressar a suas tocas e a seus ninhos, nem fariam outras coisas a que ja estdo
habituados. Sem a memoria ndo poderiam contrair habito nenhum (Conf. X, 17, 26).

Os animais também podem perceber através dos sentidos do corpo os objetos
materiais colocados no mundo exterior, lembrar-se deles, depois de impressos na
memoria, desejar entre eles os que lhe sdo uteis e fugir dos que lhe sdo nocivos
(Trin., X11, 2, 2).

E essas coisas sdo dessa forma, exatamente, porque, assim como nos, eles tém
alma, ainda que esta seja privada de racionalidade. No entanto, devemos ter em mente que,
embora os animais também desejem, o que nos interessa aqui ¢, especificamente, o desejo
humano; pois, como afirma o préprio Agostinho: “E de grande importancia saber como é o
querer do homem” (Civ., XIV, 6).

Quanto ao desejo humano podemos comecar afirmando que este ndo € outra coisa

sendo um impulso natural ou um movimento da alma'”?

em direcdo a um objeto com a
intencdo de possui-lo e de unir-se a ele com a finalidade de usufrui-lo !’*. De modo que cada
desejo esta ligado a uma determinada coisa e ¢ exatamente esta que o desperta, estimula e

direciona. Nas palavras do Hiponense isso ¢ dito assim: “Quanto ao desejo que inspira a

172« . el amor es una especie de apetito”. (Tradugdo nossa).

173 O desejo ¢ uma das quatro paixdes da alma e estas, por sua vez, sdo, segundo o Hiponenese, “... movimentos
irracionais da alma” (Lib. arb., 1, 8, 18).

174 Em sua tese doutoral Nilo César Batista da Silva define o desejo humano nos seguintes termos: “O desejo se
caracteriza como impulso vital dos humanos em busca de apropriacdo de algum bem [...]. O desejo parece ser
0 movimento mais impetuoso da alma, potencializa e pde em atividade tantas outras emog¢des humanas, visto
que a alma na atividade do movimento das paixdes, naturalmente guiada por uma dnsia de gozo sempre quer
satisfazer a qualquer modo, o tipo de coisas em cuja direg¢@o se encaminha” (2013, p. 109-110. grifo nosso).
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busca, ele procede daquele que procura, mas ndo encontra repouso sendo quando o objeto de
sua busca ¢ achado e se uniu aquele que procurava (77in., IX, 12, 18).

Vale salientar que, assim como no amor, na dindmica do desejo também existem
trés elementos: o sujeito que deseja, o objeto desejado e o proprio desejo; este ultimo, alias,
ndo existe sem os dois primeiros. E aqui surge uma primeira questdo: ¢ o objeto que faz
nascer o desejo ou € este que a priori esta no sujeito? Ora, se de um lado se diz: como pode
alguém desejar se ndo existe um objeto que lhe desperte o desejo? Por outro, também ¢
possivel questionar: como um objeto pode despertar o desejo em alguém se nele nada existe
para ser despertado? Logo, o que, de fato, acontece entre esses elementos que compdem a
estrutura do desejo ¢ uma relacdo dialética, uma vez que esta ¢ marcada, simultaneamente,
pelo movimento, a oposi¢do e a complementaridade '7>.

Podemos entdo concluir que o desejo revela que no ser humano existe uma
caréncia, uma necessidade, uma incompletude. O que significa que ele ndo se basta a si
mesmo, uma vez que carrega em seu interior uma tendéncia, uma inclinag@o para tudo aquilo
que ¢ distinto dele; e isso se manifesta, exatamente, através do anseio que cada um tem de
procurar fora de si as coisas que lhe parecem Uteis e agradaveis com a finalidade de se
apropriar e usufruir delas.

Explicada essa primeira questdo, voltemos a tese agostiniana de que o amor € uma
espécie de desejo, visto que muitas coisas precisam ser esclarecidas a respeito dessa
proposicdo. A primeira ¢ de que essa ¢ uma ideia de natureza totalmente filos6fica, uma vez
que ndo ha nada nas Escrituras que a justifique. Agostinho a recebeu da tradi¢do grega; alids,
como ja& demostramos no primeiro capitulo, a mesma se encontra nao somente em Platdo, mas
também nos estoicos € em Plotino. No caso de Plotino, ¢ certo que Agostinho a leu nas
Enéadas, numa tradugdo de Mario Vitorino; quanto a Platdo, é provavel que ele a tenha lido
n’O Bangquete e também no Fedro '’®; no entanto, com relacio aos estoicos sua fonte ¢, sem

davida, Cicero'”’.

175 Dessa forma fica claro que, neste ponto, discordamos da interpretagdo de Hannah Arendt quando ela, em sua
tese doutoral, afirma: “E este objeto do desejo que, antes de mais, fez nascer o desejo, estimulou-o, deu-lhe a
direcdo” (1997, p. 17. grifo nosso).

176 Como ficou demonstrado no primeiro capitulo, essa ideia de que o “amor ¢ uma espécie de desejo” se
encontra claramente em Platdo (Banquete, 199e-200e; Fedro, 237d).

177 A ideia o desejo, enquanto uma das quatro paixdes, ¢ uma influéncia estoica que Agostinho absorveu através
de Cicero (Tusc., 4, 6). Para maiores detalhes sobre as paixdes da alma no estoicismo antigo, deve-se
consultar a subsec¢do 2.2.2.1 deste trabalho (p. 42-44).
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3.1.2 O amor e as paixoes da alma

Nas Confissoes, enquanto falava da memoria, Agostinho faz esta citacao indireta
de Cicero!” quanto este explica a teoria estoica das quatro paixdes da alma, nos seguintes
termos: “E ainda na memoria que me apoio quando afirmo que sdo quatro as perturbagdes do
espirito: o desejo, a alegria, o medo e a tristeza” (Conf., X, 14, 22). Vale lembrar que, no
esquema estoico, o amor nao faz parte das quatro paixdes fundamentais do ser humano; no
entanto, este aparece como uma das espécies que resultam do desejo tal como demostramos
anteriormente'””.

Todavia, em Agostinho ndo ¢ exatamente assim, uma vez que, para ele, da mesma
forma que no Eros platonico, o amor ¢ realmente um desejo, ja que “... amar ndo ¢ mais do
que desejar ...” (Div. qu., 35, 1)!%0. Por isso, em A4 Cidade de Deus, o bispo de Hipona explica
as quatro paixdes da seguinte forma: “E assim, o amor avido de possuir o objeto amado é o
desejo; a posse e o desfrute de tal objeto ¢ a alegria; a fuga ao que € adverso é o temor e sentir
o adverso, se acontecer, ¢ a tristeza” (Civ., XIV, 7, 2).

Além disso, o amor entendido como desejo também se articula com as outras
paixdes fundamentais da alma. Pois, o amor busca a alegria e nela se transforma, no exato
momento em que o objeto amado ¢ conquistado. E esse contentamento nao ¢ outra coisa
sendo a posse ¢ fruicdo daquilo que se ama. No entanto, para que essa alegria perdure ¢
necessario que a posse e frui¢do sejam seguras.

No entanto, o amor-desejo também pode se transformar em medo; visto que,
mesmo tendo-se conquistado determinado objeto e estando-se no gozo de sua posse, ainda
assim sempre havera um momento em que se imagina que ele pode nos ser tirado, € so6 de se
pensar nisso, 0 nosso coracao se enche de temor com essa simples possibilidade, uma vez que
¢ a sua posse que nos faz felizes. E se isso, de fato, acontecer a nossa alma se encherd de
tristeza e dor.

Em A Cidade de Deus Agostinho explica essa articulagdo do amor enquanto

desejo com as quatro paixdes da alma da seguinte forma:

178 Nas Discussées Tusculanas, Cicero explica a teoria estoica das quatro paixdes da alma da seguinte forma:
“Mas pretendem que as partes das perturbagdes nas¢am de dois supostos bens e de dois supostos males;
assim, seriam quatro: dos bens, o desejo e a alegria, de modo que a alegria dos bens presentes seja o desejo
dos futuros; dos males julgam que nascam o medo e a dor, o medo dos males futuros e a dor, dos presentes.
Os que sdo temidos como supervenientes, esses mesmos afetam os presentes com a dor” (7Tusc., 4, 6, 11).

179 Sobre essa afirmagdo deve-se conferir a p. 47.

180« amar no es otra cosa que desear ...” (Tradugdo nossa).
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Pois que ¢ o desejo e a alegria sendo querer em consondncia com as coisas que
queremos? E que ¢ o temor e a tristeza sendo querer em dissonancia com o que ndo
queremos? Quando concordamos, apetecendo o que queremos, temos o desejo;
quando concordamos, gozando do que queremos, temos a alegria. De igual modo,
quando discordamos do que ndo queremos que suceda, tal querer chama-se temor;
quando discordamos do que sucede a quem ndo o quer, temos o querer chamado
tristeza (Civ., X1V, 6).

Tudo isso nos leva a conclusdao de que o amor se relaciona nao somente com o
desejo, mas com as quatro paixdes da alma, uma vez que ¢ na busca do objeto amado, na sua
posse, no risco de perde-lo e na sua auséncia que se manifestam em nossa alma
consequentemente o desejo, a alegria, o medo e a dor. Além disso, podemos afirmar ainda que
o amor enquanto desejo ¢ determinado por aquilo que ele apetece e ndo por si mesmo; uma
vez que ¢ exatamente o objeto pelo qual o amor anseia que define a sua qualidade, ou seja, o
seu carater.

Ademais, ¢ esse amor que impulsiona todas as acdes humanas; e quando
afirmamos isso, ndo estamos nos referindo somente as boas agdes, mas também as mas; pois,
mesmo estas tém sua origem no amor-desejo. E, embora essa tese pareca estranha, € o proprio
Agostinho quem a defende em seu Comentario aos Salmos quando diz: “Sé o amor leva
alguns até a praticar o mal. Mostra-me um amor ocioso, inoperante. Nao € o amor que pratica
todas as maldades, os adultérios, os crimes, os homicidios, a luxaria?” (En. Ps., 31, 11, 5).

Portanto, ninguém pode deixar de amar, visto que, dessa forma, se arriscaria a
perder sua propria humanidade. Assim sendo, ndo se deve aconselhar as pessoas que ndo
amem, ao contrario, € preciso lhes recomendar que amem cada vez mais e melhor. E nesse
sentido que o bispo de Hipona diz: “Acaso vos € dito: Ndo ameis coisa alguma? Longe disso.
Sereis pregui¢cosos, mortos, detestaveis, infelizes, se nada amais. Amai. Vede, contudo, o que

amar” (Idem., 31, 11, 5).

3.1.3 A cobica e a caridade

Tendo como base as teses acima de que o amor ¢ determinado, em seu carater,
pelo objeto desejado e de que todas as agdes, boas ou mas, sio movidas por ele, pode-se,
entdo, afirmar que o amor entendido como desejo se desdobra em duas formas que sdo: a

caridade e a cobi¢a. E consequentemente, o que as diferencia ¢ exatamente o objeto desejado
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ou amado e ndo o ato em si de desejar ou amar '8!, Assim, pode-se concluir sobre essas duas
espécies de amor-desejo, com as palavras do Hiponense, que “... o reto querer ¢ o amor bom e
o perverso querer, o amor mau” (Civ., XIV, 7, 2) 182,

Mais uma vez Agostinho nos surpreende afirmando que a cobiga ¢, de fato, uma
espécie de amor; ou mais precisamente, ¢ amor-desejo pelo mundo e por tudo o que lhe
pertence; e ¢ dela que se originam todas as mas agdes. Vejamos o que o Filho de Tagaste diz a
respeito desse tipo de amor: “De fato, ha também um amor torpe, pelo qual a alma busca
coisas inferiores a si mesma, e que ¢ propriamente chamado de cobiga, ou seja, a raiz de todos
os males” (Div. qu., 35, 1) %3,

Por outro lado, a caridade, ao contrario da cobica, ¢ exatamente quando o0 nosso
amor-desejo, ao invés de se direcionar para o mundo na ansia de desfrutd-lo, se volta para o
que ¢ eterno, ou melhor, para o proprio Deus com o intuito de ama-Lo e fruir Dele.

Chamo de caridade o amor pelo qual sdo amadas as coisas que ndo devem ser
menosprezadas em relagdo ao proprio amante, a saber, aquilo que € eterno e aquilo
que pode amar o proprio Eterno. Assim, amando-se Deus e¢ a alma, se diz

apropriadamente caridade mais purissima e consumada, quando nenhuma outra
coisa ¢ amada (Idem., 36, 1) %,

E importante salientar que, em Agostinho, essa é a primeira forma de caridade '%.
Diante de tudo isso, alguém poderia dizer: se € assim, entdo, estamos todos condenados, pois
0 que costumamos chamar de amor, na verdade, ndo passa de cobi¢a. Afinal, quem de nos, em

sa consciéncia, pode afirmar que ndo deseja e ndo ama as coisas deste mundo? Logo, a grande

181« como amam a vida temporal seus amantes, assim devemos amar a eterna, da qual o cristio se proclama

amante” — “... como aman la vida temporal sus amantes, asi hemos de amar nosotros la eterna, de la que el
cristiano se proclama amador”. (S., 302, 2).

Juan Pegueroles explica a diferenga entre 0 amor mau ¢ o amor bom da seguinte forma: “Primeiro, o amor
mau (ferrena cupiditas), que pede a Deus bens terrenos e temporais, ¢ seria feliz se Deus lhe concedesse
esses bens permanentemente. O homem que ama assim ndo ama o Bem, mas os bens, porque faz dos bens o
fim e busca Deus somente como um meio para alcanga-los. Por outro lado, o amor bom, o amor verdadeiro,
ama a Deus como um fim, ndo como um meio. Este amor ndo se contenta com bens, somente o Bem ¢
suficiente”. — “Primero, el mal amor (terrena cupiditas), que le pide a Dios bienes terrenos y temporales, y
que seria feliz si Dios le otorgara per durablemente estos bienes. El hombre que asi ama, no ama el Bien,
sino los bienes, porque hace fin de los bienes y busca a Dios solo como medio para alcanzarlos. En cambio,
el buen amor, el amor verdadero, ama a Dios como fin, no como medio. A este amor no le bastan los bienes,
solo le basta el Bien” (Pegueroles, 1989, p. 7).

“En efecto, hay también un amor torpe, por el que el alma persigue las cosas inferiores a ella misma, y que
se llama propiamente codicia, es decir, la raiz de todos los males”. (Traducao nossa).

“Llamo caridad al amor por el cual son amadas aquellas cosas que no deben ser aborrecidas comparadas
con el mismo amante, a saber: lo que es eterno, y lo que puede amar al mismo Eterno. Asi pues, Dios y el
alma, cuando se aman, se dice propiamente caridad depuradisima y consumada, cuando ninguna otra cosa
se ama”. (Tradugao nossa).

Essa defini¢do ¢ verdadeira, porém, como veremos, esta ndo esgota completamente o conceito agostiniano de
caridade. (Cf. p. 176).
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questdo ¢ o que se pode fazer para mudar a orientacdo do nosso amor, isto ¢, ao invés de
manté-lo preso a este mundo, direciond-lo para o que ¢ eterno, ou seja, para Deus.

E verdade que, espontaneamente, o desejo se inclina para as coisas deste mundo,
visto que, a semelhanca dos animais, buscamos apenas o que nos preserva, que nos ¢ util e
agradavel. Para ultrapassarmos esse nivel € necessario que ativemos em nos aquilo que ¢
especifico da natureza humana, ou seja, nossa capacidade de raciocinar. Afinal, s6 a reflexao
filosofica nos fara entender que os bens transitorios e mutaveis sdo incapazes de nos fazer
felizes; e que somente um bem imperecivel e eterno, seria capaz de satisfazer plenamente as

nossas necessidades.

3.1.4 O amor como desejo e a busca da felicidade

Buscando esclarecer essas questdes através do debate filosofico, o Filho de
Tagaste, imitando a maiéutica socratica e apoiando-se na tradi¢do estoica, inicia o seu dialogo
A vida feliz, questionando os participantes de forma a leva-los a entender que tudo aquilo que
fazemos ndo tem outra finalidade a ndo ser a nossa propria felicidade. Vejamos como

Agostinho procede.

— Todos queremos ser felizes?

Mal disse estas palavras, fez-se ouvir uma sé voz de unanimidade.
— Parece-vos — perguntei — ser feliz quem ndo tem o que quer?
— Todos responderam negativamente.

— Sera entdo feliz quem tem o quer? (Beata v., 11, 10).

)% ¢ uma

A declaragdo de que “... todos queremos ser felizes” (Trin., XIII, 20, 25
tese confirmada pelo proprio senso comum, uma vez que nao ha ninguém que nao sinta em si
mesmo essa necessidade. E claro que as pessoas discordam quanto ao que precisam adquirir
ou que caminho seguir para serem felizes; porém, todas concordam que sdo marcadas por esse
desejo. A respeito dessa questdo, em A Trindade, o bispo de Hipona diz: “Havendo um so6
desejo de alcancar e conservar a felicidade por parte de todos, ¢ de se admirar a variedade e a
diversidade de desejos acerca da mesma felicidade” (7rin., XIII, 4, 7). Vale a pena ler

também como Agostinho explica esta busca universal de felicidade nas Confissoes, pois o faz

com uma analogia interessantissima:

1% Essa é uma tese estoica que aparece claramente nas primeiras linhas de 4 vida feliz de Séneca, da seguinte
forma: “Meu caro irmao Galio: todos querem viver felizes, mas ndo tém a capacidade de ver perfeitamente o
que torna a vida feliz” (De vita beata, 1). No entanto, Agostinho tomou conhecimento dela pela primeira vez
quando leu o Horténsio de Cicero (Trin., X111, 4, 7).
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Se perguntarmos a dois homens se querem fazer o servico militar, pode acontecer
que um responda sim e o outro diga ndo. Mas se lhes perguntarmos se querem ser
felizes, ambos responderfo imediatamente, sem hesitagdo, que o querem. E quando
um aceita o servi¢o militar ¢ o outro o rejeita, assim fazem para ser felizes. E,
embora um tenha prazer numa determinada condi¢do, e outro noutra, estardo todos
de acordo em querer ser felizes (Conf., X, 21, 31).

No entanto, quando se busca saber o que ¢ a felicidade, constata-se que, embora
os pensadores greco-romanos respondam a essa pergunta de modo um pouco diferente, estes
estdo de acordo que todo ser humano deseja ser feliz e que o sentido maior da filosofia ¢
exatamente conduzi-lo a eudaimonia '¥’. Nesse ponto fundamental, Agostinho alinha-se com
eles '®8; porém, discorda quando estes acreditam que sdo capazes de alcancar a vida feliz com
suas proprias forcas. Veja-se, por exemplo, como ele os critica em A Cidade de Deus: “Tal é a
estupidez do orgulho desses homens que pretenderam encontrar nesta vida € em si mesmos o
principio da felicidade” (Civ., XIX, 4, 4).

Para o Hiponense, a principio, a felicidade ¢ um estado de bem-estar e de paz
ocasionado pela completa satisfacdo de todos os nossos desejos. Essa tese ¢ afirmada varias
vezes em A Trindade, por exemplo, quando ele diz: “... ninguém ¢ feliz se deseja alguma
coisa que nao pode possuir” (Trin., XIII, 8, 11); ou quando escreve: “... s6 ¢ feliz quem tem
todos os bens que deseja ...” (Idem., XIII, 6, 9); ou ainda ao reiterar que “... ndo ¢ feliz, sendo
aquele que possui tudo que quer ...” (Ibdem., XIII, 5, 8).

Todavia, se so ¢ feliz quem tem tudo o que quer e, como sabemos, isso € algo
quase impossivel; entdo, quem pode ser feliz? Apesar disso, imaginemos uma situagao ideal,
na qual alguém, dotado de grande riqueza e alta posicdo social, tenha tudo o que quer e nada
do que deseja lhe ¢ negado. Essas sdo exatamente as condi¢des de Sérgio Orata, descritas por
Agostinho em seu dialogo A4 vida feliz:

Mas imaginemos alguém como aquele Orata de quem Tulio nos falou. Quem, de
facto, dira sem contestagdo que Orata viveu na indigéncia, ele que foi um homem
muito rico, agradavel e exigente e a quem nunca nenhum prazer faltou, ou a graga ou
uma saude integra e boa? Abundava em herdades muito lucrativas e em amigos
muito dedicados, a sua discri¢do, e de tudo se serviu convenientemente para a satde

do corpo e, para tudo dizer em poucas palavras, todos os empreendimentos da sua
vontade foram levados a cabo com éxito e prosperidade (Beata v., IV, 26) '®.

187 Como ficou demonstrado no primeiro capitulo, essa era exatamente a tonica da filosofia helenistica. Isso é
bem claro tanto no estoicismo antigo e imperial quanto na filosofia de Plotino. Agostinho absorveu essa ideia
inicialmente pela leitura do Horténcio de Cicero (Conf., 111, 4, 7-8).

188 Veja-se essa afirmacdo do bispo de Hipona: “Porque o tinico motivo que leva o homem a filosofar é o desejo
de ser feliz ...” (Civ., XIX, 1, 3).

189 Agostinho recolheu a historia de Sérgio Orata do Horténsio de Cicero. Vale destacar que esta obra se perdeu
e, até recentemente, sabiamos de sua existéncia e conteudo apenas através do que Agostinho falou nas
Confissoes. Porém, atualmente, ja esta disponivel uma edicdo de seus fragmentos publicada pela editora
Calouste (Cicero, 2018).
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Serd que uma pessoa que vive como esse Orata ¢ totalmente feliz? Obviamente,
todos responderiamos que sim. No entanto, apds essa narrativa, Agostinho conclui dizendo:
“... este homem muito afortunado nao podia ser feliz por causa do seu bom senso: quanto
mais arguto fosse, melhor compreendia que podia perder tudo e, por este facto, o medo
dominava-o ...” (Beata v., IV, 26). Afinal, ndo se deve esquecer que todos os bens que a
riqueza pode comprar, ¢ ela mesma, correm o risco de nos serem tirados pelas conjunturas

(13

inerentes a vida, ou seja, “... as coisas que dependem das circunstancias do acaso podem
perder-se, dai que quem as ama e as possui nao pode, de modo nenhum, ser feliz” (Idem., 1,
11). Sendo assim, a felicidade consiste ndo somente na posse dos bens desejados, mas
também na seguran¢a de nao os perder.

Portanto, somente a aquisi¢do de um bem que seja imutavel, permanente e seguro
¢ capaz de nos fazer felizes. Mas, qual ¢ o bem que abrange todas essas caracteristicas? A
resposta parece obvia: ¢ o bem supremo que, na verdade, ndo ¢ outro sendo o proprio Deus

vivo. No entanto, vejamos como os participes do banquete natalicio de Agostinho chegam a

essa conclusao:

E deve ser algo sempre permanente, ndo dependendo das incertezas da fortuna, nem
sujeito as circunstancias. [...] Portanto, ndo duvidamos de nenhum modo que quem
determina ser feliz deve adquirir o que ¢ sempre permanente e ndo pode ser
destruido por nenhum revés da fortuna.

— Ja ha muito tempo que concordamos com isso — afirmou Trigécio.

— E Deus? Parece-vos que Ele ¢ eterno e sempre permanente? — perguntei.

— Isso ¢ uma coisa tdo certa que, de facto, nem ¢é preciso perguntares — disse
Licéncio.

Todos os outros, com perfeita piedade, concordaram em harmonia.

— Portanto — disse eu —, quem possui Deus ¢ feliz (Beata v., 11, 11).

O didlogo A4 vida feliz é o primeiro escrito de Agostinho dedicado a essa questao;
porém, ao longo da vida, ele voltard ao tema em diversas obras, acrescentando-lhes outros
aspectos. No que se refere a relacdo entre amor e felicidade, vale a pena destacar o que ele
acrescenta acerca da tomada de consciéncia da morte. Pois, na sua iminéncia, da qual
ninguém escapa, o Hiponense salienta que o amor entendido como desejo ndo passa de uma
ilusdo, uma vez que a morte tudo destroi, inclusive a propria vida. Afinal, de que adianta tanto
esfor¢o para adquirir os bens deste mundo se, com chegada dela, todos nos sdo arrancados
contra a nossa vontade.

Sendo assim, pode-se concluir que o amor enquanto desejo ndo tem chance
alguma de se realizar completamente numa vida ameagada pela destruicao; afinal, a simples

iminéncia da morte a pde em constante risco. Dito de outro modo, para que o amor-desejo
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alcance a completa felicidade ¢ imprescindivel uma existéncia sem morte: afinal, para “... que
0 homem viva feliz ¢ mister que viva” (7rin., XIII, 8, 11). No fim das contas, o primeiro

(13

grande bem que o amor-desejo deve buscar ¢ a vida que ndo se acaba, pois “... de forma
alguma, podera ser deveras feliz a vida que ndo for imortal” (Idem., XIII, 8, 11). E Agostinho
insiste nessa tese, dizendo: “Todas as pessoas desejam ser felizes. Se o desejam de fato,
consequentemente, devem desejar também ser imortais ...” (Ibdem., XIII, 8, 11). Portanto, a
imortalidade ¢ uma consequéncia logica do amor entendido como desejo, pois somente nessa

condig¢do existencial, este encontrara sua plena realizagao.

3.1.5 A natureza humana

Tudo que expusemos até agora sobre o desejo, o amor, a cobica, a caridade, a
felicidade e seus desdobramento dizem respeito ao ser humano. Portanto, antes de
prosseguirmos nesta discussdo faz-se necessario esclarecer o que ¢ a sua natureza. Alias, este
procedimento logico era comumente adotado pelo proprio Agostinho. Em Os costumes da
Igreja Catolica, por exemplo, ele justifica esta necessidade da seguinte forma: “Que bem

pode existir superior ao ser humano? E dificil sabé-lo se ndo se examina e ndo resolve antes

qual é a natureza do ser humano” (Mor., IV, 6) 1°.

Inicialmente, € preciso deixar claro que, a despeito da acusagdo que fizeram

alguns intérpretes de que Agostinho teria assumido permanentemente a tese platonica de que

91

o homem ¢é essencialmente sua propria alma'®!, esta nunca foi, de fato, a sua concepcio

192

antropoldgica . Ao contrario, para o bispo de Hipona, o ser humano ¢ composto de corpo e

alma, de modo que ele ndo pode existir sem um corpo '*°.

190« Qué bien puede existir superior al hombre? Es dificil saberlo si no se examina y resuelve antes cudl es la
naturaleza del hombre”. (Traducdo nossa).

91 Veja-se, por exemplo, o que disse José Americo Pessanha na sua introdu¢io ao volume dedicado a Agostinho
da colecdo Os Pensadores: “No dialogo Alcibiades, Platdo define o0 homem como uma alma que se serve de
um corpo, e Agostinho mantém permanentemente esse conceito com todas as consequéncias logicas que ele
comporta ...” (Pessanha, 1987, p. XIV. grifo nosso).

192 Quem, de fato, assumiu essa doutrina platonica foi Origenes. Sobre sua antropologia, Gilson e Boehner
afirmam: “Originalmente, pois, o0 homem era espirito puro; por efeito do pecado passou a ser um espirito
ligado a um corpo, isto é: alma. [Portanto] A doutrina da preexisténcia da alma faz parte integrante do
sistema de Origenes ...” (Boehner; Gilson, 1985, p. 70). A tese da preexisténcia das almas humanas se
encontra no Fedro de Platdo (247b-248e¢). Essa doutrina aparece na obra Tratado sobre os principios de
Origenes (Princ., 11, 8,3-4; 11, 9,6-7; III, 3,5). Vale ainda destacar que em 4 Cidade de Deus o proprio
Agostinho critica severamente Origenes por ele ter assumido essa doutrina platénica (Civ., XI, 23, 1).

193 Algumas péginas a frente, explicaremos como ocorre, segundo o pensamento agostiniano, essa relagdo entre
alma e corpo (Cf. p. 84-85).
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Esta duplicidade da natureza humana j& aparece nos seus primeiros escritos, como
por exemplo, em A4 vida feliz, quando ele declara: “Assim sendo, visto que concordamos entre
nos que no homem existem duas componentes, a saber, um corpo € uma alma ...” (Beata v., 11,
9). E alguns anos depois, em A4 doutrina cristd ele reafirma essa ideia quando escreve:

Ora, se tu te consideras por inteiro, isto ¢, alma e corpo, ¢ se consideras o préoximo
por inteiro, isto é, alma e corpo (porque o homem consta de corpo ¢ alma),

observaras que nenhuma categoria de objeto a amar foi omitida nestes dois preceitos
(Doctr. chr., 1, 26, 27).

No entanto, € na obra Os costumes da Igreja Catdlica que Agostinho esclarece
definitivamente esta questdo quando, apods afirmar que o ser humano é um ser composto de
corpo ¢ alma, para que nao ficasse nenhuma duvida, ele conclui dizendo que uma alma sem
corpo nao ¢ um ser humano, assim como um corpo sem alma também nao o constitui. Mas,

deixemos que ele mesmo explique isso:

... quase todo o mundo, ou pelo menos meus adversarios e eu, estamos de acordo na
afirmag¢do de que somos um composto de corpo e¢ alma. [...] Qual das duas
substancias que mencionei ¢ a que constitui o ser humano? Sdo as duas, ou s6 o
corpo, ou s6 a alma? O corpo ¢ a alma s@o duas realidades distintas e nem uma sem
a outra é o ser humano; nao € o corpo sem a alma que o anima, nem a alma sem o
corpo a que da a vida (Mor., IV, 6. grifo nosso) 14,

E para que ninguém imagine que essa seria uma posicao exclusiva de seus escritos
juvenis, vejamos como o bispo de Hipona ratifica essa mesma tese em A4 Origem da alma,
uma obra de sua maturidade intelectual '>>, ao escrever: “A natureza do ser humano
certamente estd constituida por [...] uma alma e um corpo, e € néscio excluir o corpo da
natureza humana” (4n. et or., IV, 2, 3) 1%°,

E verdade que, algumas vezes, o proprio Agostinho refere-se ao ser humano
chamando-o de alma, o pode induzir alguns leitores a achar que ele estivesse assumindo a

referida tese platonica '°7. No entanto, nesses casos, ele apenas estd recorrendo a uma figura

de linguagem, muito utilizada pelos retoricos e também pelas Escrituras, que ¢ a designagdo

194« cuando casi todo el mundo, o por lo menos mis adversarios y yo, estamos de acuerdo en la afirmacion de

que somos un compuesto de cuerpo y alma. La cuestion es muy distinta. ; Cual de las dos substancias que he
mencionado es la que constituye realmente al hombre? ;Son las dos, o el cuerpo solamente, o sola el alma?
El cuerpo y el alma son dos realidades distintas y ni la una sin la otra es el hombre; no es el cuerpo sin el
alma que le anima, ni el alma sin el cuerpo la que da la vida”. (Tradug@o nossa).

195 A obra De anima et eius origine, ou seja, A Origem da alma foi redigida por Agostinho entre 419 e 420.

19 “La naturaleza del hombre estd constituida, ciertamente, por [...] un alma y un cuerpo, y es necio excluir el
cuerpo de la naturaleza humana”.

197 A tese supracitada de que o homem ¢ essencialmente uma alma encarcerada em um corpo € que este é apenas
um instrumento pelo qual aquela se expressa. Para uma andlise mais detalhada da antropologia platonica
retorne-se ao inicio da subseg¢do 2.1.2 (Cf. p. 28-29).
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do todo pela parte; tanto ¢ assim, que ele mesmo faz questdo de esclarecer essa duvida,
escrevendo:

Quando dizemos que Jacd ndo é Abrado, ¢ que Isaac ndo é Abrado nem Jaco,
declaramos por ai que sdo trés: Abrado, Isaac e Jac6. Mas quando se pergunta o que
sdo os trés, respondemos que trés homens [...] E se nos valéssemos da terminologia
costumeira das Escrituras, dirlamos “trés almas”, denominando o conjunto pela
parte mais nobre, ou seja, a alma, abrangendo o corpo e a alma o homem todo
(Trin., V11, 4, 7. grifo nosso).

Na verdade, essa concepcao antropoldgica que inclui o corpo humano como parte
integrante da sua natureza ¢ genuinamente agostiniana e fruto de suas interpretagdes biblicas,
especialmente as neotestamentérias (Fitzgerald, 2018, p. 288).

Além disso, ¢ interessante notar que, apesar do Filésofo Africano nido ter lido as
obras do Estagirita, com excecdo das Categorias (Conf., IV, 16, 28), nesta questdo do que
constitui o ser humano, ele se aproxima mais da perspectiva aristotélica do que da platonica.
Todavia, ndo se pode esquecer que na teoria hilemoérfica do Estagirita, corpo e alma formam
uma unidade substancial, visto que, nesta, a alma ¢ a forma do corpo enquanto este ¢ o seu
substrato (Reale, 1994a, p. 386-387). Porém, na concepcdo do Hiponense, o corpo ¢ a alma
sdao duas substancias que, uma vez unidas, formam o ser humano. Isto fica bem explicito no
Debate com Maximino quando ele afirma: “... a alma e o corpo sdo duas substancias distintas
e, mesmo assim, constituem o ser humano” (Conl. Max., 14) '3,

No entanto, ¢ preciso ainda destacar que os elementos que formam a pessoa
humana nao sdo iguais, visto que Agostinho sempre reconhece e destaca a superioridade da
alma em relagdo ao corpo'”. Nas Confissées, por exemplo, ele ensina que o ser humano, de
fato, € constituido de um corpo exterior € uma alma interior; entretanto, esta ¢ superior aquele,
exatamente, porque ¢ a alma que da vida ao corpo. E ¢ interrogando a si mesmo que o bispo
de Hipona explica essa tese:

Dirigi-me entdo a mim mesmo, ¢ me perguntei: “E tu, quem és”? E respondi: “Um
homem”. Tenho a minha disposi¢do um corpo e uma alma, o primeiro ¢ exterior e a
outra ¢ interior. [...]. Mas a parte interior — a alma — é superior ao corpo. [...] Tu,
alma, digo-te que és mais importante que o corpo, sem duvida, pois és tu que lhe das

a vida, e nenhum corpo pode fazer o mesmo a outro corpo (Conf., X, 6, 9-10. grifo
nosso).

198 “Por ejemplo, el alma y el cuerpo son sustancias distintas y, sin embargo, constituyen al hombre”. (Tradugio

nossa).

199 Aqui realmente se pode falar de uma influéncia platdnica na antropologia agostiniana. Veja-se por exemplo o
que Platdo diz em um de seus didlogos: “... para um tripulante acometido por inimeras doengas incuraveis na
alma, que vale mais que o corpo, a vida ndo lhe ¢ digna e ele ndo obtera qualquer vantagem em ser salvo ...”
(Gorgias, 512a. grifo nosso). Portanto, Agostinho absorve a ideia platdnica de que a alma € superior ao
corpo, sem, no entanto, abrir mao de que o ser humano ¢ um composto de corpo e alma.
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De modo ainda mais explicito e preciso, muitos anos depois, em 4 Cidade de
Deus, o Hiponense confirma essa mesma tese quando escreve: “E grande verdade ndo ser todo
o0 homem a alma do homem, mas sua parte superior, nem seu corpo todo o homem, mas sua
parte inferior. E também o ¢ que a unido simultanea de ambos os elementos se da o nome de
homem ...” (Civ., XIII, 24, 2. grifo nosso).

Portanto, em hipdtese alguma, se pode afirmar que, para Agostinho, o ser humano
seja exclusivamente uma alma; nem o contrario, isto €, que corpo ¢ alma sejam apenas uma
substancia (7rin., VI, 3, 4). Noutros termos, a tese agostiniana da relagdo corpo-alma nao se
reduz nem ao “dualismo radical” a moda platonica, nem a “unido substancial” da teoria
aristotélica.

Na verdade, a auténtica antropoldgica agostiniana, acerca da relagdo corpo e alma
¢ 0 que se pode denominar de “concep¢ao dual ou relacional”; uma vez que essas duas
sustancias nao sdo antagdnicas nem se excluem, ao contrario, se inter-relacionam de tal
maneira que s6 ao composto delas se pode chamar de ser humano 2%°. Entretanto, a correlagio
entre elas ¢ tdo profunda que em A Trindade, com a evolugcdo de seu pensamento ¢ sua
linguagem 2°!, o bispo de Hipona chega a definir a pessoa humana como ... uma substancia
racional que consta de alma e corpo” (Trin., XV, 7, 11).

Além disso, ¢ fascinante perceber como até para falar desse tema Agostinho
recorre ao amor. Em um de seus sermdes, ele faz uma analogia entre essas duas substancias e
a vida conjugal, na qual a alma representa o marido e o corpo (ou carne) > a esposa, nos
seguintes termos: “Ninguém, de fato, jamais odiou sua carne. Embora o espirito tenha desejos
contrarios aos da carne, e a carne tenha desejos contrarios aos do espirito; embora haja brigas
nesta casa agora, o marido briguento nao busca a ruina de sua esposa, mas a concordia com
ela” (S, 155, 15) 2. E sem recorrer a metaforas, em seu Comentdrio literal ao Génesis, ele
enfatiza ainda mais essa unido dizendo que o amor que os une ¢ uma inclinagdo natural, ou
seja, um amor que acompanhara a alma até que o corpo retorne a ela na gldria da ressurreicao

(Gn. litt., XII, 35).

200 Para um maior aprofundamento da relagdo corpo-alma em Agostinho vale a pena ler o recente artigo do

pesquisador Marcos Roberto Nunes Costa no qual ele esclarece e discute essas interpretagdes divergentes

entre os comentadores do Hiponense tomando, ao final, uma posigao equilibrada (2018, p. 201).

A respeito da evolugdo do pensamento e da linguagem agostiniana nessa questdo vale a pena ler o verbete de

Stephen Duffy na enciclopédia de Agostinho, especialmente, na parte que ela intitula “A relagdo corpo-alma”

(2018, p. 122-123).

202 “Agostinho utiliza dois termos, ‘corpo’ (corpus) e ‘carne’ (caro), para falar do corpo humano” (Fitzgerald,
2018, p. 288).

203 “Nadie, en efecto, tuvo odio jamds a su carne. Aunque el espiritu tiene deseos contrarios a los de la carne, y
la carne los tiene contrarios a los del espi ritu; aunque en esta casa hay ahora rifias, el marido que disputa
no busca la perdicion de la esposa, sino la concordia com ella”. (Tradugdo nossa).

201
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Porém, quando trata especificamente da natureza da alma humana, o Hiponense
faz questdo de explicar a teoria da triparti¢do de Platdo, embora ndo faga nenhuma referéncia
explicita ao seu nome (Civ., XIV, 19). No entanto, somente apos ser devidamente ajustada e
adequada, essa teoria, sera assumida por Agostinho encontrando-se, assim, na base de suas
analises éticas.

Portanto, faz-se necessario destacar os aspectos diferentes e originais da
concepgdo tripartida da alma em Agostinho. Inicialmente ¢ importante esclarecer que, as
vezes, por causa do seu modo falar, parece que ele esta se referindo a trés almas; quando, na
verdade, trata-se apenas de partes, ou seja, poténcias ou fungdes (Holte, 1962, p. 244) de uma
mesma alma; uma vez que, em sua concepcao, a alma humana ¢ sempre una. Essa ideia fica
bem explicita quando ele escreve: “E muito melhor e mais facil compreender que ha dois
géneros de coisas boas, nenhuma das quais ¢ alheia a obra criadora de Deus; uma alma unica
solicitada por suas [...] diversas partes ...” (Duab. an., 19. grifo nosso) 24,

Também ¢ necessario deixar claro que, embora seja evidente a inspiracao
platonica nessa teoria agostiniana da alma, ndo reside ai o seu fundamento. Na verdade, ¢ no
mandamento do amor a Deus de toda a alma, de todo coracdo e de todo o espirito que o
Filésofo Africano alicerga a sua triparticdo da alma. Essa ideia ja se encontra em Os costumes
da Igreja Catdlica, quando ele diz:

Que oucamos com atengdo e respeito, 6 Cristo, que fim ou felicidade nos
prescreves! [...] Amaras, diz, ao Senhor teu Deus. Dizei-me ainda qual é a medida
desse amor, pois temo arder no desejo e amor do meu Deus mais ou menos do que
convém. Ama-lo-as, diz-me Ele, com todo o teu coracgdo; e isto ainda ndo basta.

Ama-lo-as com toda a tua alma. Nem isto é suficiente ainda. Améa-lo-4s com toda a
tua mente (Mor-., 1, 8, 13)205.

No entanto, em A doutrina cristd, essa relagdo entre as trés partes da alma e o
mandamento do amor a Deus acima de todas as coisas fica ainda mais explicita quando
Agostinho escreve: “Porque quando ¢ dito ‘de todo teu coragdo, de toda tua alma e de toda tua
mente’, ndo te ¢ permitido nenhuma parte de tua vida ficar desocupada para que possas gozar

de outro objeto” (Doctr. chr., 1,22, 21).

204 “Es mucho mejor y mds facil el comprender que hay dos géneros de cosas buenas, ninguna de las cuales es

ajena a la obra creadora de Dios; un alma unica solicitada por sus [...] partes diversas ...”. (Tradugdo
nossa).

205 “;Que oigamos con atencidn y respeto, oh Cristo, qué fin o felicidad nos prescribes! [...] Amards, dice, al
Serior tu Dios. Decidme todavia cudl es la medida de ese amor, pues temo arder en el deseo y amor de mi
Dios mas o menos de lo que conviene. Le amards, me dice El, con todo tu corazon, y esto aun no basta. Le
amardas con toda tu alma. Ni esto es suficiente aun. Le amaras con toda tu mente”. (Tradugdo nossa).
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Assim sendo, conforme Agostinho, a parte mais sensivel da alma ¢é aquela em que
toda ela estd espalhada pelo corpo inteiro?® e tem a fungdo de lhe dar forma e vida 2%,
Enquanto isso, a sua parte central, metaforicamente identificada com o cora¢do?®® é a sede dos
sentimentos®?’, desejos®!'?, paixdes e vontade®!'!. J4 a parte superior, também denominada de
mente ou razio?!'?, ¢ totalmente espiritual e, por isso, somente através dela podemos ter acesso
ao Deus vivo, afinal “... o que € eterno [...] s6 podemos possui-lo por meio do que hé de mais
excelente em nds, ou seja, pela mente” (Div. qu., 35, 2) 2!3. Uma vez que é exatamente nessa
“... parte mais nobre da alma humana ...” (Trin., XIV, 8,11), que se encontra a imagem de
Deus, assim como o proprio bispo de Hipona esclarece: “E onde esta impressa no homem essa
imagem de Deus? Na sua inteligéncia, no seu espirito, no homem interior, 14 onde ele pode
entender a verdade, discernir a justi¢a e a injustica, conhecer Aquele por quem ele foi feito,
conhecer o seu Criador, louva-lo” (Ep. lo. tr., VIII, 6).

Portanto, a mente humana, que ¢ a parte superior da alma, pelo fato de ter sido
criada a imagem de Deus, ¢ dotada ndo apenas da capacidade de conhecé-Lo e contemplé-Lo,

mas também de unir-se a Ele, uma vez que “... ela ¢ imagem de Deus, porque precisamente ¢

capaz de Deus, e pode ser participe dele” (7rin., XIV, 8,11).
3.1.6 O amor, o desejo e a esséncia humana
A antropologia agostiniana ndo se esgota nessas colocagdes; na verdade, muitos

outros aspectos da mesma sdo discutidos pelo Hiponense e se encontram espalhados em suas

obras. O que aqui recolhemos e apresentamos dao conta apenas dos fundamentos desta

206 «_ na verdade, toda a alma sente o que aconteceu [...]. Toda ela est, portanto, presente em cada parte ao

mesmo tempo, pois toda ela sente a0 mesmo tempo em cada parte”. — “... en realidad, toda el alma siente lo
ocurrido [...]. Toda ella estd, pues, presente en cada parte al mismo tiempo, pues toda ella siente al mismo
tiempo en cada parte”. (Imm. an. 16, 25).

207 «Se, pois, a alma da forma ao corpo, para que ele seja o corpo que é...” — “Si, pues, el alma da al cuerpo la
forma, para que sea el cuerpo que es ...”". (Idem., 15, 24).

208« no sentido em que diz a Escritura: Eu te louvarei, Senhor, com todo o meu coragdo [...]. Com efeito,
nessas sentengas transfere-se do corpo para a alma o termo ‘coragdo’, por figura de metafora” (7rin., X, 7, 9).

209 “Dai nasce essa melancolia, essa espécie de ferida ou chaga do coragdo [...]. E, quando nosso coragdo for
presa da angustia, consolemo-nos e pensemos haver a morte livrado os amigos dos males ...” (Civ., XIX, 8.
grifo nosso).

219 “De fato, aspirar a ser felizes todos veem esse desejo em seu coragdo ...” (Trin., XIII, 20, 25. grifo nosso).

211« h4 muitas vontades no coracdo do homem” (Trin., XV, 20, 38. grifo nosso).

212 Em O livre-arbitrio Agostinho identifica esses termos, quando escreve: “Entdo, quando a razio, a mente ou o
espirito governa os movimentos irracionais da alma, ¢ que esta a dominar na verdade no homem aquilo que
precisamente deve dominar ...” (Lib. arb., 1, VIII, 18).

213« lo que es eterno [...] no podemos poseerlo si no es por medio de eso por lo que nosotros somos mds
excelentes, es decir, por la mente”. (Tradugdo nossa).
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concep¢do de ser humano que, por ora, sdo suficientes para relaciond-la com o amor
entendido como desejo.

Em se tratando da esséncia humana, Agostinho assevera que ¢ o proprio desejo
que a define, uma vez que nao ha ninguém que nao deseje. Esta ideia aparece claramente, em
A Cidade de Deus, quando, falando sobre os seres humanos, ele afirma: “Em todos eles ha
querer, melhor diriamos, todos eles ndo passam de quereres” (Civ., XIV, 6).

Além do mais, o desejo se encontra presente em toda a alma humana. Essa ideia
fica bem evidente quando, em as Oitenta e trés questoes diversas, o Filho de Tagaste afirma:
173 J4 O s . .7 . I3

Na verdade, o amor ¢ uma espécie de desejo; e vemos, alias, que este desejo esta nas outras
partes da alma [...]. Portanto, a alma também deve amar com suas outras partes aquilo que ¢
tdo grande que deve ser conhecido pela mente” (Div. qu., 35, 2) 2'*. Assim, podemos concluir
que, na concepcao agostiniana, o desejo constitui a propria esséncia do ser humano; afinal,
que outra coisa poderia explicar a grande inquietude de seu coragdo (Conf., 1, 1, 1).

Ha uma alegoria que o Hiponense costumava utilizar para explicar a inquietude
que o amor-desejo provoca dentro de nds, trata-se da comparagdo que ele faz do amor com o
peso dos objetos; visto ser este um “... certo impulso que faz cada coisa tender ao seu lugar”
(En. Ps., 29, 11, 10). Essa representacdo, criada com base na fisica aristotélica, ¢ repetida em
outras obras de Agostinho '°. No entanto, a passagem mais conhecida é esta das Confissdes:

Todo corpo, devido ao peso, tende para o lugar que lhe é proprio, porque o peso nao
tende s6 para baixo, mas também para o lugar que lhe é proprio. Assim, o fogo tende
para o alto, a pedra para baixo. Por seu peso sdo impelidos para o seu justo lugar. O
6leo derramado sobre a agua aflora a superficie; a agua, jogada sobre o odleo,
submerge. Sdo ambos impelidos por seu peso a procurar o proprio posto. Onde ha

desordem reina a agitacdo, e na ordem reina a paz. Meu peso ¢ o amor; por ele sou
levado para onde sou levado (Conf., XIII, 9, 10).

Ora, no mundo fisico, cada corpo tende para um determinado lugar do universo,
uns para baixo outros para cima, de acordo com o seu peso; € quando o atinge, entra em
repouso; mas, enquanto isso ndo acontece, continuard agitado. De modo semelhante, o
coracdo humano tende naturalmente para onde o amor, que o move, encontra a sua completa
satisfacdo; porém, enquanto ndo a atingir, este permanecera insatisfeito e, por isso mesmo,

sempre inquieto.

214 “En verdad que el amor es una especie de apetito; y vemos ademds que en las otras partes del alma estd

dentro el apetito [...]. Luego el alma debe amar también con las otras partes suyas eso tan grande que debe
ser conocido por la mente”. (Traducdo nossa).

215 Esta comparagdo da fisica aristotélica do peso natural dos corpos com o amor elaborada por Agostinho pode
ser encontrada também em A Cidade de Deus € no Comentario aos Salmos (Civ., X1, 28; En. Ps., 29,11, 10).
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Uma vez demonstradas essas coisas, ou seja, que o amor ¢ uma espécie de desejo,
e que este se faz presente em todas as partes da alma humana; pode-se, entdo, concluir que a
esséncia do ser humano ¢ exatamente o amor entendido como desejo. Dito de outro modo,
uma vez que esse nao lhe ¢ acrescentado de fora, ao contrario, ¢ uma realidade que lhe ¢
interior, pode-se, entdio, dizer que o amor é sua propria esséncia 2'6.

Além de afirmar que a esséncia do ser humano ¢ o amor enquanto desejo, o
Hiponense acrescenta outra ideia ainda mais original: o ser humano ¢, ou melhor, se torna,
exatamente, aquilo que ele ama. Esta tese ousada ¢ defendida por ele em seu Comentario da
Primeira Epistola de Sdo Jodo nos seguintes termos:

Apega-te antes ao amor de Deus para que — assim como Deus ¢ eterno — assim
também tu te mantenhas na eternidade. Porque cada um é tal qual aquilo que ama.
Amas a terra? Terra seras. Amas a Deus? Que direi? Seras deus? Nao ouso afirma-lo

por minha conta. Escutemos as Escrituras: “Eu disse sois deuses e todos sois filhos
do Altissimo” (Ep. lo. tr., 11, 14. grifo nosso).

Essas ideias originais do Filésofo Africano revelam a sua concepc¢do dinamica do
ser humano. Pois, ao dizer que este é, essencialmente, amor-desejo, pelo simples carater desse
amor, isso ja implica num constante movimento de sua alma. Todavia, ao afirmar que este ¢
ou se torna aquilo que ele ama, Agostinho d4 um novo salto nessa visdo dindmica do amor

humano.

3.2 O amor como virtude

Concluida essa se¢do sobre o amor enquanto desejo, agora iniciamos outra que, a
primeira vista, pode parecer contraditoria, uma vez que falaremos do amor como virtude.
Assim, alguém poderia questionar: mas, por que falar de virtude numa tese que versa sobre o
amor? No entanto, se a auténtica felicidade consiste em nos sentirmos plenamente satisfeitos
e tranquilamente seguros dos bens que possuimos e, se somente a aquisi¢do daquilo que ¢
permanente nos garante este estado de ser; impde-se, entdo, uma questdo crucial: o que
devemos fazer para que o nosso desejo ndo se incline para o transitorio, mas antes se volte
para o que ¢ eterno?

O esclarecimento desta questdo ¢ de suma importancia, uma vez que, entregue a si

mesmo, o desejo humano parece tender facilmente para as coisas pereciveis e dificilmente

216 “Q amor ¢ a propria esséncia do homem ...” (Boehner; Gilson, 2008, p. 189).
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elevar-se as eternas. E para invertermos esta tendéncia, de acordo os filésofos antigos 2!” e o

proprio Agostinho, ndo ha outro caminho a ndo ser o da pratica da virtude.

3.2.1 A virtude como moderacdo da alma

Os pensadores antigos, especialmente os das escolas helenisticas, entendiam que a
eudaimonia humana estd vinculada a virtude (Lejard, 1975. p. 37). E como ¢, exatamente,
nesse contexto que a filosofia agostiniana estd inserida, faz-se, entdo, necessario trazer de
volta esse conceito para o centro de nossas discussdes.

A grosso modo, pode-se dizer que o Filosofo Africano concorda com eles quanto
a intensa ligagdo que deve existir entre felicidade e virtude, assim como também julga
imprescindivel a aquisicdo desta para a obtencdo daquela (Copleston, 1994, p. 87). No
entanto, para bem entender a relagdo que o Hiponense faz entre esses dois conceitos, €
necessario que se inicie, esclarecendo qual ¢ a sua concepcao de virtude.

J& nos didlogos de Cassiciaco, Agostinho nos oferece uma primeira defini¢do de
virtude. Porém, como neste periodo ele ¢ apenas um neéfito ainda muito ligado aos filosofos
antigos (Lejard, 1975. p. 37), para compreendé-lo é preciso recordar, ao menos de modo
conciso, o conceito de virtude que esses nos legaram. No entanto, como ja fizemos uma longa
exposicao sobre eles no primeiro capitulo, ndo sera necessario apresentar aqui o entendimento
de cada um acerca dessa questdo; por isso, limitar-nos-emos a expor, sinteticamente, a visao
aristotélica e a estoica.

Ao explicar as virtudes éticas '8, Aristoteles afirma que na alma humana, existem
as paixdes e as disposi¢oes de caradter, com a diferenca de que enquanto as primeiras sao
espontaneas, as Ultimas sdo hdbitos adquiridos, que podem ser virtudes ou vicios. No entanto,
a virtude ¢ um hébito ou uma disposicao de carater, cujo exercicio torna o ser humano bom;
por isso, enquanto os vicios levam as paixdes ao extremo, a virtude, ao contrario, orienta a
vontade para a escolha do meio-termo (EN., 11, 6, 1106b, 25-1107a, 10).

Os estoicos, por sua vez, entendem a virtude como uma disposi¢do interna da
alma que a faz viver em harmonia consigo mesma e com o /ogos, ou seja, com sua propria

natureza racional. Além disso, para eles, existe uma perfeita correspondéncia entre o bem, a

217 Estamos nos referindo aqui especialmente aos filosofos antigos sobre os quais discorremos no primeiro

capitulo deste trabalho.

218 Aristoteles classifica as virtudes em morais e intelectuais; as tltimas dizem respeito ao proprio exercicio do
elemento racional do homem, enquanto as primeiras consistem no dominio da razdo sobre a parte sensitiva
da alma (EN,, 1, 13, 1103a, 5-10).
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razdo, a virtude e a vida ética; e como a razdo ¢ a expressdo da natureza enquanto /ogos
universal, a vida virtuosa ¢ a vida de acordo com a natureza (Vaz, 1999, p. 156) 2%°.

Isso nos revela que entre os filosofos antigos um ponto comum ¢ que ao tratarem
da virtude ndo ¢ do corpo e suas caracteristicas que eles discutem, mas da alma e suas
potencialidades. De fato, ao pensarem no corpo humano era acerca de sua beleza ou feiura,
forca ou fraqueza que eles indagavam; porém, quando discutiam sobre a alma o que lhes
interessava era, exatamente, suas virtudes e vicios.

Nesse particular Agostinho também esta de acordo com os antigos. Essa ideia
aparece implicitamente na maneira como ele dirige o primeiro dia do didlogo A4 vida feliz.
Assim, ap6s afirmar que o ser humano é um misto de corpo e alma e que o alimento pertence
ao corpo (Beata v., 11, 7), ele antecede as defini¢cdes de vicio e virtude pela discussao sobre os
possiveis alimentos da alma (Idem., 11, 8); demonstrando que essas realidades pertencem a
alma e ndo ao corpo. No entanto, pouco tempo depois, essa afinidade com os antigos fica
ainda mais explicita em Os costumes da Igreja Catolica, nas seguintes palavras:

Mas [...] quando se procura qual regra de vida se deve seguir para adquirir a
felicidade, ndo ¢ para o corpo que se estabeleceram os preceitos, ndo ¢ sua disciplina
que se trata de descobrir. Nosso objetivo ¢ investigar e chegar ao conhecimento dos

bons costumes, e isto ¢ exclusivo da alma; e desde 0 momento que a questdo ¢ a
aquisi¢do da virtude, ndo pode se referir ao corpo (Mor., V, 8) 2%,

Além disso, ndo se pode esquecer que, tanto para os antigos quanto para o bispo
de Hipona, toda ac¢do da alma incide diretamente sobre o corpo. Alids, € exatamente isso que
ele quer dizer quando afirma: “... o que d4 origem a fraqueza de nosso corpo ¢ a cobica da
alma ou sua ma conduta” (Vera rel., 45, 83), enquanto, ao contrario, um ... corpo, dirigido
pela alma, a unica capaz de virtude, ¢ tanto melhor e mais honesto e se eleva a uma perfei¢ao
tanto maior quanto mais perfeita é a alma” (Mor., V, 8) %!,

No didlogo A vida feliz, que ele propde como um banquete por ocasido de seu
aniversario (Beata v., 1, 6), Agostinho, ainda neofito, apresenta a sua primeira definicdo de
virtude contrapondo-a ao vicio, chamando a este de nequicia e aquela de frugalidade. Palavras

que, aliés, ele faz questao de explicar detalhadamente:

219 No primeiro capitulo, na subse¢do 2.2.1.1, aprofundamos bastante o conceito de virtude para os estoicos,
inclusive mostrando como a concepgdo deles se diferencia da aristotélica.

“Pero [...], cuando se busca qué regla de vida se debe seguir para adquirir la felicidad, no es para el
cuerpo que se han establecido los preceptos, no es su disciplina la que se trata de descubrir. Nuestro
objetivo es investigar y llegar al conocimiento de las buenas costumbres, y esto es exclusivo del alma; y
desde el momento que es cuestion de adquisicion de la virtud, no puede referirse al cuerpo”. (Tradugao
nossa).

“.. cuerpo, dirigido por el alma, unica capaz de la virtud, es tanto mejor y mas honesto y se eleva a tanta
mayor perfeccion cuanto mas perfecta es el alma ...”. (Tradug@o nossa).

220
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Por isso, a nequicia [...] ndo é coisa nenhuma, ou seja, ¢ o nada. A virtude que é
contraria a este vicio chama-se frugalidade. Como, portanto, esta palavra deriva de
‘frux, frugis’, isto €, de ‘fruto’, evocando uma certa fecundidade das almas, também
a palavra ‘nequicia’ deriva de ‘nada’, o que indica a esterilidade. [...] Por outro lado,
0 que se mantém, o que ¢ firme, o que ¢ sempre idéntico, isso ¢ alguma coisa, tal
como a virtude, cuja parte mais elevada ¢ mais bela é a temperanga ¢ a frugalidade
(Beata v., 11, 8).

Sendo assim, enquanto o vicio ¢ a dissolu¢do, a desagregacao e o nada; a virtude ¢
a constancia, a unidade e o ser. Ou melhor, o vicio ¢ a intemperanga que dissolve e desagrega
o ser humano, levando-o a esterilidade e ao ndo ser; posto que “... a nequicia ¢ a mae de todos
os vicios” (Idem., 11, 8). A virtude, ao contrario, ¢ a temperang¢a que gera a constancia, a
unidade e a integragdo do ser humano, produzindo nele a fecundidade, uma vez que “... a
frugalidade ¢ mae de todas as virtudes” (/bdem., 1V, 31).

(13

Ainda nesse didlogo, Filho de Tagaste, citando Cicero, afirma: “... Tulio disse,
num discurso popular: ‘Cada um que pense o que quiser, mas eu declaro publicamente que a
frugalidade, isto ¢, a moderacdo e a temperanca ¢ a mais excelente das virtudes’” (Ibdem., IV,
31). E com base nessa afirmagio que Agostinho define a virtude como uma moderacgdo do
desejo, ou melhor, como uma “... moderagdo da alma ...” (Ibdem., IV, 33), posto que nela ha
“.. uma justa medida ou propor¢do onde nada esta a mais ou a menos” (/bdem., 1V, 32).
Assim, moderacdo e justa medida, identificadas com sabedoria e essa com plenitude, fecham
sua primeira defini¢do de virtude, que ¢ assim resumida:

A sabedoria ¢, entdo, a plenitude e se na plenitude existe a medida, a medida da alma

consiste na sabedoria [...]. Mas se quiserdes saber, no entanto, o que ¢ a sabedoria

[...] dir-vos-ei que ela consiste na moderagdo da alma, isto é, na sua propria

ponderagdo a fim de que nada se derrame, nem de mais, nem de menos, do que o
exige a plenitude (Ibdem., IV, 32-33).

Vale ainda salientar que esta concepcdo agostiniana de virtude enquanto
modera¢do da alma, justa medida e sabedoria, muito nos lembra a concepcao aristotélica que
a definiu como “meio-termo” entre dois extremos, ou seja, como uma “justa medida”

escolhida pela vontade guiada pela “sabedoria pratica”.

3.2.2 A vontade livre

Embora nossa exposi¢do acerca da virtude esteja apenas no inicio, chegamos a um
ponto que ja ndo ¢ mais possivel continuar, sem que se esclareca outro conceito que estd na

base dessa discussdo, que ¢ o de vontade; afinal, sem ela nenhuma acdo pode ser considerada
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boa ou ma. Sendo assim, faremos um paréntese na explanacdo da virfude a fim de
elucidarmos a concepg¢do agostiniana de vontade que doravante serd, de modo explicito ou
ndo, frequentemente requisitada.

No entanto, essa nao ¢ uma tarefa simples. Em primeiro lugar porque vontade ¢
um daqueles conceitos, herdados dos antigos, que se incorporou a nossa cultura com um
significado muito amplo, vago e confuso (Cunha, 2001, p. 11). No entanto, o maior problema
que se encontra quando se pretende explica-lo ¢, sem duvida, a identificagdo de vontade com
desejo, que geralmente acontece nao s6 no meio popular, mas também no meio académico,
inclusive, entre os comentadores de Agostinho 222,

Vale também destacar que mesmo no corpus agostiniano a palavra vontade nao
tem um significado univoco, admitindo diferentes sentidos, que variam de acordo com o tema
em questdo ou o contexto da obra (Djuth, 2018, p. 970). De modo que, nas obras do bispo de
Hipona, ¢ possivel encontrar pelo menos quatro significados para o termo vontade ou seu
corresponde latino voluntas. Em alguns momentos ela ¢ realmente usada no sentido popular
de desejo; outras vezes, a mesma significa inteng¢do ou propdsito; porém, ha obras em que
vontade expressa voli¢do, ou seja, escolha livre; e em alguns escritos também significa amor
(Idem., 2018, p. 970-973).

Além disso, ¢ muito frequente se ler, entre os comentadores de Agostinho, que ele

foi o inventor do conceito de vontade®??

, uma vez que este ndo existia no pensamento

224 . . . d d . . r d
grego~". No entanto, dentre os quatro sentidos acima citados, apenas dois, isto ¢, vontade
idéntica a amor ou a voli¢do, podem, de fato, ser considerados originais com relagdo a
filosofia antiga. A vontade como amor aparece em A Trindade, compondo uma triade
gnosioldgica junto a memodria e inteligéncia; ao passo que a vontade enquanto voli¢do ¢

apresentada em O livre-arbitrio, como parte de uma discussdo de carater moral (CUNHA,

222 Ragnar Holte, em sua obra classica, “Béatitude et sagesse: Saint Augustin et le probléme de la fin de
lhomme dans la philosophie ancienne”, inicia o capitulo XXII intitulado: “Amour et volunté” fazendo um
resumo detalhado de como se instaurou no meio académico, pelos proprios intérpretes de Agostinho, esta
confusdo entre os conceitos de vontade e desejo (1962, p. 283-285).

Marianne Djuth, inicia sua exposi¢do do verbete Vontade dizendo: “Agostinho € o primeiro autor do
Ocidente latino a elaborar um conceito de vontade ...” (2018, p. 970).

Aimé Solignac abre o desenvolvimento historico de verbete Volonté com a seguinte afirmagao: “De acordo
com uma opinido bastante generalizada, a ideia de vontade (no sentido preciso) estd ausente do pensamento
grego” — “Selon une opinion assez généralisée, l'idée de volonté (au sens précis) serait absente de la
pensée grecque” (1994, p. 1220). Todavia, € oportuno destacar que atualmente comegam a aparecer vozes
discordantes, por exemplo, Giovanni Reale defende que o inventor do conceito de vontade teria sido Séneca
(2004, p. 142-147). E Isabelle Koch, em um artigo sobre ao conceito agostiniano de vontade, conclui
afirmando: “Se a inven¢do de um conceito ¢ medida pela producdo de uma definicdo nova, [...] ndo se
encontra nenhuma definicdo nova de vontade em Agostinho; ela ainda é para ele apenas um ‘movimento da
alma inteira cujo conceito permanece com contornos muito vagos’ e que nao difere fundamentalmente do
desejo ou da tendéncia dos quais falavam Platdo, Aristdteles ou os estoicos. Querer ¢ sempre amar, desejar,
buscar atingir um telos que satisfaga uma falta” (2010, p. 92).

223
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2001, p. 09). Portando, tendo em vista que a nossa exposi¢ao a respeito do amor ¢ de carater
mais ético-antropologico, usaremos a palavra vontade sempre nessa ultima acepgao.
E importante destacar que é exatamente neste sentido ético que Agostinho

25, o primeiro conceito de vontade em lingua latina (Solignac,

escreve, em As duas almas *
1994, p. 1228), nos seguintes termos: “Eis como ela ¢ definida: a vontade ¢ um impulso da
alma que, sem ser coagida por nada, nos leva a conservar ou a adquirir alguma coisa” (Duab.
an., 14) ?2°. E mais adiante, na mesma obra, ele reforca o seu caréter livre, dizendo: “No
entanto, se ndo ha liberdade também ndo ha vontade” (Idem., 15) ?*’. Alias, essa definigdo
permanecerd inalterada, visto que, em Retratagdes, obra na qual ele revisa criticamente seus
escritos, o bispo de Hipona a retoma e confirma contra as falsas interpretacdes pelagianas
(Retr. 1, 15, 3).

Além disso, € nessa concep¢ao que a vontade se diferencia claramente de desejo.
Porém, enquanto este é apenas uma poténcia para agir, aquela ¢ também dotada dessa energia,
mas estd sempre precedida ou acompanhada de uma escolha livre (Djuth, 2018, p. 971-972).
Isso ¢ assim porque enquanto o desejo € um impulso irracional da alma (Lib. arb., 1, 8, 18), a
vontade ¢ um movimento animico que pode associar-se a inteligéncia e 2 memoria sem
necessariamente ficar preso a elas (Cunha, 2001, p. 11), visto que ela é uma faculdade da
mente (Holte, 1962, p. 293-294). Nisso consiste a sutil diferenga entre desejo e vontade; ou
seja, em toda vontade habita um desejo; porém, o puro e simples desejo ainda ndo se constitui
em vontade.

No entanto, para se entender a importancia da vontade ¢ preciso salientar que
apesar de toda criagdo ser boa (Civ., XV, 22), os diversos entes que estdo a nossa disposi¢ao
nao sao de igual valor, pois existe entre eles uma hierarquia. Assim, a vontade que “... pode
servir-se ora bem, ora mal das coisas” (Lib. arb., 11,19, 51) é considerada um bem médio. O
Hiponense expde claramente essas ideias quando escreve:

Portanto, as virtudes pelas quais as pessoas vivem honestamente pertencem a
categoria de grandes bens. As diversas espécies de corpos sem os quais pode-se
viver com honestidade, contam-se entre os bens minimos. E por sua vez, as forcas

do espirito, sem as quais nao se pode viver de modo honesto, sdo bens médios
(Idem., 11,19, 50).

“... a vontade livre do homem, a qual, como averiguamos, € preciso ser contada entre
os bens médios” (Ibdem., 11,19, 53).

225 Esta pequena obra intitulada As duas almas (De duabus animabus), Agostinho a escreveu contra os
maniqueus, logo apos a sua ordenagao presbiteral, entre os anos de 391 a 393.

“Se la define de esta manera: ‘La voluntad es un movimiento del alma, exento de toda coaccion, dirigido a
no perder o a conseguir algo’”. (Tradug@o nossa).

“Aunque si no hay libertad tampoco hay voluntad”. (Tradug@o nossa).

226
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Logo, ¢ possivel que a vontade seja boa ou m4; ela sera boa, se aceitar os ditames
da razdo e praticar as virtudes; ou sera ma, quando se inclinar para as paixdes € 0s Vvicios.
Assim, se agiremos com retiddo de acordo com a ordem natural e divina ou de forma
perversa, ficando preso as coisas inferiores, isso depende tio somente de nossa vontade. E o

que Agostinho explica nesta carta a Honorato:

Ha uma vida humana enredada nos sentidos corporais, entregue aos prazeres carnais
[...]. A felicidade dessa vida é temporaria. [...] Mas [...] a razdo pode [...] escolher
voluntariamente outra vida, cuja alegria resida na mente e cuja felicidade seja
interna e eterna. Porque o ser humano tem uma alma racional, mas o que importa é
para onde a sua vontade vai dirigir o uso dessa razdo, se para os bens da natureza
exterior ¢ inferior ou para os da natureza interior e superior; isto ¢, se pretende
desfrutar do corpo e do tempo ou da divindade e da eternidade (Ep., 140, 2, 3. grifo
nosso) 2%,

Entdo, ter uma vontade boa ou ma nao ¢ fruto do acaso, mas uma questdo de
escolha. Assim, enquanto afirmava o grande bem que é ter uma vontade boa, Agostinho
aproveita para insistir que depende exclusivamente de cada um possui-la ou ndo, visto que o

arbitrio humano ¢ sempre livre.

Portanto, penso que agora ja vés: depende de nossa vontade gozarmos ou sermos
privados de tdo grande e verdadeiro bem. Com efeito, haveria alguma coisa que
dependa mais de nossa vontade do que a propria vontade? Ora, quem quer que seja
que tenha esta boa vontade, possui certamente um tesouro bem mais preferivel do
que os reinos da terra e todos os prazeres do corpo. E ao contrario, a quem nao a
possui, falta-lhe, sem duvida, algo que ultrapassa em exceléncia todos os bens que
escapam a nosso poder. [...] Ao passo que, sendo privado da boa vontade — bem
incomparavelmente superior —, para reaver tdo grande bem, a {inica exigéncia ¢ que
o queira! (Lib. arb., 1, 12, 26).

Um outro conceito importante nessa discussao ¢ o de paixdo. E para o fixarmos
tomaremos por base O livre-arbitrio*® tal como fizemos com o de vontade. Nesse didlogo o
bispo de Hipona define as paixdes como inclinagdes ou “... movimentos irracionais da alma”
(Lib. arb., 1, 8, 18) que devem ser submetidos pela razdo, visto que esta, por natureza, ¢

superior aquelas (Idem., 1, 10, 20).

28 “Hay una vida humana enredada en los sentidos corporales, entregada a los placeres carnales [...]. La
felicidad de esa vida es temporal. [...] Mas [...] la razon puede [...] elegir voluntariamente otra vida, cuyo
gozo reside en la mente y cuya felicidad es interna y eterna. Porque tiene el hombre un alma racional, pero
lo que interesa es adonde va a dirigir su voluntad el uso de esa razom, si a los bienes de la naturaleza
exterior e inferior o a los de la naturaleza interior y superior; es decir, si pretende disfrutar del cuerpo y
del tiempo o de la divinidad y eternidad”. (Tradugao nossa).

229 Na subsecdo 3.1.2 ja fizemos uma primeira abordagem a respeito das paixdes com base nas Confissdes.
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Todavia, somente o livre-arbitrio da vontade pode decidir se quer associar-se a

~ . . . o s~ 230 R

razao e seguir os seus ditames ou se prefere entregar-se ao império das paixodes ~°. O sabio ¢

“... aquele cuja vida esta pacificada pela total submissdo das paixdes ao dominio da mente”

(Lib. arb., 1, 9, 19); pois, assim estara vivendo de acordo com a lei eterna >*!; e, dessa forma,

gozara de paz interior, visto que sua alma estd em ordem **2. Porém, infeliz daquele que se

deixa dominar por elas; uma vez que “... tais inclinagdes, ao se revoltarem contra a razao, nos
tornam infortunados” (Idem., 1, 8, 18). Eis, como vive aquele que se entrega a sua tirania:

... 0 império das paixdes ao lhe impor sua tirania, perturba todo o espirito e a vida

desse homem, pela variedade e oposi¢cdo de mil tempestades, que tem de enfrentar.

Ir do temor ao desejo; da ansiedade mortal a va e falsa alegria; dos tormentos por ter

perdido um objeto que amava ao ardor de adquirir outro que ainda nao possui; das

irritagdes de uma injuria recebida ao insaciavel desejo de vinganga. E de todo lado a

que se volta, a avareza cerca esse homem, a luxuria o consome, a ambigdo o

escraviza, o orgulho o incha, a inveja o tortura, a ociosidade o aniquila, a obstinacao

o excita, a humilhacdo o abate. E finalmente, quantas outras inumeraveis

perturbacdes sdo o cortejo habitual das paixdes, quando elas exercem o seu reinado
(Ibdem., 1, 11a, 22).

4

No entanto, ¢ importante lembrar que essa visdo negativa das paixdes,
profundamente influenciada pelo estoicismo 2, ndo ficard para sempre no pensamento de
Agostinho. De modo que, a medida que ele se aprofunda na leitura das Sagradas Escrituras,
essa visdo sofrerd uma evolugdo, a tal ponto que, em A Cidade de Deus, o bispo de Hipona
ndo so6 fara uma critica a concepgdo estoica como também mostrard o aspecto positivo das

paixdes 234,

3.2.3 A virtude como ordem do amor

No entanto, retornemos ao conceito de virtude, posto que se faz necessario

aprofundé-lo. De inicio porque, até aqui, o apresentamos quase exclusivamente a partir do

230 “Portanto, ndo hd nenhuma outra realidade que torne a mente cimplice da paixdo a ndo ser a propria vontade
e o livre-arbitrio” (Lib. arb., 1, 11a, 21c).

231 “Entdo, quando a razdo, a mente ou o espirito governa os movimentos irracionais da alma, ¢ que esta a
dominar na verdade no homem aquilo que precisamente deve dominar, em virtude daquela lei que
reconhecemos como sendo a lei eterna” (Idem., 1, 8, 18).

232 “por conseguinte, s6 quando a razio domina a todos os movimentos da alma, o homem deve se dizer
perfeitamente ordenado” (Ibdem., 1, 8, 18).

233 Em nosso primeiro capitulo, na subse¢do 2.2.2.1 (p. 43-45), mencionamos a polémica que existe entre os
intérpretes que divergem quanto a saber se para os estoicos as paixdes sdo sempre mas ou se elas podem
também ser boas.

234 Todavia, deixaremos para aprofundar essa visdo positiva das paixdes em Agostinho somente no terceiro
capitulo.
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dialogo A vida feliz que é ainda muito influenciado pelo pensamento grego®®, inclusive,

236

sendo flagrante a semelhanca com a linguagem estoica®®. Depois, porque embora o referido

didlogo tenha alguma originalidade e traga de forma embrionaria o que sera a grande sintese

237

de Agostinho™’, esse nao esgota a sua defini¢do de virtude, uma vez que nele se encontra

238 Além disso, a grande novidade acerca

apenas o inicio de sua reflexdo filosofico-teoldgica
desse tema ¢, exatamente, a estreita vinculagdo que o Hiponense estabelece entre virtude e
amor; 0 que sO aparecera claramente nas obras de sua maturidade.

Como ja ficou esclarecido anteriormente o amor ¢ uma espécie de desejo que
incita o ser humano a possuir as coisas e unir-se aos outros tendo em vista a sua satisfacao.
No entanto, se a virtude € uma modera¢do da alma, sua pratica implica necessariamente numa
contencdo do desejo; porém, agindo assim, estariamos reprimindo o proprio amor-desejo.
Entdo, como se poderia unir esses dois conceitos, aparentemente, tdo antagonicos? Na
verdade, essa vinculacdo entre virtude e amor s6 fara sentido se antes entendermos a nogao
agostiniana de ordem.

Entretanto, como a originalidade de Agostinho consiste, exatamente, no fato dele
ter realizado uma sintese entre a filosofia antiga, que lhe foi possivel conhecer, e a revelacao

judaico-cristi 2%

, 86 entenderemos bem a sua nog¢ao de ordem se comegarmos a estuda-la pelo
que dela pensaram os seus inventores, ou seja, 0S gregos.

Para esses pensadores, 0 mundo inicialmente era um imenso caos que de alguma
maneira passou a ser um cosmos. Tanto que a preocupacdo central dos pré-socraticos ou
naturalistas era, justamente, encontrar a arché ou o principio ordenador do universo. Em
Platao essa preocupacao ¢ bastante clara quando ele apresenta o demiurgo como um deus bom
que ordena o caos, ou seja, aquele que plasma o cosmo (Timeu, 28b-29a). Na verdade, todos

os filésofos antigos, cada um a seu modo, se preocuparam em esclarecer esta questdo

235 Frangoise Lejard afirma que, em 386, Agostinho estd muito mais proximo dos filésofos do que dos
evangelhos (1975, p. 34).

236 Escrevendo sobre o De beata vita de Agostinho De Boni afirma: “A linguagem, até aqui ndo se diferencia
da dos estoicos” (1996, p. 292).

27 Vale a pena ler também Frangoise Lejard acerca do nivel em que se encontra a sintese que Agostinho faz
entre a filosofia grega e o cristianismo na época dos didlogos de Cassiciaco (LEJARD, 1975, p. 47-48).

238 “De fato, a ‘sabedoria cristd’ de Agostinho [...] é feita de fé e razdo, sem distingdo precisa de planos
filosofico e teologico” (Ramos, 1984, p. 49). Goulven Madec fala disso com as seguintes palavras: “Mas ele
tinha um outro ideal filosofico: a filosofia € o amor pela Sabedoria; ora, o Poder e a Sabedoria de Deus,
segundo Paulo, é Cristo. Agostinho sé ocasionalmente empregou a expressdo ‘filosofia cristd’; mas com
certeza ndo suspeitava de nenhuma contradi¢ao nos termos, como foi feito no periodo neo-escoléstico;
antes, ela devia parecer-lhe tautologica” (2004, p. 16).

239 Agostino Trapé afirma que foi o proprio Agostinho quem denominou de filosofia cristd a sintese filosofica
que ele produziu (2002, p. 57).
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(Pacioni, 2018, p. 722). Divergéncias a parte, ficou a ideia da existéncia de um logos, ou seja,
de uma razdo universal responsavel pela origem e manuten¢do da ordem cosmica.

O ser humano, por sua vez, enquanto racional, estd submisso a essa ordem e, ao
mesmo tempo, ligado ao proprio logos, uma vez que traz consigo uma centelha dele. A
racionalidade lhe dd a possibilidade de conhecer essa ordem e, ao mesmo tempo, a
independéncia para aceitd-la ou rejeita-la. No entanto, sua perfeicdo moral consiste
exatamente na adesdo da vontade a ordem da natureza 2*’. Portanto, na concep¢io grega, a
noc¢ao de ordem, tem duas faces: uma ontologica e outra ética, sendo a primeira o fundamento
da segunda.

Agostinho assimila essa nogdo grega de ordem e a articula com as ideias
fundamentais das Sagradas Escrituras, tais como a de um Deus que, sendo eterno,
transcendente e subsistente é também o criador de todas as coisas (TRAPE, 2002, p. 57),
especialmente, do ser humano. Dessa forma, o Hiponense realiza uma sintese que, a um so
tempo, leva a nocdo grega de ordem a perfeicdo e a revelacdo biblica ao seu pleno
esclarecimento.

Ainda nedéfito, Agostinho escreveu um didlogo chamado 4 ordem que, juntamente
com A4 vida feliz e o Contra os Académicos, compoe a famosa trilogia de Cassiciaco (Pacioni,
2018, p. 722). Nesse didlogo, ele pretendia, a partir das nogdes classicas, aprofundar a questao
da ordem do universo, visando com isso resolver o problema da existéncia do mal
(Mcwilliam, 2018, p. 726). No entanto, ao revisa-lo nas Retratagoes, o Hiponense afirma:
“Ao perceber que o assunto era dificil de ser compreendido, e muito mais dificil para a
percepcao daqueles com os quais dele tratava, preferi deixar de discutir [...] e falar da ordem
no aprender, com a qual se pode progredir do que ¢ corporal para o ndo corporal” (Retr., 1, 3,
1). Assim, naquela ocasido, por falta de erudicdo dos participantes, esses temas importantes
ndo foram satisfatoriamente analisados; porém, anos mais tarde, eles voltaram a ser discutidos
e aprofundados em obras como: O livre-arbitrio, A doutrina cristd, A verdadeira religido e A
cidade de Deus.

Para aperfeicoar a nog¢do ontoldgica de ordem, Agostinho introduz a figura de um
Deus Unico, que em muito ultrapassa o demiurgo platonico e o Uno plotiniano **!; pois
Aquele criou todas as coisas, isto &, “... tirou tudo do nada” (Lib. arb., 1, 2, 5) por sua livre e

suprema vontade. E assim nao apenas deu existéncia a todos os seres, mas também os dotou

240 Como demonstramos no primeiro capitulo, subse¢do 2.2.1.1, essas ideias sdo tipicamente estoicas.
241 Na subsegdo 2.3.1, do primeiro capitulo, falamos exaustivamente acerca de como, segundo Plotino, o Uno
gera todos os seres.
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de uma lei natural que os rege em harmonia com sua Lei eterna (Idem., 1, 6, 15). Alias, esses
“...ndo [...] conservariam a propria ordem, se ndo houvessem sido feitos por Aquele que ¢ [...]
sumamente bom” (Civ., XI, 28), visto que o Criador os fez participantes de seu Ser; de modo
que existem, ndo por si mesmos, mas porque recebem Dele sua forma e existéncia. Afinal,
como diz o Hiponense em A verdadeira religido: “... todo bem ou ¢ Deus, ou procede de
Deus. Logo, ainda que minima, toda forma vem de Deus” (Vera rel., 18, 35).

Para Agostinho, assim como para os filosofos gregos, especialmente os

42 a ordem ontoldgica é o fundamento da ética ***. De modo que, enquanto a

estoicos?
primeira diz respeito ao cosmo, isto €, a todas as criaturas, a segunda aplica-se exclusivamente
ao ser humano; visto que, apenas ele tem o poder de, consciente e livremente, transgredir ou
respeitar a lei natural e eterna. Todavia, isso s6 € possivel porque, ao cria-lo, Deus o fez a sua
imagem e semelhanca (7rin., XII, 7, 12), dotando-o, a0 mesmo tempo, de racionalidade e
vontade livre (Lib. arb., 11, 18, 47); tornando-o capaz tanto de uma transgressao como de uma
aceitacdo voluntaria da ordem divina ?**. No didlogo O livre-arbitrio, ele fala dessas coisas

nos seguintes termos:

Assim, pois, a vontade obtém, no aderir ao Bem imutavel e universal, os primeiros ¢
maiores bens do homem, embora ela mesma ndo seja sendo um bem médio. Em
contraposi¢do, ela peca, ao se afastar do Bem imutavel e comum, para se voltar para
0 seu proprio bem particular, seja exterior, seja inferior. [...] Por sua vez, essa
aversdo e essa conversao nao sendo forgadas, mas voluntarias” (Idem., 11, 19, 53).

No dialogo de Cassiciaco, como vimos, Agostinho define a virtude como
modera¢do da alma, dando énfase a temperanca. J& nos escritos de Roma, ele ressalta o valor

6 ele

das quatro virtudes herdadas da filosofia antiga >**. Entdo, no livro I d’O livre-arbitrio **
as define assim: a prudéncia ¢ o conhecimento das coisas que devem ser desejadas e das que
devem ser rejeitadas; a forca € a disposi¢cdo da alma de suportar as vicissitudes e perdas das
coisas que estdo fora de nosso controle; a temperanca é a capacidade de conter o desejo longe

das coisas vergonhosas e a justica ¢ a virtude pela qual distribuimos a cada um o que lhe ¢

242 Essa questdo foi desenvolvida na subsegio 2.2.2 do primeiro capitulo.

243 De acordo com Manfredo Ramos, em Agostinho: “A ordem do ser funda a ordem do dever, o ontoldgico -
comanda ao ético” (1984, p. 62).

24 Vale lembrar que, em 4 Cidade de Deus, Agostinho afirma que os anjos, ao serem criados por Deus, também
foram, por Ele, dotados de racionalidade e livre-arbitrio; motivo pelo qual alguns, fazendo mal uso dessa
vontade livre, pecaram e sdo chamados anjos maus; enquanto outros, usando-a bem, permaneceram fiéis a
Deus e, por isso, sdo designados anjos bons ou santos anjos (Civ. XXII, 1, 2).

245 F importante destacar que nas Oitenta e trés questées diversas, apos apresentar uma defini¢do de virtude,
Agostinho expde o que seria as quatro virtudes herdadas da tradigdo como sendo apenas quatro partes da
mesma (Div. qu., 31, 1).

246 Este primeiro livro foi escrito, muito provavelmente, quando Agostinho estava em Roma, entre o outono de
387 e o outono de 388 (Teske, 2018, p. 609).
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devido (Lib. arb., 1, 13, 27). Porém, em Os costumes da Igreja Catolica, ele vai bem mais

além fazendo uma associagdo dessas quatro virtudes com o amor:

A temperanga € o amor que se entrega totalmente ao objeto amado; a for¢a € o amor
que tudo suporta pelo objeto do seu amor; a justica ¢ o amor escravo unicamente de
seu amado e, portanto, exerce o senhorio conforme a razdo; e, finalmente, a
prudéncia é amor que com sagacidade e sabedoria elege os meios de defesa contra
todos os tipos de obstaculos (Mor-., 1, 15, 25. grifo nosso) 2¥7.

Assim sendo, a partir do aprofundamento da nog¢dao de ordem, da solu¢do do
problema do mal, da compreensdo da relagdo das quatro virtudes com o amor e da meditagao
sobre 0 mandamento do amor, j4 ndo seria mais possivel a Agostinho conceber a virtude
simplesmente como uma contencdo do desejo, visto que este corresponde ao amor. Portanto,
se em A Vida feliz ele a apresenta como moderagdo da alma; e se, em Os costumes da Igreja
Catolica, associa as quatro virtudes ao amor; em A Cidade de Deus, o bispo de Hipona, no
auge de sua maturidade intelectual, alcanca uma defini¢do totalmente original quando,
articulando os conceitos de ordem e amor, define a virtude nos seguintes termos:

O amor, que faz com que a gente ame bem o que deve amar, deve ser amado
também com ordem; assim, existira em nés a virtude, que traz consigo o viver bem.

Por isso, parece-me ser a seguinte a definicdo mais acertada e curta de virtude: A
virtude ¢ a ordem do amor (Civ., XV, 22).

A diferenca entre essas duas defini¢des de virtude parece insignificante, mas ndo
¢; afinal, se 0 amor ¢ a esséncia do ser humano, ndo amar seria 0 mesmo que nao viver ou, no
minimo, contentar-se com uma vida miseravel e infeliz, pois, como diz Agostinho: “Sereis
preguicosos, mortos, detestdveis, infelizes, se nada amais” (En. Ps., 31, II, 5). Assim, se o
nosso coragdo vive sempre inquieto ndo € pelo fato de amarmos, mas porque amamos
desordenadamente. Logo, ndo serd deixando de amar ou limitando o nosso amor que
encontraremos a paz; na verdade, o que precisamos ¢ amar de forma ordenada, visto que, se
na “... desordem reina a agitacao, [...] na ordem reina a paz” (Conf., XIII, 9, 10).

Todavia, para que esse novo conceito de virtude fique bem esclarecido,
precisamos examinar ainda que tipo de ordem o ser humano deve seguir quando ama. Ora,
uma vez que a “... ordem ¢ a disposicao que as coisas diferentes e as iguais determina o lugar
que lhes corresponde” (Civ.,, XIX, 13,1), ele ama ordenadamente se, apreciando todas as

coisas com justica, submete os bens exteriores ao corpo, este & alma e, na propria alma,

27 “La templanza es el amor que totalmente se entrega al objeto amado, la fortaleza es el amor que todo lo

soporta por el objeto de sus amores, la justicia es el amor unicamente esclavo de su amado y que ejerce,
por lo tanto, seriorio conforme a razon; y, finalmente, la prudencia es el amor que con sagacidad y
sabiduria elige los medios de defensa contra toda clase de obstaculos”. (Tradugao nossa).
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subordina os sentidos a razdo e esta, por sua vez, a Deus. Pois, como diz o bispo de Hipona:
“Quando a alma estd submetida a Deus, impera com justiga sobre o corpo e, na alma, a razao,
submetida a Deus, manda com justi¢a a libido e as demais paixodes” (Civ., XIX, 21, 2). E por
fim, identificando a ordem com a justiga, ele afirma: “Essa ¢ a perfeita justica — a que nos leva
a amar mais o que vale mais, € amar menos o que vale menos (Vera rel., 48, 93).

Além disso, a pratica dessa virtfude entendida como ordem do amor nos tornarad
capazes de, em meio as adversidades, usarmos sabiamente tanto os bens quanto os males
desta vida, de modo que estes nos sirvam de meios que nos garantam a conquista da
verdadeira paz. Agostinho nos esclarece esta questao da seguinte forma:

Quando nds, mortais, entre a efemeridade das coisas, possuimos a paz que pode
existir no mundo, se vivemos retamente, a virtude usa com retiddo de seus bens;
mas, quando ndo a possuimos, a virtude faz bom uso até mesmo dos males de nossa
condigdo humana. A verdadeira virtude consiste, portanto, em fazer bom uso dos

bens e males e em referir tudo ao fim Gltimo, que nos pora na posse da perfeita e
incomparavel paz (Civ., XIX, 10).

3.2.4 A doutrina “uti-frui” e a ordem do amor

No entanto, a questdo das relagdes entre a ética, a no¢ao de ordem e o amor nao
ficara plenamente esclarecida, enquanto ndo entendermos outros dois termos fundamentais da
filosofia agostiniana que sdo os de “uso” e “frui¢do” ou, como os eruditos gostam de chamar,
a distincdo “uti” e ‘‘frui”, visto que estes conceitos estdo profundamente envolvidos com a
virtude, ou melhor, a ordem do amor.

O agir moral ndo ¢ outra coisa sendo a vida humana numa sequéncia de atos
individuais, os quais cada um implica, necessariamente, numa tomada de posicdo diante de
tudo aquilo com o que nos relacionamos. Sendo assim, ndo resta outra op¢do a nao ser
fruirmos ou utilizarmos das coisas. Portanto, a distingdo “uti-frui” € um principio do agir
humano®*® cuja finalidade é exatamente orientar a nossa agdo no sentido do que devemos usar
e do que podemos fruir, de modo que coloquemos em ordem o nosso amor. A respeito dessa
distin¢do, inicialmente, Agostinho escreve em A doutrina crista:

Entre as coisas, ha algumas para serem fruidas, outras para serem utilizadas e outras
ainda para os homens frui-las e utiliza-las. As que sdo objeto de frui¢do fazem-nos
felizes. As de utilizagdo ajudam-nos a tender a felicidade e servem de apoio para

chegarmos as que nos tornam felizes e nos permitem aderir melhor a elas (Doctr.
chr., 1,3, 3).

248 A respeito da doutrina “uti-fiui” como principio do agir humano vale a pena ler (Ramos, 1984, p. 88-92).
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Ora, sabemos que “fruir” significa gozar, desfrutar e que ‘“usar”, quer dizer
utilizar, isto ¢é, servir-se de algo. Que estas duas atitudes estejam na base de nossos
relacionamentos e nossa felicidade ¢ bastante evidente, até porque gozar nos lembra prazer.
No entanto, a questdo € o que esses dois termos significam numa perspectiva ética. Nesse
sentido “fruir” quer dizer afeicoar-se a um objeto por amor dele mesmo; enquanto “usar” ¢
servir-se de algo a fim de que, através dele, se possa adquirir aquilo que se ama e do qual se
pretende gozar. Nessa mesma linha de raciocinio, em as Qitentas e trés questoes diversas,
Agostinho explica esses termos da seguinte forma: “Diz-se que gozamos de uma coisa quando
dela recebemos prazer; e que usamos dela quando a referimos a causa de onde se deve
conseguir o prazer” (Div. qu., 30) 2%.

Todavia, ¢ necessario avaliar cuidadosamente até que se tenha certeza de que o
objeto que pretendemos fruir, realmente, merece ser amado. Por isso Agostinho, ao explicar
os termos da distingdo “uti-frui”, ja expressa essa preocupagdo, quando diz: “Fruir é aderir a
alguma coisa por amor a ela propria. E usar ¢ orientar o objeto de que se faz uso para obter o
objeto ao qual se ama, caso tal objeto merega ser amado” (Doctr. chr., 1, 4, 4. grifo nosso).

Esclarecida a diferenga entre essas duas atitudes, resta-nos agora aprofundar a
distingdo entre os objetos a serem amados, ou seja, entre os que devem ser usados € 0os que
merecem ser fruidos. Esse esclarecimento € necessario porque, neste caso, um pequeno erro
de calculo e toda a nossa caminhada em busca da felicidade estard destinada ao fracasso. O

proprio Agostinho nos adverte desse risco:

Se quisermos gozar do que se ha simplesmente de usar, perturbamos nossa
caminhada e algumas vezes até nos desviamos do caminho. Atados pelo amor das
coisas inferiores, atrasamo-nos ou alienamo-nos da posse das coisas feitas para
fruirmos ao possui-las (Idem., 1, 3, 3).

A respeito dos riscos que corremos quando desejamos fruir daquilo que
deveriamos apenas usar, vale a pena ler, em A4 doutrina cristd, a comparacao que o Hiponense
faz de nossa vida neste mundo com as dificuldades a que estdo expostos os peregrinos que,

estando em terra estrangeira, viajam em direcao a sua patria:

Suponhamos que somos peregrinos, que ndo podemos viver felizes a ndo ser em
nossa patria. Sentindo-nos miseraveis na peregrinagdo, suspiramos para que O
infortunio termine e possamos enfim voltar & patria. Para isso, seriam necessarios
meios de conducdo, terrestre ou maritimo. Usando deles poderiamos chegar a casa,
14 onde haveriamos de gozar. Contudo, se a amenidade do caminho, o passeio € a
condugdo nos deleitam, a ponto de nos entregarmos a fruicdo dessas coisas que

249 “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”. (Tradugdo nossa).
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deveriamos apenas utilizar, acontecera que ndo quereriamos terminar logo a viagem.
Envolvidos em enganosa suavidade, estariamos alienados da patria, cuja dogura
unicamente nos faria felizes de verdade (Doctr. chr., 1, 4, 4).

De modo que se quisermos ser realmente felizes precisamos saber “... usar deste
mundo, mas ndo fruirmos dele” (Idem., 1, 4, 4), isto ¢é, devemos utilizar, com sabedoria, as
coisas materiais e temporais, a fim de, através delas, sermos capazes de desfrutar das
espirituais e eternas, unicas que podem nos fazer verdadeiramente felizes. Afinal, como diz
Agostinho: “... devemos gozar unicamente das coisas que sdo bens imutdveis e eternos. Das
outras coisas devemos usar para poder conseguir o gozo daquelas” (Ibdem., 1, 22, 20).

Na verdade, falando claramente, ¢ apenas de Deus, enquanto Trindade, que
devemos fruir, visto que somente Nele encontramos a auténtica beatitude. Essa ideia ¢
afirmada, varias vezes, pelo bispo de Hipona em A4 doutrina crista, como por exemplo:

Mas, se aderes a esse objeto que amas e permaneces nele, pondo ai o fim de tua

alegria, entdo, com propriedade, dir-se-4 que gozas dele. Ora, tal deve acontecer
somente com a Trindade, isto €, o sumo e imutavel Bem (/bdem., 1, 33, 37).

O Pai, o Filho ¢ o Espirito Santo, isto ¢, a propria Trindade, una e suprema
realidade, ¢ a inica Coisa a ser fruida (/bdem., 1, 5, 5).

O Hiponense nos oferece, em suas obras, inimeras passagens nas quais ele insiste
que Deus ¢ o tnico capaz de nos fazer realmente felizes, motivo pelo qual somente Dele
devemos fruir. Como seria demasiado longo mostrar todas elas, por hora, bastam-nos apenas

mais essa que se encontra em 4 Cidade de Deus:

.. somente Deus é o bem que torna feliz a criatura racional ou intelectual. Assim,
embora nem toda criatura possa ser feliz (pois ndo alcangcam nem sio capazes de tal
graga as feras, as plantas, as pedras e as coisas assim), a que pode sé-lo ndo o pode
por si mesma, mas por Aquele que a criou. Torna-a feliz a posse daquele cuja perda
a torna miseravel, porque Aquele que ¢ feliz por si mesmo ndo pode ser miseravel
precisamente porque ndo pode perder-se (Civ., XII, 1, 2).

Todavia, que ninguém entenda erroneamente estas ultimas colocacdes € com base
nelas venha acusar Agostinho de semear o desprezo e o o0dio as coisas deste mundo e as
pessoas. Ao contrario, como a nossa esséncia ¢ o amor, ndo podemos viver sem amar; logo, o
problema ndo esta em amarmos, mas no fato de amarmos desordenadamente.

Em A Cidade de Deus encontramos um exemplo bastante esclarecedor de como se
distingue o amor ordenado daquele desordenado. Pois, uma vez que todas as criaturas sao

boas, elas serdo bem amadas se forem amadas com ordem e mal-amadas se esta for
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desrespeitada. Assim, usando como exemplo a beleza fisica e o ouro, o Hiponense explica a

essa diferenca:

A beleza do corpo, bem criado por Deus, mas temporal, infimo e carnal, é mal-
amado, quando o amor a ele se antepde ao devido a Deus, bem eterno, interno e
sempiterno. Assim, quando o avaro, abandonando a justica, ama o ouro, o pecado
ndo ¢ do ouro, mas do homem. E assim sucede a toda criatura, pois, sendo boa, pode
ser amada bem e mal. Amada bem, quando observada a ordem; mal, quando
pervertida (Civ., XV, 22).

Quanto ao tipo de ordem que deve ser seguida no amor enquanto virtude, o bispo

de Hipona explica: “Quatro sdo os objetos que devemos amar: o primeiro esta acima de nos; o

segundo somos nos proprios; o terceiro o que se acha ao nosso lado; o quarto o que esta

abaixo de nds” (Doctr. chr., 1, 23, 22). Logo, podemos dizer que, segundo Agostinho, o amor

¢ quadrimensional, visto que se orienta em quatro dire¢des que sdo: o amor de Deus, a nos

mesmos, ao proximo e as coisas deste mundo; abrangendo assim a totalidade do amor
humano (Capénaga, 1974, p. 304). Esclarecendo melhor essa questdo, ele escreve:

... todo homem, enquanto tal, deve ser amado por causa de Deus. Deus, porém, por

si proprio € digno de amor. E ja que Deus deve ser amado mais do que todos os

homens, cada um deve amar a Deus mais do que a si proprio. Da mesma forma,

deve-se amar o nosso proximo mais do que o nosso corpo, porque todas as coisas

hédo de ser amadas por Deus, ¢ o proximo pode gozar de Deus conosco, ao passo que

ndo o pode nosso corpo. Pois o corpo vive da alma e ¢é por ela que gozaremos de
Deus (Doctr. chr., 1,27, 28).

Dessa forma, pode-se dizer que, segundo o Hiponense, uma vida ética orientada
pela virtude como ordem do amor, se expressa na esfera do uso pelo amor de si mesmo,
enquanto alma e corpo e igualmente dos outros, elevando-se, a partir dai, até¢ a esfera da
frui¢do no amor de Deus por Ele mesmo. Isso significa que, de acordo com Agostinho,
podemos usar de todas as coisas, desde que as utilizemos com a finalidade de atingir a frui¢do

de Deus, uma vez que esta ¢ a unica capaz de nos satisfazer plenamente.

3.2.5 A concupiscéncia e a caridade

Finalizamos essa secdo esclarecendo o entendimento agostiniano acerca dos
conceitos de concupiscéncia **° e caridade, destacando a diferenga entre eles. Além disso,
analisaremos como ambos se articulam com a doutrina uti-frui € com a virtude enquanto

ordem do amor.

239 Nos primeiros escritos de Agostinho, o termo mais usado é cupiditas e ndo concupiscentia, porém esta
ultima passard a ser utilizada com o mesmo sentido da primeira, de modo permanente, nos debates
antipelagianos (Burnell, 2018, p. 258-259).
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Inicialmente podemos dizer que, assim como de uma vontade mad nasce a

perversdo, de toda vontade boa nasce a retiddo. Pois, enquanto aquela se identifica com o

vicio, isto ¢, com o uso desordenado das coisas, esta se iguala a virtude ou ao uso bem

ordenado das mesmas. Nas Oitenta e trés questoes diversas, Agostinho ¢ muito claro acerca
da correspondéncia desses termos:

Deste modo, toda perversdo humana, que se chama também vicio, consiste em

querer usar do que deve gozar-se, e gozar do que se deve usar. E por sua vez, toda

retiddo, que se chama também virtude, consiste em gozar do que deve gozar-se, ¢
usar do que deve usar-se (Div. qu., 30) %!,

Esse amor desordenado, que se caracteriza pela auséncia da virtude, uma vez que
busca deleitar-se de todas a coisas sem as referir a Deus ¢, geralmente, chamado pelo bispo de
Hipona também de concupiscéncia, como nesta passagem de A doutrina cristd, na qual ele
afirma: “Chamo [...] concupiscéncia ao movimento da alma cujo fim € fruir de si proprio, do
proximo e de qualquer objeto sensivel, sem referéncia a Deus” (Doctr. chr., 111, 10, 16).

Por outro lado, ao amor ordenado que procura fruir de Deus por Ele mesmo,
Agostinho denomina de caridade; visto que, na mesma obra, ele a define, precisamente,
assim: “Chamo caridade ao movimento da alma cujo fim ¢ a frui¢do de Deus por ele
proprio...” (Idem., 111, 10, 16). E alguns anos depois, com uma linguagem mais devocional,
falando desse amor nas Confissoes, ele reafirma essa ideia, escrevendo: “Pouco te ama aquele
que ao mesmo tempo ama outra criatura, sem ama-la por tua causa” (Conf., X, 29, 40).

Todavia, o que devemos fazer para que esse amor ordenado cres¢a em nds? Ora,
para que isso ocorra, precisamos encontrar um meio de alimenta-lo. E sempre contrapondo
caridade e concupiscéncia, Agostinho explica que para que uma aumente € necessario que a
outra diminua. Portanto, se realmente desejamos que a caridade cres¢a em nos devemos ter a
coragem de reduzir, a0 minimo, a concupiscéncia. Mas, deixemos que ele mesmo explique

essas coisas:

... 0 veneno da caridade ¢ a esperanga de conseguir ou conservar bens temporais; o
seu alimento ¢ a diminui¢do da concupiscéncia; a sua perfei¢do, a auséncia da
concupiscéncia; [...] porque a raiz de todos os males ¢ a concupiscéncia [...]. Logo,
quem quiser alimenta-la [a caridade], que se dedique tenazmente em diminuir as
concupiscéncias (Div. qu., 36, 1) 22,

21 “De este modo, toda perversion humana, que se llama también vicio, consiste en querer usar de lo que debe

gozarse, y gozar de lo que debe usarse. Y a su vez, toda rectitud, que se llama también virtud, consiste en
gozar de lo que debe gozarse, y usar de lo que debe usarse”. (Traducdo nossa).

252 « . el veneno de la caridad es la esperanza de conseguir y conservar bienes temporales; su alimento es la
disminucion de la codicia; su perfeccion, la ausencia de la codicia; [...] porque también la raiz de todos los
males es la codicia, [...]. Asi pues, quien quiera alimentarla, que se dedique con teson a disminuir las
codicias”. (Tradug@o nossa).
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E o bispo de Hipona, em outras obras, insiste repetidamente nessa mesma ideia.
Por exemplo, em A doutrina cristd, ele escreve: “Quanto mais for destruido o reino da
concupiscéncia, tanto mais aumentara o da caridade” (Doctr. chr., 111, 10, 16); e, outras vezes,
como em seu Comentario aos Salmos, ele exorta: “Refreie-se a cobica, excite-se a caridade”
(En. Ps., 31,11, 5).

Ditas essas coisas, fica entdo demonstrado que a verdadeira virtude, ou seja, o
amor ordenado ¢ exatamente aquilo que Agostinho chama de caridade, uma vez que como ele

(13

afirma: “... o amor das coisas dignas de serem amadas se chama com mais propriedade de
caridade” (Div. qu., 35)*3; pois, esta, assim como a virtude enquanto ordem do amor, sabe
usar de todas as coisas tendo em vista da fruicdo de Deus por Ele mesmo. Portanto,
concluimos a presente secdo afirmando que esse € o segundo conceito agostiniano de

caridade ou, dito de outro modo, o seu segundo nivel.

3.3 O amor como fundamento da sociedade humana

Se, como afirma Agostinho, a verdadeira felicidade consiste na frui¢ao divina e,
se a atingimos pelo cumprimento do primeiro mandamento, que necessidade haveria de se
amar o proximo? Pois, se para alcanca-la € necessario que o ser humano faga de Deus o objeto
absoluto de seu amor, que espago sobraria em seu coragdo para amar os outros? Esses
questionamentos parecem absurdos para um crente, mas ndo para um filésofo **. E verdade
que todos queremos ser felizes, porém, ninguém consegue se imaginar ser feliz sozinho. Se,
por um lado, aquele que ama a Deus teme que amando os outros o estaria traindo € pondo em
risco sua felicidade; por outro, também sente necessidade deles e desconfia que se ndo for
capaz de inclui-los em seu amor ndo conseguird ser completamente feliz. Portanto, ¢ o amor

que, mais uma vez, inquieta 0 nosso coragao.
3.3.1 Exigéncias naturais, racionais e religiosas da sociabilidade humana
Na realidade, o ser humano ndo consegue ser feliz sozinho porque sua propria

natureza o impulsiona para a vida em sociedade?®. Assim, para satisfazer esta tendéncia

social e ser completamente feliz, ele precisa encontrar o equilibrio entre o transcendente e o

233 « el amor de las cosas dignas de ser amadas se llama con mds propiedad caridad”. (Tradugdo nossa).

234 Noutras palavras essas perguntas traduzem o mesmo teor daquela que Hannah Arendt fez na introducdo de
sua tese, ao escrever: “... a questdo de saber como o homem face a Deus (coram Deo), isolado de tudo o que
tem relagdo com o mundo, pode ainda interessar-se pelo proximo™. (1997, p. 13. grifo nosso).

255 Os estoicos tematizaram essa necessidade humana de viver em sociedade como sendo um impulso natural.



107

imanente, isto é, entre amar a Deus e amar os seus semelhantes. Na verdade, existem varias
motivagdes que o levam a conviver com os outros, que podem ser resumidas a trés, que sao de
ordem natural, racional e religiosa.

Agostinho, assim como os estoicos, também se questionou acerca da necessidade
de convivermos uns com os outros e descobriu que a causa fundamental dessa tendéncia nao ¢
outra coisa sendo a “... natureza comum que une todos os homens entre si”’ (Ep., 130, 6, 13); o

(13

que nado significa uma mera semelhanga, mas, sobretudo, que eles estao ligados “... pela
comunhdo da mesma natureza” (Civ., XVIII, 2, 1), isto €, por um parentesco comum. Em A4
Cidade de Deus, o Hiponense fala explicitamente desta origem do género humano, nos

seguintes termos:

Quanto ao homem, chamado, por cria¢do, natural, a ocupar lugar entre os anjos e 0s
irracionais, Deus criou apenas um. [...] Deus fé-lo um e s, ndo para priva-lo da
sociedade humana, e sim para encarecer-lhe sempre mais a unidade social e o
vinculo da concoérdia, que aumentaria, se os homens ndo se unissem apenas pela
semelhanca da natureza, mas também pelos lagos de parentesco (/dem., XII, 21).

Além dessa unidade ontoldgica, o ser humano sente que precisa viver em
sociedade por motivos bem mais concretos, que vao desde a sobrevivéncia fisica, uma vez
que em comunidade ¢ mais facil adquirir os bens necessarios para manté-la, até a satisfagao
de suas caréncias afetivas. A respeito destas, um exemplo bem claro ¢ o anseio que temos de

(13

fazer amigos; pois, como diz Agostinho, *“... que consolo melhor encontramos, entre as
agitacdoes e amargores da sociedade humana, que a fé sincera e o mutuo amor dos bons
amigos?” (Ibdem., XIX, 8).

Alias, o ser humano nasce e cresce em sociedade, nela ¢ educado e se humaniza, o
que lhe seria impossivel fora dela. E ao chegar a idade adulta continua vivendo nela, mesmo
tendo que deixar a casa paterna para formar sua parentela. E assim, enquanto pequenas
sociedades articuladas entre si, as varias familias formam a cidade; e estas, unidas umas as
outras, o estado ou pais; e estes, em conjunto, compdem a grande sociedade de todos os seres
humanos. Ou melhor, nas palavras de Agostinho: “Depois da cidade ou urbe vem o orbe da
terra, terceiro grau da sociedade humana, que percorre os seguintes estagios: casa, urbe e
orbe” (Civ., XIX, 7).

Portanto, sdo tantos os motivos de ordem natural que nos levam a esse
relacionamento com os outros, que se pode afirmar que esta convivéncia com 0s Nossos

semelhantes € tdo inerente e necessaria que, fora da vida em sociedade, a propria existéncia

humana estaria gravemente comprometida.
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Ademais, a sociabilidade humana ¢ algo tdo natural que ndo apenas ¢ impensavel
para o ser humano viver isolado, mas também, dessa forma, lhe seria impossivel ser feliz.
Assim sendo, o Hiponense da “... ampla acolhida a opinido de que a vida do sabio ¢ vida de
sociedade” (Civ., XIX, 5); posto que, os filésofos antigos ja afirmavam que a “... vida feliz ¢
também vida social, que, como os proprios, ama por si mesmos os bens dos amigos e lhes
deseja o que para si deseja” (Idem., X1X, 3, 2).

Entdo, se realmente desejam ser felizes, enquanto racionais, os seres humanos
devem seguir a sua propria natureza; de modo que precisam conviver, querendo para os outros
0 bem que igualmente anseiam para si; visto que esta ¢ uma lei escrita em seus coragdes.
Logo, nao ¢ bom que eles vivam isolados, mas em sociedade amando-se mutuamente; no
entanto, se isso nao for possivel “... por amor reciproco, a0 menos seja em razdo da natureza
comum que une todos os homens entre si” (Ep., 130, 6, 13).

Por conseguinte, reconhecendo sua necessidade de viver em sociedade, desde a
antiguidade o ser humano tem utilizado a razdo para estabelecer normas de convivéncia que
tornem a sua vida tranquila e feliz. Dessa forma, ele tem buscado uma conduta que, a um sé
tempo, lhe traga harmonia consigo mesmo e com os outros, ja que “... assim como ndo ha
ninguém que ndo queira sentir alegria, [...] também ‘ndo ha ninguém que ndo queira ter paz’”
(Civ., XIX, 12, 1). E, uma vez que ninguém consegue ser feliz isolado, essa busca tem sido
ndo somente para criar uma moral individual, mas também para estabelecer uma ética capaz
de gerar a “... paz dos homens entre si, sua ordenada concordia” (Idem., XIX, 13, 1).

Além disso, as mitologias e as religides antigas também reconheceram esta
sociabilidade natural do ser humano e influenciaram, direta ou indiretamente, em sua
ordenacao. Assim, se recorremos a historia, veremos que as primeiras normas morais foram
elaboragdes da fé e ndo da razdo. Pois, enquanto a consciéncia humana ndo atingiu o nivel da
critica racional, foram os mitos ¢ e as crencas politeistas que, além de oferecerem um sentido
para tudo, serviram também de fundamento para a organizacao da vida em sociedade (Wilges,

2005, p. 16). E mesmo quando, entre os gregos, a filosofia comegou a assumir esse papel 27,

2% Bronislaw Malinowski, em seu estudo O mito na psicologia primitiva, afirma: “O mito cumpre, na cultura
primitiva, uma funcdo indispensavel: expressa, da animo e codifica o credo, salvaguarda e reforga a
moralidade, responde pela eficacia do ritual e contém regras praticas para a orientagdo do homem”. — “El
mito cumple, en la cultura primitiva, una indispensable funcion: expresa, da brios y codifica el credo,
salvaguarda y refuerza la moralidad, responde de la eficacia del ritual y contiene reglas prdcticas para la
guia del hombre” (1948, p. 36).

E importante salientar que entre os gregos, com a filosofia oferecendo uma explicagdo racional para tudo,
ainda assim, eles continuaram, por séculos, tendo a religido publica politeista como o fundamento da
organizacao de sua vida social. Inclusive, vale destacar que, no inicio d’4 verdadeira religido, Agostinho faz
uma severa critica a incoeréncia dos filésofos gregos que, apesar de questionarem os deuses da religido
publica, frequentavam os seus templos com os discipulos (Vera rel., 1, 1).

257
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0s outros povos continuavam pautando as suas normas de conduta moral exclusivamente pela
crenca em seus deuses.

Porém, entre todos os povos antigos, destacou-se um que, apesar de pequeno e
dominado pelos grandes impérios, tornou-se especial por causa de sua crenga monoteista 2%,
Estamos falando do povo Hebreu 2*° que, de acordo com seus escritos sagrados, recebeu de
Deus, através de Moisés, um decalogo que selou, com esse Deus unico e invisivel, uma
alianca sagrada e o tornou o seu povo (Ex 20, 1-17; Dt 5, 1-22). O cumprimento desses
preceitos seria, a um s6 tempo, uma forma do povo de Israel se relacionar com Javé > e a
norma suprema de organizacao da sua vida em sociedade.

Entre os israelitas, mesmo antes da vinda do Messias, ja era possivel encontrar em
suas Escrituras, embora nao claramente como Jesus o fez, a ideia de que estes dez
mandamentos poderiam ser reduzidos a dois (Dt 6, 5; Lv 19, 18). Esta forma resumida da Lei
divina foi, explicitamente, apresentada pelo Nazareno®®' durante o antncio das suas Boas
Novas (Mt 22, 37-40). Agostinho, salientando o seu aspecto moral, afirma que “... a perfeigao

da Lei e seu cumprimento sdo os dois preceitos da caridade” (lo. ev. tr., 17, 6) 2. Em 4

doutrina cristd, ele expde esta sintese judaico-cristd do decélogo da seguinte forma:

Diz o evangelho: ‘Amaras o Senhor teu Deus de todo o teu coracdo, de toda a alma,
de todo o entendimento; e amaras o teu proximo como a ti mesmo. Desses dois
mandamentos dependem toda a lei e os Profetas’. Portanto, o fim do preceito é o
amor, mas esse amor ¢ duplo. Tem por objeto a Deus e ao proximo (Doctr. chr., 1, 6,
27).

Portanto, ratificando o duplo preceito do amor, Jesus reconhece nele a esséncia da
antiga revelacdo e, a0 mesmo tempo, o apresenta como a lei divina fundamental para toda e
qualquer sociedade humana. Todavia, neste sentido, ele propde uma novidade aos seus

(13

discipulos, que no dizer de Agostinho, ndo ¢ “... que seja um mandamento diferente, ¢ o
mesmo” (Ep. lo. tr., 1, 10); no entanto, toda Lei de Deus, ¢ agora resumida, pelo Nazareno,

em um Unico e novo preceito. Esta inovacdo que o cristianismo traz a lei do amor ¢

2% O historiador José Robson Arruda é enfatico ao afirmar: “A religido dos hebreus era a tUnica religido

monoteista da antiguidade” (1985, p. 96).

2% O povo Hebreu, ao longo de sua historia, foi agregando para si outros nomes, como povo de Israel e ainda de
povo Judeu; de modo que, os trés titulos sdo usados para designar o mesmo povo.

260 Javé foi o primeiro nome pelo qual o Deus tnico se revelou a Moisés. Também pode aparecer escrito como
Jeovad ou lahweh; essa variagdo acontece porque na lingua original do texto sagrado ndo havia vogais. Este
nome significa literalmente: “Eu sou aquele que é” ou “Eu sou aquele que serei” (Ex 3, 13-15).

261 Este foi um dos varios titulos dados a Jesus, uma vez que ele foi criado, por José e Maria, na cidade de Nazaré
na regido da Galileia.

262« la perfeccion de la ley, y su cumplimiento son los dos preceptos de la caridad”. (Tradugdo nossa).
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apresentada pelo bispo de Hipona, em seu Comentdrio a Primeira Epistola de Sao Jodo, nos

seguintes termos:

Que lei de Deus ¢ essa? O mandamento de Deus? Qual mandamento é esse? O novo
mandamento que ¢ chamado novo, porque renova o homem, ¢ este: ‘Dou-vos um
mandamento novo: que vos ameis uns aos outros’. Vede, essa ¢ a mesma Lei de
Deus (Idem., X, 4).

Esta reducdo de toda Lei divina a um tnico mandamento, anunciada por Jesus,
nao foi apenas uma novidade com relacao a anterior, mas também, e por diversas razdes, algo
realmente revolucionario. Todavia, deixemos para aprofundar essa tematica na proéxima segao,

quando, entdo, falaremos da caridade fraterna.

3.3.2 O amor é o alicerce da vida social

Retomando a questdo da sociabilidade, pode-se dizer que, de fato, o que estd na
base de todas as associagdes humanas, desde as mais simples, como os fa-clubes, até as mais
complexas, como a organiza¢do da sociedade civil através do Estado, ndo ¢ outra coisa sendo,
exatamente, o amor. Essa tese Agostinho faz questdo de explicar com um exemplo tirado do

cotidiano:

Nos palcos [...], ¢ um fato o espectador gostar, em especial, de um artista e julgar a
arte dele como de grande valia ou ainda a considerar isso como bem supremo.
Igualmente, gosta de todos os que partilham dessa sua admiragdo. Nao por causa
desses admiradores, mas por causa do idolo comum. E quanto mais o amor por
aquele artista for ardente, tanto mais o admirador esforgar-se-a, por todos os meios a
seu alcance, de o fazer admirar por muitos ¢ desejara exibi-lo a uma grande plateia.
Se encontrar alguém indiferente, estimula-lo-a quanto pode, com elogios ao artista
de sua predilegdo. Se encontrar um que se oponha, aborrece-se veementemente com
o menosprezo a seu favorito. Por todos os meios, procura reparar esse descaso
(Doctr. chr., 1, 29, 30).

Dessa forma, Agostinho explica que o amor ¢ uma for¢a capaz de unir os seres
humanos, uma vez que estes se associam em torno daquilo que amam. Pois, a partir do
momento que estimam algo como um bem supremo, o amam e logo querem que todos se
unam a eles nesse amor; ndo pelos outros, mas por causa do bem que elegeram como
merecedor de seu amor.

Como demonstramos anteriormente, o amor ¢ o motor de todas as agdes humanas,
sejam elas boas ou mas. Assim, visto que sentimos uma necessidade irresistivel de viver em
sociedade, ndo € outra coisa que nos leva a isso a ndo ser o proprio amor (Conf., XIII, 9, 10).

Entretanto, como este amor, que nos move em todas as dire¢des, ¢ um desejo, a questdo agora
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¢ saber o que amamos, ou melhor, o que desejamos quando buscamos essa convivéncia com
0s outros.

Analisando associagdes maiores € mais complexas, Agostinho conclui que toda a
sociedade humana esta baseada nesse amor-desejo. Isto significa que o fundamento da vida
social esta no fato de os seres humanos, de determinada coletividade, nutrirem desejos pelos
mesmos objetos e pressuporem que a unido entre eles facilitard a sua aquisi¢do. Assim sendo,
pode-se avaliar o nivel de uma comunidade, a partir da qualidade dos objetos desejados pelos
seus integrantes, ou seja, do tipo de amor-desejo que os mantém unidos. Em A Cidade de
Deus, ele explica estas coisas quando, apds discutir a concepgao ciceroniana de povo, oferece
outra que julga mais acessivel, dizendo:

Se pomos de lado essa defini¢do de povo e damos esta: ‘O povo ¢ o conjunto de
seres racionais associados pela concorde comunidade de objetos amados’, é preciso,
para saber o que ¢ cada povo, examinar os objetos de seu amor. Nao obstante, seja
qual for seu amor, se ndo ¢ [um] conjunto de animais desprovidos de razdo, mas
seres racionais, ligados pela concorde comunhdo de objetos amados, pode, sem

absurdo algum, chamar-se povo. Certo que sera tanto melhor quanto mais nobres os
interesses que os ligam e tanto pior quanto menos nobres (Civ., XIX, 24).

Todavia, para que qualquer sociedade humana possa cumprir essa fungdo ¢
necessario que nela reine a ordenada concérdia 2. E, embora esta seja uma ... paz temporal
comum aos bons e aos maus” (Idem., XIX, 26), ela ¢ o bem mais nobre da cidade; visto que,
“... mesmo entre as coisas terrenas e mortais nada existe [...] mais desejavel ao desejo, nem
superior em exceléncia” (/bdem., XIX, 11). No entanto, o grande valor desta paz urbana
consiste, exatamente, no fato dela garantir a posse e o usufruto dos objetos amados pelos seus
cidaddos 24,

Entretanto, toda paz, mesmo aquela da cidade terrena, se for verdadeira, sera

13

sempre fruto da justiga. Uma vez que, como diz o bispo de Hipona: “... onde nao existe
verdadeira justica ndo pode existir comunidade de homens fundada sobre direitos
reconhecidos ...” (Civ., XIX, 21, 1). Por conseguinte, sem justi¢a ¢ impossivel haver paz; e na
auséncia desta a urbe ndo conseguira realizar sua principal funcdo, que ¢ exatamente

assegurar a populagdo a aquisi¢ao das coisas que ela ama.

263 Como ja demonstramos, para Agostinho, a ordenada concérdia e sindnimo de paz social.
264 “E a paz de cada uma delas consiste em ver realizados todos os seus desejos” (Civ., X1V, 1).
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6

Na verdade, Cicero ja havia declarado pela boca de Cipido, o africano 2%°, em seu

didlogo 4 Republica, que nao pode haver concordia entre os seres humanos sem que exista
justica; uma vez que esta é o fundamento de toda sociedade humana, cidade ou republica °.
Em A Cidade de Deus, o Hiponense transcreve literalmente essas afirmagdes do tribuno
romano:

Dissera Cipido no fim do segundo livro que assim como na citara, nas flautas, no
canto e nas proprias vozes se deve guardar certa consondncia de sons diferentes,
sob pena de a mudanc¢a ou a discorddncia ferirem ouvidos educados, e tal
consondncia, grac¢as a combinac¢do dos mais dessemelhantes sons, se torna
concorde e congruente, assim também igual tonalidade na ordem politica admitida
entre as classes alta, média e baixa suscitava o congragamento dos cidaddos. E
aquilo que no canto os musicos chamam harmonia era na cidade a concordia, o
mais suave e estreito vinculo de consisténcia em toda republica, que sem justica ndo
pode em absoluto, subsistir. A seguir disserta larga e belamente sobre a necessidade
que a cidade tem de justiga e sobre os prejuizos que sua auséncia lhe acarreta (Civ.,
11, 21, 1) 7.

Mais adiante, na mesma obra, comentando o conceito ciceroniano de republica 2%,

Agostinho acrescenta: “Se, por conseguinte, a republica ¢ a coisa do povo e ndo existe povo
que ndo esteja fundado sobre direitos reconhecidos ¢ ndo ha direito onde ndo ha justica,
segue-se que onde ndo ha justica ndo ha republica” (Idem., XI1X, 21, 1). Logo, ele conclui que
a sociedade ou republica ndo sera capaz de desempenhar a sua fungao se nela nao reinar a paz,
ou seja, a ordenada concdrdia, e esta ndo existird enquanto a justica ndo prevalecer entre os
seus cidadaos.

Todavia, faz-se necessario esclarecer o conceito de justi¢a. Para Agostinho, assim
como para os gregos, entre as quatro virtudes cardeais, a mais importante € a justi¢a. Afinal,
além dela ser superior ¢ também ... imortal, e ao invés de cessar, aperfeicoar-se-4 em nos”
(Trin., X1V, 9, 12). No entanto, embora concorde com os antigos que a justica ¢ “... a virtude

que dé a cada qual o seu” (Civ., XIX, 21, 1) e que nela ha um aspecto pessoal e social, ele os

supera quando chama a atencdo para sua dimensao transcendente. Por conseguinte, quando se

265 Cipido, denominado de africano, ¢ um dos protagonistas deste didlogo de Cicero, o qual contou com a
participagdo de oito pessoas; o0 mesmo aconteceu, provavelmente, em 129 a.C., na residéncia de férias do
proprio Cipido (D’Ors, 2015, p. 9).

266 Vale salientar que tanto em Agostinho como em Cicero, os termos: sociedade, cidade e republica se

confundem em significado. Pois, a diferenciagdo entre esses conceitos s6 ocorrerd a partir da filosofia

moderna.

O trecho grifado em italico j& aparece dessa forma na edi¢do que estamos utilizando porque se trata de uma

citacdo direta que Agostinho faz de 4 Republica de Cicero (Resp., 11, 42, 69). No entanto, ¢ importante

salientar que as tradugdes brasileiras, geralmente, fecham o livro II dessa obra no capitulo 41, de modo que, a

maioria delas, ndo traz essa parte transcrita pelo bispo de Hipona.

268 «“Assim, a coisa publica (republica) é o que pertence ao povo” — “Asi, pues, la cosa piblica (republica) es lo
que pertenece al Pueblo” (Idem., 1, 25, 39). E um pouco adiante a mesma ideia se repete: “... toda republica,

que, como eu disse, ¢ o que pertence ao povo” — “... toda republica, que, como he dicho, es lo que pertenece
al Pueblo” (Ibdem., 1, 26, 41).

267
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pergunta: “Que dizer da justica, cujo objeto € dar a cada qual o que ¢ seu?” (Civ., XIX, 4, 4) o
. ~ , u tribuic ’ nelusive nu
Hiponense ndo esta pensando somente numa reta distribuicdo dos bens, mas inclusive numa
justa relagdo dos seres humanos com Deus; visto que esta ¢ a condicao sine qua non da

verdadeira justiga. Ele esclarece essa questao nos seguintes termos:

Quando a alma esta submetida a Deus, impera com justi¢a sobre o corpo ¢, na alma,
a razdo, submetida a Deus, manda com justiga a libido e as demais paixdes.
Portanto, quando o homem n@o serve a Deus, que justica hd nele? A verdade ¢ que,
se ndo serve a Deus, a alma ndo pode com justica imperar sobre o corpo, nem a
razdo sobre as paixdes. E, se no homem individualmente considerado ndo ha justica
alguma, que justica pode haver em associagdo de homens composta de individuos
semelhantes? (Idem., XIX, 21, 2. grifo nosso).

Dessa forma, o fundamento da verdadeira justica sera o duplo preceito da
caridade. Pois, somente quando o ser humano ama a Deus de todo o coragdo, de toda a alma e
de todo espirito e ao proximo como a si mesmo ¢ que ele estard sendo justo com Deus, o
proximo e consigo. Assim, comecando pelos seus familiares e estendendo-se aqueles com os
quais se relaciona, mantera a paz com todos porque agird com justica. Agostinho confirma

essas coisas, dizendo:

E, posto o Divino Mestre ensinar dois preceitos principais, a saber, o amor a Deus e
0 amor ao proximo [...] € 1oégico leve cada qual a amar a Deus [e] o proximo a quem
o mandam amar como a si mesmo. Assim deve fazer com a esposa, com os filhos,
com os domésticos e com os demais homens com quem puder, como quer olhe o
proximo por ele, caso venha a necessitar. Assim terd paz com todos em tudo que
dele dependa ... (Ibdem., X1X, 14).

E 4 medida que, uma “... coisa ndo ¢ a ventura da cidade e outra a do homem, pois
toda cidade ndo passa de sociedade de homens que vivem unidos” (/bdem., 1, 15, 2), nada
mais logico concluirmos que se cada ser humano amar, com justica, a Deus, a si mesmo € ao
proximo, o resultado disso ndo serd outra coisa sendo uma sociedade justa e fraterna. Se
lermos com atengdo, veremos que, com palavras diferentes, ¢ exatamente isso que o bispo de
Hipona nos ensina, quando escreve:

Desse modo, em todos os homens, cidaddos de tal cidade e obedientes a Deus, a
alma imperara fielmente e com ordem legitima sobre o corpo e a razdo sobre as
paixdes. Dessa maneira, como um sé justo vive da fé, assim também o conjunto e o

povo dos justos viverdo dessa fé, que age pela caridade, que leva o homem a amar a
Deus como deve e ao proximo como a si mesmo (/bdem., XIX, 23, 5).

Assim sendo, fica devidamente esclarecido que o duplo preceito da caridade ¢ o
fundamento da justica tanto no seu aspecto pessoal quanto social. Portanto, somente quando

cada cidaddo amar a Deus acima de todas as coisas e, por causa desse amor a Ele, amar
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também o préximo como a si mesmo ¢ que, finalmente, conseguiremos estabelecer a tao

idealizada sociedade justa, fraterna e igualitaria.

3.3.3. Dois amores fundaram duas cidades

Além disso, embora existam varias formas de associagdes entre os seres humanos
de acordo com os objetos que eles amam, se pensarmos na espécie humana espalhada “... pela
terra toda e [...] ligada pela comunhdo da mesma natureza” (Civ., XVIII, 2, 1), é possivel
afirmar que, apesar da diversidade de povos, linguas, leis, costumes e lugares, a mesma esta
dividida em apenas duas grandes sociedades de géneros bem diferentes. Vejamos como o

Hiponense as apresenta.

Dai que, sendo tantos e tio grandes os povos disseminados por todo o orbe da terra,
tdo diversos em ritos e em costumes e tdo variados em lingua, em armas ¢ em
roupas, ndo formem sendo dois géneros de sociedade humana, que, conformando-
nos com nossas Escrituras, podemos chamar duas cidades. Uma delas ¢ a dos
homens que querem viver segundo a carne, a outra, dos que querem viver segundo o
espirito, cada qual em sua propria paz (Idem., XIV, 1).

A essas duas grandes comunidades humanas, o Filésofo Africano chama de

Cidade Terrestre e Cidade Celeste’. Na primeira, os cidaddos amam acima de tudo a si

mesmos e, por causa deste amor, amam os bens deste mundo e, com a finalidade de obté-los e

usufrui-los, se congregam e buscam a paz que lhes permita a sua posse e o gozo tranquilo.

Enquanto na segunda, os seus cidaddos amam em primeiro lugar a Deus e, por causa d’Ele,

amam-se mutuamente usando dos bens deste mundo e da paz temporal para que, através

destes, possam fruir de Deus o quanto ¢ possivel nesta vida e mais plenamente na eternidade.
Mas, deixemos que o proprio Hiponense as defina.

Dois amores fundaram, pois, duas cidades, a saber: o amor proprio, levado ao

desprezo de Deus, a terrena; o amor a Deus, levado ao desprezo de si proprio, a

celestial. Gloria-se a primeira em si mesma e a segunda em Deus, porque aquela

busca a gléria dos homens e tem esta por maxima gldria a Deus, testemunha de sua
consciéncia (Ibdem., X1V, 28. grifo nosso).

Todavia, ¢ importante destacar que, em seu Comentario aos Salmos, Agostinho
prefere denominé-las Babilonia e Jerusaléem, dando-lhes assim uma conotacdo biblica ainda

mais forte. Porém, colocando sempre o amor como fundamento das mesmas, diferenciando-

269 O proprio Agostinho faz questdo de justificar, no inicio do décimo primeiro livro de 4 Cidade de Deus, que a
origem destes dois termos ¢ autenticamente biblica (Civ., XI, 1).
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as, exatamente, pela espécie de amor que as estabelece ¢ mantém. Vejamos um exemplo

disso:

E vede os nomes destas duas cidades: Babilonia e Jerusalém. Babildnia traduz-se
por confusdo, e Jerusalém por visdo de paz. Prestai atencdo a cidade de confusdo
agora, a fim de entenderdes a visdo de paz. Tolerai a primeira e suspirai pela
segunda. Como se podem distinguir estas duas cidades? [...] Dois amores constroem
estas duas cidades: o amor de Deus constroi Jerusalém; o amor do mundo constroi
Babilonia (En. Ps., 64, 2. grifo nosso).

Sendo assim, ainda que possamos amar muitas coisas, existem apenas duas
formas de amar, que sdo: o amor-cobica ¢ o amor-caridade. Agostinho os diferencia
afirmando que: “O amor de Deus, o amor ao proximo chama-se caridade; o amor do mundo, o
amor deste século denomina-se cobica” (Idem., 31, II, 5). Porém, uma vez que estes sao
antagonicos, em seu Comentdrio a Primeira Epistola de Sdo Jodo, ele nos aconselha a optar
pelo melhor, nos seguintes termos:

Ha dois amores: o do mundo e o de Deus. Se o amor do mundo fixar residéncia em
nos, o amor de Deus ndo poderd entrar. Que se afaste o amor do mundo e tenha
morada em no6s o amor de Deus. Que o melhor tome conta do lugar. Se antes amavas
o mundo ndo ames mais. Quando esvaziares o coragdo do amor terreno, haurirds o

amor divino. E nele logo comega a habitar a caridade da qual nenhum mal pode
proceder (Ep. lo. tr., 11, 8).

Entretanto, ao descrevé-los em seu Comentario literal ao Génesis, ele utiliza de
uma linguagem bem diferente; pois, a cobi¢a ¢ chamada de amor privado, e a caridade de
amor social. Todavia, essa oposicao radical s6 ¢ compreensivel quando se entende que, para
Agostinho, amor social significa amor ao bem comum, enquanto amor privado quer dizer
amor ao proprio bem, ou seja, um amor que deseja possuir um bem excluindo os outros dessa

posse (Trape, 2017, p. 358). Mas, deixemos o Hiponense falar.

Estes dois amores, dos quais um € [...] social, o outro privado, um que olha para o
bem da utilidade comum [...], o outro, que submete 0 comum a seu poder por causa
da dominagdo arrogante, [...] um amigavel, o outro, invejoso, um que quer para o
proximo o que quer para si, o outro, que quer submeter o proximo a si, um que
governa o proximo para a utilidade do préoximo, o outro, para a sua utilidade; [...]
separam as duas cidades fundadas no género humano [...], uma dos justos, a outra
dos pecadores (Gn. litt., XI, 15, 20).

3.3.4. Algumas questoes acerca da doutrina das duas Cidades

Tendo em vista que o proposito deste trabalho ¢ uma andlise do conceito de amor
em Agostinho, o que dissemos até aqui a respeito da doutrina das duas Cidades ja seria

suficiente, posto que, neste caso, nosso interesse ¢ apenas demonstrar que ambas estdo
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alicercadas no amor. No entanto, ndo ¢ possivel ir adiante sem elucidar, ainda que
parcialmente, alguns mal-entendidos geralmente cometidos quando se trata desse tema.

Em primeiro lugar ¢ preciso deixar claro que Cidade Terrestre e Cidade Celeste
nao sdo urbes concretas, mas duas associagdes espirituais de seres humanos, pois, o que as
constitui ndo sdo ruas, prédios ou monumentos, mas o amor que une os seus cidadaos. A fim
de explicar essa realidade, o bispo de Hipona afirma: “Ouvistes dizer e estais cientes de que
existem duas cidades, por enquanto materialmente interpenetradas, mas separadas pelo
coragao ...” (En. Ps., 136, 1). Essa tese fica ainda mais compreensivel em sua Primeira

Catequese aos ndo cristdos, quando ele escreve:

Assim, duas cidades se estendem desde o inicio do género humano até o fim dos
tempos [...]. Pois todas as pessoas que amam a soberba e a dominagéo terrestre pelo
vao inchago e pompa da arrogancia, como também todos os espiritos que amam
estas coisas e buscam a propria gloria, humilhando as pessoas, se agrupam numa
mesma sociedade [...]. De outro lado, todas as pessoas e todos os espiritos que, com
humildade, buscam a gloria de Deus e ndo a sua e o seguem piamente, pertencem a
uma mesma sociedade (Cat. rud., XIX. 31).

Entdo, ainda que separadas pelo coragdo, “... ambas as Cidades enlacam-se e

(13

confundem-se no século até que o juizo final as separe” (Civ., I, 35); de modo que “... a
cidade celeste usa também da paz terrena e das coisas necessariamente relacionadas com a
condi¢do atual dos homens” (I/dem., XIX, 17). Alids, enquanto vivem neste mundo, os
integrantes das duas Cidades, utilizam dos bens necessarios a manutencao da vida, pertencem
a uma mesma sociedade civil organizada e estdo submetidos as suas leis. Logo, exteriormente,
¢ quase impossivel distingui-los; no entanto, apesar dos cidaddos celestes viverem neste
mundo misturados aos terrestres, eles ndo vivem de modo igual; uma vez que, embora usem
das mesmas coisas, ¢ com um espirito bem diferente que o fazem (En. Ps., 64, 2). Porém,

ninguém melhor do que Agostinho para explicar esta questao.

. a familia dos homens que ndo vivem da fé busca a paz terrena nos bens e
comodidades desta vida. Por sua vez, a familia dos homens que vivem da fé espera
nos bens futuros e eternos [...]. O uso dos bens necessarios a esta vida mortal &,
portanto, comum a ambas as classes de homens e a ambas as casas, mas no uso cada
qual tem fim proprio e modo de pensar muito diverso do outro. Assim, a cidade
terrena, que ndo vive da fé, apetece também a paz terrena; porém, firma a concordia
entre os cidaddos [...] para haver, quanto aos interesses da vida mortal, certo
concerto das vontades humanas. Mas a cidade celeste [...] usa dessa paz por
necessidade, até passar a mortalidade, que precisa de tal paz. Por isso, [...] ndo
duvida em obedecer as leis regulamentadoras das coisas necessarias e do sustento da
vida mortal (Civ., XIX, 17).
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Em segundo lugar, ndo devemos confundir a Cidade de Deus como a Igreja, nem

a Cidade terrena como o Estado. Pois, existem pessoas que, mesmo sendo membros da

Igreja, ndo pertencem a sociedade celeste, mas tdo somente aquela outra, ou seja, a ferrestre.

Agostinho nos adverte a respeito dessa realidade, quando diz: “Ha muitos que estao dentro da

Igreja, mas s6 o estdo na aparéncia” (Ep. lo. tr., VI, 13). No entanto, ele ¢ ainda mais enfatico,
sobre essas coisas, a0 escrever:

Lembre-se, também, de que, enquanto neste mundo peregrina, varios que lhes estdo

unidos pela comunhdo dos sacramentos ndo estardo associados a gldria na eterna

felicidade dos santos. Conhecidos ou desconhecidos, tais homens, marcados pelo

selo divino, ndo receiam reunir-se aos inimigos de Deus para murmurar contra Ele e
ora lotam os teatros em companhia deles, ora as igrejas conosco (Civ., I, 35).

Porém, nenhuma das adverténcias que Agostinho faz acerca dessas pessoas que
participem da Igreja, mas ndo sdo cidaddos da Cidade celeste, ¢ tdo forte quanto essa que
encontramos em seu Comentdrio da Primeira Epistola de Sdo Jodo, quando ele diz:

Todos podem fazer o sinal da cruz de Cristo. Todos podem responder: Amém.
Todos cantarem Aleluia. Todos frequentarem as igrejas. Todos construirem os

muros das basilicas. Mas os filhos de Deus ndo se distinguem [...] a ndo ser pela
caridade (Ep. lo. tr., V, 7).

Na verdade, hd muitos batizados e até alguns lideres da Igreja >’ que se utilizam
dela para seus interesses particulares, isto €, usam de Deus para obter e gozar das coisas deste
mundo, o que os torna piores que os incrédulos. Agostinho nos adverte sobre estes falsarios,

13

dizendo: “... eu quis alertar para ndo vos contentardes com as palavras daqueles que dizem
crer, mas sim que julgueis pelas obras e pela vida deles” (Ep. lo. tr., X, 1). Inversamente,
muitos sdo os que vivem neste mundo desprovidos de quaisquer funcdes eclesiais e, na
obscuridade do cotidiano, exercem suas profissdes e até assumem cargos administrativos na
sociedade terrena, porém, mantendo os olhos do espirito e os desejos do coragdo voltados para
Deus, tudo fazem movidos pela auténtica caridade, o que os torna verdadeiros cidadaos da

Jerusalém Celeste?".

270 Atualmente, por conta do grande niimero de Igrejas cristds, se diria melhor: ... muitos membros ¢ até lideres
de Igrejas™.

271 O bispo de Hipona se refere a essas pessoas em seu Comentdrio aos Salmos ao dizer: “Por conseguinte, a
republica terrena tem nossos cidaddaos a administrarem seus bens. Pois, quantos fiéis, quantos homens bons
s30 em suas cidades magistrados, juizes, generais, condes e reis? Todos justos e bons, que ndo t€ém no
coracdo sendo as coisas gloriosas que sdo ditas de ti, cidade de Deus” (En. Ps., 61, 8).
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Em terceiro lugar, a doutrina agostiniana das duas Cidades, apesar das aparéncias,
ndo ¢ uma influéncia do maniqueismo como as vezes se interpreta 2’2, Pois, embora Mani e
seus seguidores afirmem que existam ‘“duas sociedades espirituais”, uma da /uz e outra das
trevas, estas viveriam em constante guerra, posto que uma seria boa e a outra naturalmente
ma. Ora, segundo Agostinho, a ideia de uma natureza ma ja ¢ contraditdria; afinal, como ele
mesmo escreve: o mal “... ndo ¢ uma substancia existente em si, mas a perversao da vontade”
(Conf., VII, 16, 22); ou seja, uma consequéncia de nosso livre-arbitrio (Lib. arb., 1, 16, 35a).
Assim sendo, ¢ um equivoco afirmar que a Cidade terrena ¢ substancialmente ma, uma vez
que, referindo-se a ela, o bispo de Hipona escreve: “Nao ¢ acertado dizer ndo serem bens 0s
bens desejados por essa cidade, posto ser ela mesma verdadeiro bem e o melhor do género”
(Civ., XV, 4).

Concluimos esta se¢do retomando as teses centrais de Agostinho que sdo: o amor
¢ o alicerce de toda vida social; porém, esse amor se desdobra em dois tipos que fundam duas
sociedades diferentes que ora ele chama de cidades Terrestre e Celeste, ora de Babilonia e
Jerusalém; sendo que a cidadania delas se radica justamente no tipo de amor que cada um
vivencia. Logo, se o que nos faz membros da primeira ¢ o amor privado ou cobica € o que nos
torna participes da segunda ¢ a amor social ou caridade; entdo, investiguemos 0 nosso coragao
para sabermos qual desses amores direciona as nossas agdes. Ou melhor, ougamos o conselho
do Hiponense que nos diz: “Interrogue-se, portanto, cada um a si mesmo para saber o que
ama, e descobrird de onde ¢ cidaddo. Se perceber que ¢ cidadao de Babildnia, extirpe a cobica

e plante a caridade” (En. Ps., 64, 2).
3.4 O amor enquanto caridade fraterna
Até aqui ficou claro que o amor é um desejo capaz de influenciar sentimentos,

escolhas, acOes e até organizagdes sociais. No entanto, esse pode desdobrar-se, tanto no

aspecto individual quanto coletivo, em cobica ou caridade; gerando, no primeiro caso, pessoas

272 Agostino Trape, em sua obra Agostinho: o homem, o pastor e o mistico, abre o capitulo intitulado As duas

Cidades criticando a interpretagdo equivocada de alguns que querem explicar essa doutrina de Agostinho
recorrendo a uma suposta influéncia maniqueista. “Para explicar esta ideia, cara a Agostinho e fundamental
em seu sistema doutrinal ndo ha necessidade de se recorrer, como alguns fazem, ao dualismo maniqueu ... [E
para mostrar a grande diferenga entre o dualismo agostiniano e o maniqueista, ele arremata dizendo]
Enquanto os maniqueus equivocaram-se ao deduzir dos textos biblicos - ou de confirmar com esses - um
absurdo dualismo metafisico, que a Escritura condena, o bispo de Hipona tem o mérito de aprofundar aqueles
textos e de inseri-los numa concep¢ao grandiosa que tem por base o dualismo ético e escatologico, que a
Escritura ensina” (2017, p. 355).
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e sociedades mas e, no segundo, boas. Todavia, nesta se¢do, enfocando o aspecto positivo
desse amor, queremos aprofunda-lo enquanto caridade fraterna.

E bem verdade que a caridade ¢ uma realidade interior. Porém, isso, ndo implica
necessariamente que, aquele que a possui, mantenha-se numa atitude puramente
contemplativa; uma vez que ela “... ndo pode ficar ociosa” (En. Ps., 31, 1, 5), ao contrario, a
caridade exige sempre atividade e iniciativa®”>. E claro que, as suas obras quase nio se
diferenciam, exteriormente, daquelas de ostentacdo (Ep. lo. tr., VI, 2). No entanto, a
fidelidade de alguns ao amor social e a de outros aos seus proprios interesses, acaba revelando
0 que realmente motiva o comportamento de cada um. Pois, como diz Agostinho: “Tal ¢é o
poder da caridade! [...] S ela, faz distinguir o valor das agdes humanas” (Idem., VII, 7).

Todavia, existem situacdes em que ¢ possivel distinguir, claramente, qual ¢ o
verdadeiro motor de nossas agdes. Pois, no cotidiano das relagdes humanas a qualidade de
nosso amor se manifesta; ou seja, ¢ na convivéncia com 0s outros que se percebe quem ama
com caridade e quem ama com interesses mesquinhos. Logo, é exatamente no amor ao

proximo que a verdadeira caridade tem, de fato, a oportunidade de se revelar.

3.4.1 As exigéncias do amor ao proximo

Quem ¢ meu proximo? Esta foi a célebre pergunta que um doutor da lei fez a

Jesus quando ele ensinava que o duplo preceito da caridade ¢ o resumo de toda Lei e dos

profetas (Doctr. chr., 1, 30, 31). A palavra proximo indica, por si mesma, aquele que esta

perto; no entanto, este sentido etimologico ¢ tdo evidente que Agostinho prefere, muitas

vezes, utilizar o termo irmdo, visto que este expressa melhor essa proximidade®’*. Entretanto,

o Hiponense ndo se fecha nessa ideia; ao contrario, indo mais longe, ele afirma: “Todas as

pessoas com as quais um homem se encontra, todas as pessoas com as quais um homem pode

se unir sdo seus proximos” (Disc. chr., IV, 4). Esta tese ¢ elucidada quando, em A doutrina
cristd, ele comenta a parabola do bom samaritano.

Esté claro que ele quis fazer-nos compreender por ai que nosso proximo ¢ o homem

a quem devemos prestar servico de misericordia, caso esteja em dificuldade, ou a

quem deveriamos prestar ajuda, caso necessitasse. Dai a consequéncia: o homem

que nos presta um servigo €, também ele, nosso proximo. A palavra ‘proéximo’

indica relag@o, e ninguém pode ser proximo se ndo daquele que se aproxima. Ora,

quem ndo v€ que ninguém se exclui do preceito e a ninguém pode-se negar o dever
da misericordia? (Doctr. chr., 1, 30, 31).

273 “Se quereis conservar a caridade, irmdos, guardai-vos sobretudo de pensar que ela seja sem iniciativa, sem
atividade [...]. Isso ndo ¢ caridade, ¢ tibieza” (Ep. lo. tr., VII, 11).
274 “Esse algo € nosso irmdo, para partirmos do que nos é mais proximo” (7rin., VI, 8, 12).



120

Portanto, se “... todos tém direito a nosso amor [...] € 0 mesmo que dizer que ndo
existe ninguém que nao tenha direito a nosso amor” (Ep., 130, 6, 13). Todavia, como todas as
acdes do ser humano sdo movidas pelo amor®”; a grande questio agora ¢é saber como se deve
amar os outros, uma vez que ¢ exatamente neste modo de ama-los que se revela se realmente
os amamos com verdadeira caridade ou ndo.

Inicialmente, pode-se dizer que o modo justo de amar os outros ¢ da forma como
sugere a letra do segundo mandamento, pois em “... vista dessa ordem da caridade, foi dito:
‘Amaras teu proximo como a ti mesmo!’” (Ench., 76). Agostinho esclarece o que significa,
exatamente, este “‘como a ti mesmo” quando diz: “Eis a regra da dile¢do: querer também para
0 outro o bem que se quer para si. E ndo querer para ele, o mal que ndo se quer para si
mesmo” (Vera rel., 46, 87). Por conseguinte, deveriamos buscar para os outros tudo aquilo
que desejamos para ndés mesmos; isso significa que nenhum bem deveria ser possuido
individualmente, isto €, melhor seria se todas as coisas fossem socializadas. Entendido assim,
o simples cumprimento desse preceito ja seria suficiente para tornar a sociedade humana justa
e igualitaria.

No entanto, o bispo de Hipona nos lembra que este segundo mandamento nao
pode ser bem entendido e satisfatoriamente vivido, se estiver desvinculado do primeiro; visto
que, ¢ “... com um € mesmo amor que amamos a Deus e ao proximo” (7rin., VIII, 8, 12).
Pois, ¢ somente quando alguém, de fato, ama a Deus que se sentira motivado a amar o outro

(3

como ¢ devido; uma vez que, se “... ama a Deus [...] consequentemente dele se lembra,
conhece-o, e com razdo lhe ¢ ordenado a respeito de seu proximo que o ame como a si
mesmo” (Idem., XIV, 14, 18).

Ademais, este modo de amar o proéximo nao significa apenas que devemos querer
para ele tudo o que buscamos para nos, mas também que precisamos ajuda-lo a possuir o Bem

supremo; uma vez que, somente a posse dele lhe proporcionard a auténtica felicidade, pela

qual ele anseia tanto quanto nos. Agostinho explica isso em nos seguintes termos:

E o mesmo que fazes contigo, faze-o com o teu proximo, para que ele ame a Deus
também com perfeito amor. Pois ndo lhe tens o amor que a ti mesmo se ndo te
esforcas por orientd-lo para o bem ao que tu te diriges; ¢ este um bem de tal
natureza, que ndo diminui com o niimero dos que juntos contigo tendem a Ele (Mor-,
1, 26, 49) 776,

275 Na subsegdo 3.1.6 deste capitulo ja ficou suficientemente esclarecido que o ser humano nio pode deixar de
amar, visto que o amor faz parte de sua propria esséncia.

276 Y lo mismo que haces contigo, hazlo con tu préjimo, con el fin de que él ame a Dios también con perfecto
amor. Pues no le tienes el amor que a ti mismo si no te afanas por orientarle hacia el bien al que tu te



121

13

Em 4 doutrina crista, ele reforca essa ideia quando escreve que ... devemos
querer acima de tudo que todos amem a Deus conosco, € que toda ajuda que lhes dermos ou
que deles recebermos seja orientada para essa Unica finalidade” (Doctr. chr., 1, 29, 30). Pois,
s6 dessa forma estaremos cumprindo plenamente o preceito de amar o préximo como a nds
mesmos.

Entdo, quando amamos os outros desse jeito, chegamos a perfeicdo do amor?
Ainda ndo. Porque, embora, o exercicio do “amor ao proximo como a si mesmo” ja seja
suficiente para instaurar uma sociedade justa e igualitaria, a caridade fraterna perfeita s se
alcanga através da vivéncia do novo preceito dado por Jesus. Em vista disso, ao comentar o
evangelho de Sao Jodo, Agostinho escreve: “E assim, ensinando-lhes o0 modo como poderiam
se colocar em estado de segui-lo aonde ele os precederia, disse: Um novo mandamento eu vos
dou: que vos ameis uns aos outros” (lo. ev. tr., 64, 4) *7".

Neste preceito novo, trés coisas chamam nossa aten¢do: a primeira e mais
evidente € o fato de que j4 ndo sdo dois, mas apenas um unico mandamento; a segunda ¢ que
ndo hd mais nenhuma mengdo explicita do amor a Deus; e por fim, porque o modelo
apresentado ¢ o proprio amor humano de Jesus. Acerca das duas primeiras, Agostinho
esclarece que, em varias partes das Escrituras, esta reducdo do duplo preceito a caridade
fraterna ¢ feita com a intencdo de mostrar que o amor a Deus ja estd incluido no amor ao
proximo (7rin., VIII, 7, 10). Nesse sentido, ao comentar as palavras de Sdo Joao, ele afirma:

Todavia Jodo parece ter silenciado a respeito do amor de Deus, omissdo que nunca
cometeria se ndo tivesse intengdo de incluir o amor de Deus na mesma caridade
fraterna. [...] Portanto, quando amamos o irmdo com amor, amamos 0 irmdo em
Deus, e ¢ impossivel ndo amar o Amor que nos impele ao amor do irmdo. Dai se

conclui que aqueles dois preceitos ndo podem existir um sem o outro (7rin., VIII, 8,
12).

Por outro lado, Jesus ¢ o modelo deste amor porque, além de ter ido ao extremo de
dar sua vida por todos os seres humanos, ele ainda encontrou forcas para, do alto da cruz,
perdoar seus algozes. Assim, por causa desse seu jeito de amar ele se tornou o arquétipo
humano da perfeita caridade fraterna. Agostinho fala sobre isso em seu Comentdrio ao

Evangelho de Jodo, quando escreve:

diriges; es éste un bien de tal naturaleza, que no disminuye con el numero de los que juntos contigo tienden a
El”. (Tradugdo nossa).

27T “Y asi, ensefidndoles el modo de hacerse aptos para ir a donde El les precedia, dice: Un mandato nuevo os
doy: que os améis unos a otros”. (Tradugdo nossa).
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E como antes tinha dito: Este é o meu mandamento, que vos ameis uns aos outros
como eu vos amei, acrescentando agora estas palavras que ouvistes: Ninguém tem
amor maior do que aquele que da a vida pelos seus amigos, tira-se a conclusido que
tirou o proprio evangelista Sdo Jodo na sua epistola, dizendo que, assim como Cristo
deu a sua vida por nos, assim nos devemos dar a nossa pelos irmdos, amando-nos
uns aos outros como nos amou Ele, que chegou a dar a sua vida por nos (Jo. ev. tr.,
84, 1),

Essa ideia aparece, de forma ainda mais explicita, em outro comentario que o

bispo de Hipona faz aos escritos do mesmo apdstolo, nos seguintes termos:

Essa é a perfeita caridade: estares pronto a morrer pelo irmio. E dessa caridade que
o proprio Senhor deu o exemplo com sua pessoa, morrendo por todos, orando por
aqueles que o crucificavam e dizendo: ‘Pai, perdoa-lhes, ndo sabem o que fazem’.

[...] Essa ¢ pois a perfeigdo da caridade. Se alguém tiver tanto amor a ponto de estar
pronto a morrer por seu irmao, nele a caridade é perfeita (Ep. lo. tr., V, 4).

Assim sendo, como ja ficou devidamente esclarecido, todo ser humano, sem
excegdo, ¢ Nosso proximo; por esse motivo, ndo existe ninguém a quem nao devamos amar.
Todavia, notamos que Agostinho se esforca em explicar mais detalhadamente porque
devemos amar a quatro grupos especificos de proximos, que sdo: os parentes, 0s amigos, 0s

pobres e 0s inimigos.

3.4.2 A caridade para com os mais proximos

Os parentes sdo aqueles que, antes dos outros, t€ém direito a0 nosso amor porque o

Criador nos muniu de uma afei¢do instintiva por eles; de modo que, natural e socialmente,

eles merecem ser os primeiros a receber os nossos cuidados. Por conseguinte, quando o

Hiponense escreve que o cidaddo da Cidade Celeste deve amar o proximo como a si mesmo,

ele conclui dizendo: “Assim deve fazer com a esposa, com os filhos, com os domésticos ...”

(Civ., XIX, 14). E em seguida, ao mostrar que a caridade fraterna ¢ fazer o bem a quantos for
possivel, acrescenta que amar os parentes ¢ o dever primario daquele que crer em Deus.

Eis a ordem que se ha de seguir: primeiro, ndo fazer mal a ninguém; segundo, fazer

bem a quem a gente possa. Em primeiro lugar estd o cuidado com os seus, porque a

natureza e a sociedade humana lhe ddo acesso mais facil e meios mais oportunos.

Por isso diz o Apdstolo: Quem ndo prové aos seus, mormente se familiares, nega a
fé e é pior que infiel (Idem., XIX, 14).

278 “Y como antes habia dicho: Este es mi mandato, que 0s améis unos a otros como yo os he amado, afiadiendo

ahora estas palabras que habéis escuchado: Nadie tiene amor mds grande que el que da su vida por sus
amigos, se saca la conclusion que saco el mismo evangelista San Juan en su epistola, diciendo que, asi como
Cristo dio su vida por nosotros, asi nosotros debemos dar la nuestra por los hermanos, amdndonos unos a
otros como nos amo El, que llego a dar su vida por nosotros”. (Tradugdo nossa).
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Além disso, ele insiste que o amor que devemos aos parentes ¢ algo licito; de
modo que, amé-los ndo ¢ apenas um direito, mas também um dever. Entdo, se esse amor nos
faltasse sequer mereceriamos ser mais chamados de humanos, uma vez que até os animais
mais ferozes t€m afeicdo pelos seus filhotes. E quando fala dessas coisas ao povo, o bispo de

Hipona ¢ muito claro e enfatico. Escutemo-lo:

... ¢ licito 0 amor humano [...]. E ndo s6 ¢ licito no sentido de que é permitido, mas
tdo licito que é repreensivel a sua falta. E licito amar com amor humano os vossos
conjuges, os vossos filhos, os vossos amigos e concidaddos. Todos estes nomes tém
um lago de necessidade e, de certo modo, um aglutinante de amor. [...] Desse modo,
se alguém se sente arrastado por tal crueldade que lhe faz perder até o afeto humano
do amor ¢ ndo ama a seus filhos nem a sua esposa, ndo merece nem ser contado
entre os homens. [...] Nao ha fera alguma que nfo se insinue com ternura a seus
filhos. Pois, ainda que aterrorize os homens, acaricia seus pequeninos. [...] Portanto,
quem ndo ama os seus filhos é pior do que um ledo (S., 349, 2) 27°.

Sendo assim, diante de duas pessoas que passam necessidade, se uma nos ¢
estranha e a outra um parente, e se os recursos de que dispomos nos permitem atender apenas
uma delas, embora o ideal fosse suprir a caréncia de ambas, ¢ nosso dever socorrer,
primeiramente, aquela a que estamos ligados pelos lagos de sangue. Por isso, em A doutrina
cristd, Agostinho nos ensina que € nosso dever amar e fazer o bem a todos igualmente; no
entanto, em casos como esse, devemos aceitar a proximidade de parentesco como se fosse
algo determinado pela sorte.

Todos devem ser amados de forma igual. No entanto, ja que ndo podemos ser uteis a
todos indistintamente, devemos atender de modo especial aos que nos estdo mais
ligados pelas circunstancias concretas de tempo e de lugar, ou por quaisquer outras,
de ordem diferente. Isso, por assim dizer, como se fosse por sorteio. [...] Deves
considerar como determinado pela sorte o grau de proximidade que, por razao de

circunstancias temporais, te ligou a cada um deles, de modo mais estreito (Doctr.
chr., 1, 28, 29. grifo nosso).

Essa mesma tese ja havia sido apresentada por ele em A verdadeira religido,
quando, descrevendo o retrato do ser humano fraterno, afirma: “Como ndo pode aliviar a sorte
de todos os homens — a quem ama igualmente — pensaria faltar a justica se ndo atendesse de

preferéncia aos que lhe estdo mais unidos” (Vera rel., 47, 91).

279 « . es licito el amor humano [...]. Y no sélo es licito en el sentido de que estd permitido, sino que es tan licito

que es reprensible su falta. Os es licito amar con amor humano a vuestros conyuges, a vuestros hijos,
vuestros amigos y conciudadanos. Todos estos nombres tienen un lazo de necesidad y, en cierto modo, un
aglutinante de amor. [...] Por tanto, si alguien se siente arrastrado por tal crueldad que le hace perder hasta
el afecto humano del amor y no ama a sus hijos ni a su esposa, no merece ni ser contado entre los hombres.
[...] No hay fiera alguna que no se insiniie con ternura a sus hijos. Pues, aunque aterrorice a los hombres,
acaricia a sus pequeniuelos. [...] Asi, pues, quien no ama a sus hijos, es peor que un leon”. (Tradugao nossa).
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Todavia, o amor aos parentes ndo deve se basear apenas na afeicdo natural dos
lagos consanguineos, visto que esta ndo ¢ suficiente para manté-lo por muito tempo; uma
prova disso ¢ a atual situagdo de fragilidade e incerteza em que se vivem as familias. Entdo, se
quisermos realmente que a estabilidade e a seguranca reinem nelas, devemos aprender a amar
0s nossos parentes acima destes vinculos carnais. Assim, precisamos ama-los em Deus, pois a
unido que brota da “... caridade ¢ superior a todas as outras” (Vera rel., 47, 91). Portanto, ¢
somente quando os amarmos dessa forma que alcangaremos, juntamente com eles, a tao
sonhada harmonia familiar, ou seja, a verdadeira “.... a paz doméstica ...” (Civ., XIX, 14).

Hé um outro grupo ao qual estamos envolvidos, ndo por lagos consanguineos, mas
por vinculos afetivos e costumes semelhantes *°, que também devemos aprender a amar com
caridade, o dos nossos amigos. Estes sdo de grande importincia nesta vida, pois, como diz
Agostinho, “... que consolo melhor encontramos, entre as agitagdes e amargores da sociedade
humana, que [...] o matuo amor dos bons amigos?” (Civ., XIX, 8). Afinal, dentre as muitas
coisas deste mundo apenas duas sdo realmente “... desejaveis por si mesmas: a conservagao da
saude e a amizade” (Ep., 130, 6, 13); visto que somente nesta tltima encontramos “... 0s mais
doces lacos das relagcdes humanas™ (Civ., XIX, 8).

Ora, costuma-se pensar que nao ha necessidade alguma de haver caridade entre os
amigos, visto que a propria afei¢do da amizade ¢ suficiente para manté-la. Todavia, se este for
o seu unico fundamento, ela permanecera apenas enquanto forem equilibradas as atengdes, as
ajudas e as gratiddes mutuas; porém, quando esses elementos se desequilibrarem e as
expectativas comecarem a se frustrar, a amizade enfraquecerd e correrd o risco de perecer
(Div. qu., 71, 6). Sendo assim, para que ela permaneca inabalavel e os amigos sejam felizes ¢
preciso que eles busquem uma base mais solida para o seu relacionamento.

A solugdo para esse risco que corre a amizade ¢ apresentada por Agostinho nas
Confissoes, quando ele diz: “Feliz aquele que te ama, e que, por teu amor, ama o amigo ...”
(Conf., 1V, 9, 14). Assim, quando a amizade tem em Deus seu fundamento, independente de
quaisquer desequilibrios, ela continuard viva porque cada um procurard antecipar-se em seu
amor pelo outro, visto que, aquilo que os une ¢ a mutua caridade. Dai porque, em um de seus
sermdes, o Hiponense diz: “Ama verdadeiramente o amigo quem ama Deus no seu amigo, ou

)281

porque ja estd ou a fim que Ele esteja nele” (S., 336, 2)~°'. E conclui esta questao, escrevendo:

280« a amizade das almas é motivada por costumes semelhantes de umas com outras ...” (Gn. Litt. imp. 15, 59).

‘Ama verdaderamente al amigo quien ama a Dios en el amigo o porque ya estd o para que esté en él”.
(Tradugao nossa).

281 «
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“... pois a amizade so ¢ verdadeira quando une pessoas ligadas a ti pelo ‘amor derramado em
nossos coragdes pelo Espirito Santo que nos foi dado’” (Conf., 1V, 4, 7).

Assim sendo, os auténticos amigos suportam as dificuldades desse relacionamento
sem o deixarem morrer, porque o alicergam no amor de Deus. Fica, portanto, um precioso
conselho daquele que sempre cultivou verdadeiras amizades: “Se possuimos tais amigos, €
preciso rezar para os conservar. Se, porém, nao 0s possuimos, ¢ preciso orar para 0S

conseguir” (Ep., 130, 6, 13).

3.4.3 Misericordia e sede de Justica como expressoes da caridade fraterna

Além desses mais proximos, ha outros que merecem o nosso amor, estes sao 0s
carentes, indigentes ou pobres 22, Nesse caso, porém, os vinculos naturais e afetivos se
tornam incapazes de nos fazer ama-los, simplesmente porque inexistem. Além disso, a propria
condi¢do econdmica, social, cultural e, as vezes, até fisica em que esses se encontram, mais 0s
afastam do que os aproximam de n6s. Logo, se 0 nosso amor for movido apenas por interesses
deste tipo ¢ sinal que nunca os amaremos.

Para sermos capazes de amar os pobres, devemos estar atentos ao que diz

(13

Agostinho: “... quem ama a Deus, consequentemente, ha de praticar os seus preceitos. E

quanto mais o amar, melhor fard. Amara também o proximo por ser aquilo que Deus

13

prescreve” (Trin., VIII, 7,10). Em vista disso, como ¢ “... a todo homem que se hd de
considerar como proximo” (Doctr. chr., 1, 30, 32), entdo, “... quem ndo v€ que [...] a ninguém
pode-se negar o dever da misericordia? (Idem., 1, 30, 31). Afinal, questiona o Hiponense:
“Pode haver obra mais manifesta da caridade do que atender aos pobres?” (Ep. lo. tr., VI, 2).
Entretanto, ele vai ainda mais longe ao dizer que dar aos carentes daquilo que temos em

1283, “Portanto, irméos, o comeco da caridade &

excesso € apenas a entrada deste amor socia
dar de seu supérfluo ao necessitado, ao que esta colocado em dificuldades. Quem da da
abundancia de seus bens temporais, liberta seu irmao de tribulagdes terrenas. Esta ai o inicio
da caridade” (Ep. lo. tr., VI, 1).

No entanto, precisamos entender melhor, o que seja este supérfluo que devemos

ceder aos necessitados porque, dito assim, parece algo muito relativo. Afinal, o que uma

282 Usamos as palavras carentes e indigentes antes da expressdo pobres a fim de deixar claro que aqui e nos
paragrafos que se seguem o termo pobre esta sendo empregado no sentido literal.
283 Recordemos que, para Agostinho, amor social é sindnimo de caridade. Cf. a subsegdo 3.3.3 deste capitulo.
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pessoa acha que ¢ supérfluo, outra pode julgar que € necessario e vice-versa. Entdo, prevendo
isso, Agostinho se antecipa e explica essa questdo, dizendo:
... de fato, se procurarmos coisas inuteis, nada nos basta. Irmaos, procurai ter o
suficiente para a obra de Deus e ndo o que satisfaz a vossa cupidez. [...] Busca o
suficiente e veras como ¢ pequena a sua quantidade. [...] Vede que ndo apenas ¢
pouco o que te basta, mas nem mesmo o proprio Deus vos pede muito. Procura saber

quanto ele te deu, e disso retira o que basta; o restante, que ¢ supérfluo, € necessario
aos outros (En. Ps., 147, 12).

Dessa forma, s6 a auténtica caridade pode nos aproximar dos indigentes € nos
fazer reconhecer neles o irmdo, ou seja, o proximo, a quem devemos amar como a nos
mesmos e, por isso, socorré-los em suas necessidades. E, pois diante deles que somos
provados, revelando-se assim que tipo de amor, de fato, move as nossas acdes. Sobre esta
verdade Agostinho nos exorta, dizendo:

Eis por onde comega a caridade. Se ndo ¢s ainda capaz de morrer por teu irmao, sé
capaz desde ja, de lhe dar de teus bens. Que a tua caridade te torne atento a miséria
em que esta imerso o teu irmao! [...] Que vais fazer? Teu irméo sente fome, esta na
necessidade; talvez angustiado sob a pressdo de um credor. Ele nada possui. Tu
possuis. Ele ¢é teu irmao. [...] V& se tens compaixdo dele, tu que possuis os bens do

mundo. [...] Pois se pelas obras ndo te revelas cristdo, nada adiantard que te chamem
de cristdo. E de que serve o nome, 14 onde ndo estd a realidade? (Ep. lo. tr., V, 12)

Todavia, se 0 amor que temos a Deus ndo ¢ suficiente para nos fazer amar os
necessitados, entdo, ¢ sinal de que ainda ndo o amamos, ou melhor, nem sequer o
encontramos. Na verdade, enganamo-nos, pois, o que encontramos foi apenas uma miragem,
ou melhor, criamos uma ideia de Deus®®* de acordo com a nossa propria imagem?®>. No
entanto, resta-nos ainda uma ultima chance: fazer da propria misericordia o caminho para
encontra-Lo. Pois, quando Agostinho diz: “Este bem ¢ somente Deus, a quem € certo que nos
s6 podemos estar unidos pela [...] caridade” (Mor., XIV, 24); e se questiona: “Pode haver
obra mais manifesta da caridade do que atender aos pobres?” (Ep. lo. tr., V1, 2); outra coisa
ndo se pode concluir a ndo ser que a misericordia para com o pobre ¢ o caminho mais seguro

para quem deseja verdadeiramente encontrar Deus.

284 Nas Confissoes Agostinho fala da grande dificuldade que ele tinha, antes da sua conversdo, de conceber a
esséncia divina, uma vez que mesmo se esforcando para encontrar a verdade, acabava criando imagens
absurdas de Deus (Conf. VII, 1, 1-2).

285 Isso nos lembra a critica feurbachiana feita a fé judaico-cristd em sua obra clissica quando ele diz
expressamente: ‘“Primeiramente o homem cria Deus, sem saber e querer, conforme a sua imagem e s6 depois
este Deus cria 0 homem, sabendo e querendo, conforme a sua imagem” (Feuerbach, 2007, p. 134).

286 “Este bien es sélo Dios, al que tinicamente nos une |[...] la caridad”. (Tradugdo nossa).
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E nesse sentido, o Hiponense faz questdo de explicar que apesar de o duplo
preceito da caridade destacar o amor a Deus antes do amor ao proximo, para evitar que se caia
num puro subjetivismo, € necessario inverté-lo. E ele justifica essa tese dizendo que: “O amor
a Deus ¢ a primeira coisa que se ordena, mas 0o amor ao proéximo € a primeira coisa que se
deve praticar” (lo. ev. tr., 17, 8) 7. Pois, “... embora seja recomendado em primeiro lugar o
amor a Deus, por ser maior, e depois 0o amor ao proéximo, ¢ comecando pelo segundo que se
chega ao primeiro amor” (S., 265, 9) 2%%; e conclui, afirmando:

O amor ao proximo limpa os olhos para ver Deus [...]. Comece, portanto, amando
seu proximo. Reparta o seu pdo com o faminto e acolha em sua casa os pobres e os
que ndo tém cama, se vir alguém nu, vista-o e ndo despreze o seu irmdo. O que vocé

ganha se fizer isso? Entdo tua luz se levantara como a aurora. A tua luz ¢é o teu
Deus ... (lo. ev. tr., 17, 8) 2%,

No entanto, ndo se deve desejar que existam sempre pobres a fim de que ndo nos
falte essa oportunidade de encontrar Deus. Afinal, pensar assim, seria o0 mesmo que admitir
que a nossa misericordia ndo ¢ auténtica, visto que ndo brotaria de genuina caridade. Pois,
quem age movido por ela ndo aceita que ser humano algum lhe seja inferior, ao contrario,
tudo faz para torné-lo igual a si. Quem realmente ama com perfeita caridade, ndo se contenta
apenas em dar daquilo que lhe sobra; uma vez que esta agdo desperta nele uma nova
inquietude, a fome e sede de justica, que o levard a lutar para corrigir as desigualdades
socioecondmicas. Mas, sobre esta questdo, Agostinho ¢ tdo claro e eloquente que ¢ melhor

ceder-lhe a palavra:

Na verdade, ndo devemos desejar que haja miseraveis para termos ocasido de
realizar obras de misericordia. Tu das pdo a quem tem fome, mas melhor seria que
ninguém passasse fome, que nao tivesse ninguém para dar! Vestes o que esta nu.
Aprouvesse ao céu que todos fossem vestidos e que essa necessidade ndo se fizesse
sentir! [...] Todos esses servigos, com efeito, respondem a necessidades. Suprimi as
caréncias e as obras de misericordia cessardo. E as obras de misericordia cessando,
quer dizer que o ardor da caridade cessara? Mais auténtico ¢ o amor que dedicas a
pessoa feliz, que ndo precisa de teus dons. [...] Isso porque, prestando servigo a um
necessitado, talvez deseje te exaltar diante dele [...]. Deseja, ao contrario, que ele te
seja igual! Isso para que ambos estejam sujeitos Aquele a quem nada se pode dar
(Ep. Io. tr., VIIL, 5).

287 “El amor de Dios es lo primero que se manda, y el amor del préjimo lo primero que se debe practicar”.
(Tradugao nossa).

28 “Aunque se nos encarece en primer lugar el amor de Dios, por ser mayor, y luego el amor al préjimo, se
comienza por el segundo para llegar al primero”. (Tradugdo nossa).

29 “El amor del préjimo limpia los ojos para ver a Dios [...]. Comienza, pues, por amar al prdjimo. Parte tu
pan con el que tiene hambre y recoge en tu casa al pobre y sin lecho; si ves a, uno que esta desnudo, vistele,
y no desprecies a tu hermano. ;Qué consigues si esto haces? Entonces tu luz nacera como la aurora. Tu luz
es tu Dios...”. (Tradugdo nossa).
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Sendo assim, podemos dizer que as atuais bandeiras de erradicacdo da pobreza,
promoc¢do humana e igualdade socioecondmica ndo s3o exclusivas dos filosofos
contemporaneos, como muitas vezes querem nos fazem crer. Pois, ainda que com palavras
deferentes, Agostinho ja as havia proposto como expressoes da auténtica caridade, visto que,
como ele disse, ¢ somente “... em Deus que nés contemplamos esse imutavel ideal de justica,
segundo o qual todo ser humano deve viver” (Trin., VIIL, 9, 13).

No entanto, se queremos que este ideal se torne realidade, ndo devemos esperar
que o necessitado venha a noés; afinal, se “... ¢ a todo homem que se ha de considerar como
préximo” (Doctr. Cris., 1, 30, 32), ele também é. E se quisermos tratd-lo como tal, devemos ir
ao encontro dele, pois “... ninguém pode ser proéximo se ndo daquele de quem se aproxima”
(Idem., 1, 30, 31). Dessa forma, ao invés de permitir que a mendicancia o humilhe ainda mais,
devemos nos antecipar em devolver o que por direito lhe pertence; afinal, se o “... supérfluo
dos ricos ¢ o necessario dos pobres. Possuem bens alheios os que possuem bens supérfluos”
(En. Ps., 147, 12). A respeito dessa necessidade de tomarmos a iniciativa em relacdo ao pobre,

o bispo de Hipona fala claramente:

Uma coisa ¢ o indigente procurar-te, outra, a maneira como tu deves procura-lo.
Ambas as coisas foram prescritas, meus irmdos, tanto: ‘Da a quem te pedir’ [...]
quanto em outra passagem da Escritura: ‘fique suada a esmola em tua mao até que
encontres a quem dar’. Um te procura, a outro tu deves procurar. Nao deixes sem
socorro o que te procura: ‘Da a quem te pedir’, mas a outro deves procurar: ‘Fique
suada a esmola em tua mao até que encontres a quem dar’. Nunca o fara quem ndo
reservar um pouco de seus bens [...] como sendo uma divida a pagar ao fisco (En.
Ps., 146, 17).

Sobre essa questdo, resta-nos ainda uma duvida: alguém que ndo possui a caridade
seria capaz de realizar agdes em prol da igualdade social? Aparentemente sim. E esse ¢ um
dos motivos por que, apesar de tantos esfor¢os nesse sentido, tem-se conseguido tdo poucos
resultados. Pois, muitas vezes, a ostentagdo realiza acdes que se confundem com as da
caridade *°. Todavia, enquanto os que agem movidos por caridade buscam uma sociedade
igualitaria; os que agem por interesses mesquinhos ndo a desejam; visto que, com a chegada
dela, suas oportunidades de autopromog¢do desapareceriam. A nds, porém, Agostinho nao se
cansa de lembrar: “Deves querer que todo homem te seja igual” (Ep. lo. tr., VIII, 8); uma vez
que, a busca sincera e ativa desta justi¢a social ¢ uma das mais genuinas expressdes da

verdadeira caridade *°'.

290 “QOra, muitos fazem isso por ostentagdo, ndo por dilegdo” (Ep. lo. tr., VI, 2).
21 Frente a essa exposi¢do acerca do amor aos pobres € as citagdes apresentadas, algum leitor desatento, podera
estar se perguntando: esta tese se refere a santo Agostinho ou a algo tedlogo da libertagdo? Portanto, diante
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3.4.4 O carater universal da caridade

Mas, a auténtica caridade fraterna tem um impeto universal; por isso,
ultrapassando as fronteiras do razoéavel, o Filosofo Africano nos aconselha que amemos os
inimigos; pois, somente dessa forma estariamos realmente expandindo-a. Entretanto, diante
dessa afirmagdo, alguém poderia questiona-lo, dizendo: ¢ quando amamos os pobres, tao
distantes de nds pelas diferengas sociais, economicas e culturais, fazendo deles nossos iguais,
j& ndo estariamos cumprindo este carater universal da caridade? Por que deveriamos ainda ter
que amar 0s nossos inimigos?

Em primeiro lugar porque eles também fazem parte da categoria de proximo,
afinal: “Homem algum, de fato, estd excluido por aquele que nos disse de amar o proéximo”
(Doctr. chr., 1, 30, 31); logo, “... devemos amar até os inimigos” (Idem., 1, 29, 30). Sendo
assim, ama-los torna-se, praticamente, um dever para quem deseja fazer a vontade de Deus;
uma vez que, somente quando estendermos nossa dilecao até eles ¢ que, de fato, estaremos
cumprindo o preceito da caridade fraterna. O bispo de Hipona confirma essas coisas, em seu
Comentdario da Primeira Epistola de Sdo Jodo, dizendo:

Estende o teu amor aos que estdo proximos, mas, na verdade, ainda ndo chames a
isso estender. Porque ¢ a ti mesmo que amas, quando amas os que te estdo
estreitamente unidos. Estende o teu amor até aos desconhecidos que ndo te fizeram
nenhum mal. E vai mais longe ainda. Chega até a amar os teus inimigos. Sem
duvida, € isso o que o Senhor te pede (Ep. lo. tr., VIII, 5).

E Deus pede que amemos os inimigos, exatamente, porque nisto consiste a
perfeita caridade, como esclarece Agostinho: “Qual ¢ a perfeicio do amor? E de amar até os
inimigos ...” (Idem., 1, 9). E o modelo dessa caridade ¢ o proprio Deus, que nos convida a
imita-Lo. Portanto, assim como Ele ama a todos igualmente dando-lhes vida e distribuindo, a
bons e maus, os dons da natureza; somente quando amarmos até os nossos inimigos ¢ que
estaremos imitando o seu jeito de amar. O Hiponense explica isso nos seguintes termos:

Se, pois, ele nos manda amar a nossos inimigos, a quem nos da como modelo? O
proprio Deus! [...] Se Deus nos convida a essa perfeicdo [...] como ele ama a seus
inimigos fazendo nascer o seu sol igualmente sobre maus e bons e cair a chuva sobre

justos e injustos, do mesmo modo, nos [...] amemos a nossos inimigos ... (Ep. lo. tr.,
X, 3) 2,

de tantas semelhangas, s6 nos resta concluir que de duas, uma: ou os esses tedlogos nao leram o Hiponense
ou, entdo, se esqueceram de dizer, aos seus leitores, que suas reflexdes foram baseadas nele.

292 Nesta citagdo efetivamos uma alteracdo na ordem das frases. Eis a ordem exata que aparece na obra: “Se,
pois, ele nos manda amar a nossos inimigos, a quem nos da como modelo? O préprio Deus! [...] Se Deus nos
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No entanto, embora nosso inimigo nos odeie ¢ nos faca sofrer, mesmo assim

devemos ama-lo, ndo por estes motivos, mas porque contemplamos nele algo mais profundo,

ou seja, precisamos amar nao o que vemos com o0s nossos olhos, mas “... a natureza humana,

perfeita ou em vias de se aperfeigoar, independentemente de suas condi¢des carnais” (Vera

rel., 46, 89); isto ¢, ama-lo-emos pelo fato dele ser imagem e semelhanca de Deus 2*°. E o

amaremos ndo para que ele continue um inimigo, mas para que se torne nosso amigo, ou

melhor, irmao para que um dia possamos, juntos, fruir de Deus. A respeito desta maneira de

amar os inimigos, o bispo de Hipona insiste, reiteradas vezes, em seu Comentario da

Primeira Epistola de Sao Jodo, como na seguinte passagem:

Deseja-lhe que tenha parte contigo na vida eterna! Deseja-lhe que seja teu irmao! Se
tal for teu desejo ao amar o teu inimigo — para que ele seja teu irmdo — entdo, de
fato, o amas e tu o amas na verdade como irmdo. Ndo amas nele o que ele ¢, mas o
que desejas que ele seja. [...] VEs teu inimigo se opor a ti, hostilizar-te, cumular-te
de palavras mordazes, tornar-se duro contigo com suas afrontas, perseguir-te com
seu odio. Tu, porém, fica atento ao fato de que ele ¢ um homem. Vés, sim, o mal que
ele fez contra ti, mas no fundo, vé também que ele como homem ¢é obra de Deus. O
6dio que ele te demonstra ¢ obra so dele. E o que tu dirds em tua alma? — Senhor,
sé-lhe propicio. Perdoa-lhe os seus pecados, inspira-lhe o santo temor de Deus,
converte-o. — Nao ames nele o que ele é, mas o que tu desejas que ele seja. Entdo,
sim, ao amares teu inimigo, estas a amar um irméao (Ep. lo. tr., VIII, 10).

Todavia, sem a ajuda divina ¢ impossivel alcangarmos esta perfei¢do do amor. E

por isso que Agostinho nos aconselha incansavelmente a pedir a graca de ama-los,

lembrando-nos que s6 a verdadeira caridade fraterna tem o poder de converter um inimigo em

um irmao. E por esse motivo, ele insiste:

Rogai a Deus a graga de vos amar uns aos outros. Amai a todos os homens, também
aos vossos inimigos. Nao por serem irmaos vossos, mas para se tornarem tais. Rogai
para estardes sempre abrasados do amor fraterno. [...] Se vives bem, teu amor faz um
irmdo daquele homem que era teu inimigo. [...] Ama-o, entretanto, ¢ ama-o com
amor fraterno. Ainda ele ndo € um irmao, mas ja o amas como se o fosse (Idem., X,
7).

293

convida a essa perfei¢do [...] amemos a nossos inimigos [...] como ele ama a seus inimigos fazendo nascer o
seu sol igualmente sobre maus e bons e cair a chuva sobre justos e injustos, do mesmo modo, nos ...”.

Essa ideia ¢ afirmada véarias vezes por Agostinho como nas seguintes passagens: ‘“Pois, como dissemos, na
alma, mesmo [...] se tornando manchada e disforme, permanece entretanto, a imagem divina. E ela ¢ imagem
de Deus, porque precisamente € capaz de Deus, e pode ser participe dele” (7rin., XIV, 8, 11). E ainda:
“Como ndo haveria de ser invencivel em seu amor, aquele que ama o homem com homem, isto €, como
criatura feita a imagem de Deus” (Vera rel., 47, 90).
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Por conseguinte, se quisermos alcancar este amor fraterno perfeito, devemos

reservar em nds um espago interior, esvaziando o nosso coracdo das afei¢des deste mundo e

294

preenchendo-o com o amor de Deus “”*; sé assim, habitara nele a verdadeira dilecdo ou

296

295 A partir dai, entdo, devemos alimenti-1a>’®, amando com benevoléncia e

caridade
gratuidade os parentes e amigos. Entretanto, ndo nos prendamos apenas a afeicdo dos mais
proximos; mas, estendamos nossa caridade aos pobres, lutando por justi¢a e igualdade social;
assim ela crescera a ponto de nos permitir amar também os nossos inimigos. E agindo dessa
forma, com a ajuda de Deus, nos tornaremos fortes o suficiente para que um dia, se necessario

for, sejamos capazes de dé a nossa vida por aqueles que amamos.

294 “H4 dois amores: o amor do mundo e o amor de Deus. Se o amor do mundo fixar residéncia em nds, o amor
de Deus ndo podera entrar. [...] Afasta de teu coracdo a ma dilecdo do mundo, para o deixar encher-se do
amor de Deus” (Ep. lo. tr., 11, 8-9).

295 Em vérios momentos de sua obra Agostinho usa com sindnimos os termos: amor, dile¢io e caridade. Vejamos
alguns exemplos: (Mor. 1,14; Div. qu., 35, 2; Trind. V111, 8, 12; En. Ps. 9, 15; Civ. XIV, 7, 1).

2% «Se esta plantada, que seja nutrida com alimentos capazes de a levar a sua propria perfeigio” (Ep. lo. tr., VI, 1).
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4 O MOVIMENTO DO AMOR-DESEJO AO AMOR-CARIDADE

Este capitulo ¢ dedicado a responder a questao 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 questao constitui o
escopo maior dessa tese. Tudo o que foi dito nos anteriores se apresenta como uma longa
preparagao que servira de fundamento para as discussdes do presente capitulo. Por isso, neste
havera varias remissdes ou mesmo retomadas de temas abordados naqueles.

Com a finalidade de aprofundar e resolver a questdo proposta, o dividimos em
quatro se¢Oes. 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 orientacdo que ele nos d4 de como, ja nesta vida, podemos encontrar Deus, ama-Lo
e fruir Dele. Na terceira mostramos como a vida humana pode ser transformada quando ela ¢
vivida sob o impulso do dom da caridade divina. E na ultima se¢do expomos quais s3o os reais

beneficios colhidos por alguém que ama com essa caridade.

4.1 O desejo de Deus

O ponto central dessa se¢do € uma explanacao sobre o que €, exatamente, o desejo
de Deus; porém, antes de entramos nessa questdo, devemos ainda aprofundar alguns aspectos
acerca do desejo humano, visto que aquele se inclui neste. Em seguida, concluiremos
discorrendo a respeito do conceito ontologico de Deus, uma vez que este se encontra na base
das discussdes antropologicas de Agostinho.

Entdo, comecemos apresentando os termos latinos frequentemente usados pelo
Hiponense para expressar a ideia do que no vernaculo chamamos desejo. A palavra latina mais
utilizada por ele para designar “desejo” €, sem duvida, appetitus (O'Daly, 1986-1994, p. 420),
visto que esta traduz a ideia de uma poténcia ou tendéncia da alma que procura aquilo que lhe
falta, ou seja, um impulso natural movido por uma caréncia que busca seu preenchimento
(Vargas, 2015, p. 150). Algumas vezes, para expressar a mesma ideia, Agostinho também utiliza

o termo desiderium >’ .

27 Além desses, na enciclopédia “Agostinho através dos tempos”, Isabelle Bochet inicia a andlise 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 vocébulos latinos, a palavra amor, largamente utilizada por ele, ¢
exatamente a tradu¢do do termo grego eros (Mora, 2000, p. 107). E, como para o Filésofo

Africano, “... 0 amor é uma espécie de desejo” (Div. qu., 35, 2) **8

, OU seja, um appetitus, a sua
concep¢do de amor-desejo corresponde exatamente ao eros platonico 2°°, tal como este é
apresentado nos didlogos O banquete ¢ Fedro, bem como em algumas partes das Enéadas de
Plotino 3%,

Além disso, pode-se afirmar que este amor enquanto desejo € parte integrante da
propria estrutura ontoldgica do ser humano, uma vez que esse tipo de amor é algo natural %!
Afinal, segundo Agostinho, ¢ impossivel que exista alguém que ndo ame, pois, ndo amar seria
0 mesmo que ndo viver; e ele declara isso de forma muita enfatica, quando diz: “Sereis
preguicosos, mortos, detestaveis, infelizes, se nada amais” (En. Ps. 31, 11, 5).

Todavia, o desejo humano ndo ¢, como entenderam alguns pensadores
contemporaneos **2, uma poténcia “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 cardter puramente instintivo, se 0 mesmo nao fosse sublimado, manteria o ser
humano preso a uma vida animalesca. Ora, essa ideia pertence a psicologia moderna e, portanto,
é estranha ao pensamento agostiniano %4,

Ao contrario, na concepg¢ao do bispo de Hipona, o desejo humano ¢ uma realidade
que se “diferencia”. Uma prova disso ¢ que quando ele se refere a esse tipo de poténcia

305

puramente instintiva de natureza sexual, utiliza sempre o termo latino /ibido > e ndo appetitus.

298 el amor es una especie de apetito” (Tradugdo nossa).

2% Sobre o eros socratico-platdnico que se apresenta nos referidos didlogos ja discorremos bastante na Segdo 2.1.
do primeiro capitulo

300 Acerca das varias concepgdes do eros em Plotino, conferir no primeiro capitulo a subsecdo 2.3.2.

301 Sobre essa questdo Josefa Rojo afirma: “Correspondendo a ordem ontologica, encontramos em Agostinho um
amor no homem que ¢ chamado de amor ontoldgico ou natural...” — “Correspondiéndose con el orden
ontoldgico, encontramos en Agustin un amor en el hombre que se denomina amor ontolégico o natural ...”
(2013, p. 60).

392 Aqui nos referimos especialmente a Sigmund Freud e seus discipulos.

303 Para uma visdo mais detalhada do conceito freudiano de “sublimagdo” vale a pena ler no dicionéario de

psicanalise o verbete referente a esse termo (Laplanche, 2001. p. 494-497).

Como afirma Ragnar Holte: “A ideia de um desejo humano basico, primitivamente sensual, que por sublimagao

pode ser direcionado para valores espirituais, pertence a psicologia popular moderna; ela ¢ estranha a

Agostinho”. — “L'idée d'un désir humain de base, primitivement sensuel, qui par sublimation puisse étre dirigé

vers des valeurs spirituelles, appartient a la psychologie moderne de vulgarisation; elle est étrangere a

Augustin” (1962, p. 269).

305 Veja-se, por exemplo, como o bispo de Hipona explica o termo “libido” em A Cidade de Deus: “E 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 tao forte, que ndo apenas domina o corpo
inteiro nem sé dentro e fora, mas também pde em jogo o homem todo, reunindo e misturando entre si o afeto
do animo e o apetite carnal, produzindo desse modo a voluptuosidade, que é o maior dos prazeres corporais”
(Civ,, X1V, 16. grifo nosso).

304
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306

Porém, mesmo ele distinguindo esses dois vocadbulos, alguns intérpretes®® continuaram

entendendo o desejo agostiniano como algo indistinto, sempre marcado pela caréncia e por uma
espécie de interesse egoista 7.

Alias, esse foi um dos grandes equivocos de Anders Nygren, que entendeu o eros
platonico como um amor-desejo de carater indiferenciado e egoista, oposto a dgape,
comparando-os a dgua e fogo, ou seja, como coisas radicalmente inconciliaveis (NYGREN,
1953. p. 471-472). A partir dessa interpretagdo, uma vez que Agostinho procurou conciliar o
eros-grego ao dgape-cristao, utilizando para isso os vocabulos latinos appetitus e caritas,
Nygren o acusou de corromper a auténtica proposta cristd do amor-dgape ao mistura-lo com
amor-eros da filosofia paga (Idem., 1953, p. 459).

Na verdade, segundo Agostinho, o desejo (appetitus) ndo ¢ algo indistinto porque

este se encontra nas trés partes da alma humana 3%

e se adequa perfeitamente as funcgdes de
cada uma delas. Ou melhor, embora o desejo humano seja uma caréncia, este ¢ também uma
poténcia que busca satisfazer a necessidade da parte na qual esta inserido. Por exemplo, na
componente bésica da alma, o desejo procura satisfacdo naquilo que ¢ sensivel; na porcao
central, esse tende para as relacdes afetivas; ja na parte superior, o apetite busca preencher as

suas caréncias intelectivas 3%°.

4.1.1 O desejo de Deus e a caridade

Como explicamos anteriormente, o desejo de Deus ¢ a primeira forma de amor que
Agostinho chama de caritas *'°. Entdo, para compreendermos bem que espécie de amor é a
caridade, faz-se necessario aprofundarmos o que €, especificamente, esse tipo de appetitus.
Assim sendo, inicialmente, examinaremos a origem e as caracteristicas deste santo desejo®!! e,
por fim, aquilo que constitui a sua plena realizagao.

Antes de qualquer coisa, € preciso lembrar que a ideia de que no interior de cada
ser humano habita um desejo divino ndo € originalmente agostiniana, visto que essa tese ja se

encontra claramente em Plotino, por exemplo, quando este diz: “E necessario, portanto, voltar

306 Entre esses intérpretes, o mais conhecido é o caso de Anders Nygren, como explicaremos a seguir.

397 Em sua Introdugdo geral a obra de Agostinho, quando discute a relagdo eros e dgape, Victorino Capanaga a
inicia criticando esses intérpretes (1969, p. 117).

308 « .. e vemos ainda que o desejo estd nas outras partes da alma” — “... y vemos ademds que en las otras partes
del alma esté dentro el apetito” (Mor:, 35, 2).

399 A respeito dos desejos € tendéncias naturais do ser humano relacionados com as trés partes da alma, vale a pena
ler as explicagdes de Ragnar Holte (1962, p. 256).

310 Conferir no segundo capitulo a subsegdo 3.1.3.

31UE assim que, as vezes, Agostinho chama o desejo de Deus (Ep. lo. 1, 1V, 6).
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ao Bem, ao qual toda alma aspira” (Enéada 1, 6, 7. 1) 3'2. E Agostinho, como um assiduo leitor

das Enéadas 3"

, provavelmente, encontrou nelas a inspiracao para formular a sua propria tese
sobre o desejo de Deus; embora fazendo a ideia plotiniana, como sempre, adaptacdes, corregdes
€ acréscimos.

Assim sendo, ja € possivel entender que, para o bispo de Hipona, o desejo divino,
assim como todo anseio humano, ndo ¢ algo que vem de fora, como uma coisa estranha que nos
tenha sido acrescentada; ao contrario, esse tipo de desejo estd em nos desde o principio, uma
vez que faz parte de nossa natureza originaria. Portanto, este desejo psicologico de Deus
expressa um finalismo ontologico, uma vez que todo ser humano tende para Ele como seu fim
ultimo (Pegueroles, 1979, p. 137).

No entanto, ¢ importante entendemos a origem e a finalidade desse santo desejo que
habita em no6s. De acordo com Agostinho sua origem ¢ o proprio amor de Deus que, no
momento da criagdo, o depositou no mais profundo de cada ser humano (Conf., 1, 1,1). E agiu
assim ndo porque necessitasse de nds, visto que Ele é imune a todas as necessidades ', mas
porque queria nos tornar capazes de participar de sua beatitude. Afinal, como escreve o
Hiponense ... somente Deus € o bem que torna feliz a criatura racional e intelectual. Assim,
embora nem toda criatura possa ser feliz [...], a que pode sé-lo nao pode por si mesma, mas por
Aquele que a criou” (Civ., XII, 1, 2).

Logo, o desejo de Deus, mesmo ndo sendo algo tangivel, estd implicito num outro,
bastante evidente, que ¢ o de felicidade, colocado em nés pelo Criador !> com o proposito de
nos fazer retornar a Ele; afinal, “... todos veem esse desejo em seu coracdo ...” (7rin., XIII, 20,
25). De modo que, ao buscarmos a Deus o que realmente queremos ¢ ser felizes; tal como
afirma Agostinho em Os costumes da Igreja Catolica: “Buscar a Deus € desejar ou amar a
felicidade ...” (Mor., XI, 18) *'®. Ou como ele dird, mais tarde, nas Confissées: “Quando te
procuro, 6 meu Deus, procuro a felicidade da vida” (Conf., X, 20, 29). Portanto, a coincidéncia

entre os atributos desses dois anseios nao € obra do acaso, mas uma clara demonstracao de que

312 “Bisogna dunque risalire verso il Bene, cui ogni anima aspira”. (Tradugdo nossa). Vale lembrar que no contexto

da obra de Plotino esse “Bem” se refere explicitamente ao “Uno”, que para os neoplatdnicos é o Deus Supremo,
embora este ndo tenha as mesmas caracteristicas do Deus da revelacdo judaico-cristd com explicaremos mais
adiante na subsecao 4.1.2.

313 Sobre essa questdo 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).

314 “Deus criou por bondade. Nio precisava de coisa alguma que fez ...” (En. Ps., 134, 10).

315« desejam ser felizes, como a verdade o proclama, como o exige a propria natureza, na qual o Criador [...]
inseriu esse desejo” (Trin., XIII, 8,11).

316 “Buscar a Dios es ansia o amor de la felicidad ... ”. (Tradugio nossa).



136

a busca universal de felicidade ¢ uma explicitagdo do desejo de Deus que habita em cada um
de nos.

Obviamente que, assim como todo desejo humano, este também ndo se encontra no
corpo, mas tao somente na alma. Porém, como ja explicamos, Agostinho divide nossa alma em
trés partes, de modo que, em cada uma delas o desejo se faz presente e busca pelo que aquela
componente carece. Portanto, o anseio de Deus habita na parte mais nobre e elevada da alma

317 ou seja, na mente, espirito ou razdo 3!, Essa tese fica bem clara quando, nas Oitenta

humana
e trés questoes diversas, o Hiponense diz: “Pois o que € eterno ¢ o mais excelente entre todas
as coisas; e assim, ndo podemos possui-lo, a ndo ser por meio daquilo pelo qual somos mais
excelentes, isto ¢, pela nossa mente” (Div. qu., 35, 2) 3"°.

Em vista disso, € possivel resumir as caracteristicas deste santo desejo da seguinte
forma. Este foi dado a cada um no ato da criacao, entdo, ndo se pode afirmar que tenha sido
acrescentado culturalmente ao ser humano, nem que seja a sublimacdo de um apetite
primitivamente libidinoso; ao contrario, trata-se de algo tdo natural e inato quanto o proprio
instinto de autoconservagdo. Entdo, o desejo de Deus faz parte de nossa estrutura ontologica e
psicoldgica e o carregamos dentro de nds como se fosse uma sede ou uma fome interior *2°,
Assim sendo, enquanto ndo tomarmos consciéncia de sua presenga em nosso intimo e nao o
dirigirmos para o objeto que lhe proprio, este continuard provocando em ndés uma constante

insatisfacdo e inquietude. Agostinho fala dessa realidade, no inicio de suas Confissoes, nos

seguintes termos:

E quer louvar-te o homem, esta parcela de tua criagdo; o homem carregado com sua
condigdo mortal, [...] e, mesmo assim, quer louvar-te o homem [...]. Tu o incitas para
que sinta prazer em louvar-te; fizeste-nos para ti, e inquieto estd o nosso coragdo,
enquanto ndo repousa em ti (Conf., 1, 1,1. grifo nosso).

Face ao exposto, fica evidente que a inica forma de fazer com que esse santo desejo
desperte em nos sera desenvolvendo uma reflexao critica sobre a nossa existéncia, de modo que
tomemos consciéncia de quao grande ¢ a insatisfacdo que as coisas deste mundo provocam em

noés. E a partir dai, considerarmos a possibilidade de que, além do imediato dos bens desse

317 Ragnar Holte, no paragrafo que conclui sua analise das tendéncias ou desejos das trés partes da alma humana,
afirma: “O que relatamos mostra claramente que somente a tendéncia da razao tem Deus como objeto direto”.
— Ce que nous avons rapporté montre assez clairement que seule la tendance de la raison a Dieu comme objet
direct” (1962, p. 256).

318 Agostinho, frequentemente, identificava esses trés termos, inclusive, as vezes, os citava propositalmente juntos
(Lib. arb., 1, V111, 18).

319 “En efecto, lo que es eterno es lo mds excelente de todas las cosas; y asi no podemos poseerlo si no es por
medio de eso por lo que nosotros somos mds excelentes, es decir, por la mente”. (Tradugao nossa).

320 Enquanto fala de seus amores em Cartago, Agostinho confessa: “Tinha dentro de mim uma fome de alimento
interior — fome de ti, 6 meu Deus” (Conf., 111, 1, 1).
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mundo, existe um Sumo Bem capaz de nos satisfazer completamente, isto ¢, de nos fazer
realmente felizes (Lib. arb., 11, 19, 52).

Assim, quando o ser humano conseguir despertar em si este desejo divino, se
apresentara a ele uma dupla oportunidade que ¢ de encontrar ndo apenas a si mesmo, mas
também o Ser supremo, ou seja, seu proprio Criador. No entanto, para que isso aconteca, dois
movimentos sdo necessarios. Inicialmente, ele precisa retornar ao seu interior ¢ conhecer-se;
em seguida, aprofundando-se nesse caminho, deve ir além de seu proprio espirito, visto que s
ultrapassando-o ¢ que encontrara Deus, que estd acima de sua mente (Vera rel., 39, 72).

Ora, uma vez que este desejo de Deus tenha sido despertado em nos a ponto de nos
levar a encontra-Lo e se, movidos por essa tendéncia, amamos o Altissimo acima de todas as
coisas deste mundo, a partir dai, a nossa vida se transformara num constante exercicio desse
desejo, cujo fim ndo podera ser outro sendo a sua completa satisfacdo, ou seja, a posse de Deus.
Agostinho nos esclarece essas coisas, em seu Comentario da Primeira Epistola de Sao Jodo,

nos seguintes termos:

O que desejas, ainda ndo vés. Mas pela forca do desejo, adquires a capacidade de —
ao chegar o que deves contemplar — seres saciado. [...] Da mesma forma, ao adiar a
visdo, Deus aumenta o teu desejo. Fazendo-te desejar, ele faz dilatar-se o teu espirito.
Dilatando-o, torna-o mais capaz de recebé-lo. [...] Nisto consiste a nossa vida:
exercitar-nos desejando. Ora, um santo desejo nos moverda a medida que nos
desapegarmos dos desejos do amor do mundo (Ep. lo. tr., IV, 6).

E para que esse santo desejo alcance o seu objetivo € necessario que ele cresga tdo
intensamente que nos torne capazes de uma total entrega a Deus; pois, somente quando O
desejarmos desta forma ¢ que O amaremos como Ele merece (Civ., XIX, 4, 4). Portanto,
devemos ama-Lo com todas as for¢as do nosso ser, assim como nos sugere O primeiro
mandamento, o qual propde que nos entreguemos inteiramente a Ele e fagamos Dele o tnico
objeto do nosso amor. Tal como nos explica Agostinho: “Porque quando ¢ dito ‘de todo o teu
coracdo, de toda a tua alma e de toda a tua mente’, ndo te ¢ permitido nenhuma parte de tua
vida ficar desocupada para que possas gozar de outro objeto” (Doctr. chr, 1, 22, 21).

Todavia, soa muito contraditoria uma proposta de amor na qual o amante deve
esquecer-se ¢ perder a si mesmo. Entretanto, especificamente neste caso, esquecer-se €
encontrar-se e perder-se ¢ ganhar-se. Pois, ¢ exatamente quando o ser humano se entrega
inteiramente a Deus que, paradoxalmente, ele entra na Sua posse, e quem O possui ja ndo tem

necessidade de coisa alguma *!.

321 Porque: “Deus ¢ para nos a soma de todos os bens, ele é 0 nosso bem supremo” — “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 exercicio desse desejo de Deus

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

contrario disso, ou seja, o incessante desejo por este mundo com o objetivo de gozar de tudo
o ‘o . e 322 :

que ele contém ¢ caracteristico do amor-cobiga (cupiditas) ~“. Portanto, aqui encontramos o

que, na concepc¢do de Agostinho, se pode chamar de caridade; no entanto, este ¢ apenas o seu

primeiro nivel.

4.1.2 O que é esse Deus?

Tudo indica que, em Agostinho, ndo se pode entender completamente o que € o ser
humano sem que se compreenda também o seu Criador. Afinal, este ndo apenas o criou, mas
também colocou em seu interior o anseio de encontra-Lo e unir-se a Ele. Por conseguinte, ndo
¢ possivel conhecer um sem que se apreenda o que € o outro (Sol, 1, 2, 7). Logo, ndo ¢é mais
possivel fugir ao dever de tentar compreender o que € esse Deus que o ser humano precisa amar
acima de todas as coisas.

A tematica de Deus ¢ importante para Agostinho, ndo apenas a partir de sua
conversao ao cristianismo, mas desde o inicio de suas especulagdes filosoficas esse problema
ja inquietava a sua mente. Afinal, em sua €poca, o que nao faltava eram religioes € movimentos
misticos oriundos das varias partes do império (Lara, 1989, p. 170), além das escolas filosoficas
que incluiam o tema da divindade em suas doutrinas. Portanto, para o Hiponense, a grande

323

questdo ndo era a existéncia ou ndo de Deus °~°, mas a compreensdo de Sua unicidade e

transcendéncia. Nas Confissoes, ele recorda isso, quando escreve:

. eu te concebia como entidade que se estende por toda parte, e vai penetrando,
através dos espacos infinitos, em todo o universo, e alastrando-se também fora dele
na imensiddo sem limites. [...] Dessa maneira, uma parte maior da terra deveria conter
uma parte maior de ti, a0 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 espago. E assim estarias presente nas varias
partes do mundo, partindo-te aqui e ali em fragmentos maiores ou menores, conforme
as partes ou maiores ou menores do universo. No entanto, ndo é assim, mas tu ndo me
havias dissipado as trevas da mente (Conf., VII, 1, 2. grifo nosso).

322 Karl Jaspers resume essa tese agostiniana da seguinte forma: “Assim, a diferenga fundamental do nosso amor
reside na dire¢ao 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 referéncia a Deus ...” — “Asi pues, la diferencia fundamental de nuestro
amor estriba en la direccion 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).

323 Embora no didlogo O livre-arbitrio Agostinho nos ofereca uma prova da existéncia de Deus, ele faz isso ndo
porque, pessoalmente, sinta necessidade de uma prova de Sua existéncia, mas porque acha que se deve entender
com a razdo aquilo que se aceita pela fé (Lib. arb., 11, 2, 5-6).
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Todavia, embora Agostinho tenha sido educado pela palavra e pelo exemplo de
Monica e, com ela, tenha aprendido os rudimentos da fé crista, naquele momento da vida, sua
mente extraordindria ndo conseguia render-se facilmente a uma concepgao de Deus que nao
fosse racionalmente explicavel 324, Isso ficou bastante evidente quando ele, apds ter sido tocado

32

pelo Horténsio de Cicero *2°) resolve examinar as Sagradas Escrituras, mas logo desiste da

leitura por causa da simplicidade de seus textos (Conf., 111, 5, 9) e das inumeras passagens que,
a época, julgou incoerentes e sem sentido *2°.

E foi em busca de uma abordagem filosofica de Deus que Agostinho aderiu ao
maniqueismo, visto que era, exatamente, isso que os lideres desse movimento gnostico
prometiam aos seus seguidores >2’. Porém, apds nove anos como ouvinte desse grupo e da
leitura de seus textos, o Filho de Tagaste continuava preso a uma visdo materialista de Deus.
Ele mesmo confirma isso em suas Confissoes.

Fixava a imaginagdo em formas corporeas. Era carne, e acusava a carne. Era um sopro
errante, ¢ ndo me decidia a voltar a ti, e andava vagando por quimeras que em ti ndo
existem nem em mim, nem nos corpos materiais. Ndo eram criagées de tua verdade,

e sim fruto das minhas ficgdes que as imaginavam corporeas (Idem., 1V, 15, 26. grifo
Nn0sso).

Ou quando, algumas péaginas adiante, depois de afirmar que, sem a necessidade de
ensino, entendeu o texto As dez categorias de Aristoteles, 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 maniqueismo e mergulhar nas aguas

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

324 Estamos nos referindo a época em que o jovem Agostinho estava concluindo o seu curso superior de Retorica
em Cartago. Era assim que ele pensava naquele momento. Porém, alguns anos depois ele compreendera que
Deus esta muito além de nossa compreensao racional; portanto, a nossa razdo sozinha ndo tem condi¢des de
conhecé-Lo. No entanto, isso implicou numa conversdo de Agostinho ao Deus da revelagdo. Para ele, esse foi,
um longo processo, no qual foram fundamentais: a audiéncia dos sermdes de Ambrosio, a longa conversa com
Simpliciano, o exemplo de vida de Vitorino, a leitura das cartas de Paulo e o testemunho da conversdo de
Ponticiano e seus companheiros.

325 “Q livro é uma exortacdo a filosofia e chama-se Horténsio. Devo dizer que ele mudou os meus sentimentos € o
modo de me dirigir a ti; ele transformou as minhas aspiragdes e desejos” (Conf., 111, 4, 7).

326 £ somente a partir das pregagdes de Ambrosio que muitas passagens do Antigo testamento comegam a fazer
sentido para Agostinho. “Alegrava-me, também, por ter aprendido a ler as antigas Escrituras da Lei e dos
Profetas, com interpretagao diferente daquelas que antes me pareciam absurdas ...” (Idem., VI, 4, 6).

327 John Peter Kenney em seu capitulo intitulado “Fé e razdo” afirma: “O maniqueismo era uma seita cristi [...]
que se apresentava como uma alternativa cientifica e racional ao cristianismo ortodoxo” (2016, p. 337).
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328 & neles conhecer a ideia de uma realidade espiritual ¢ de um Deus realmente

“platonicos
transcendente (Conf., VII, 10, 16). Portanto, a sua conversao ao cristianismo foi o apice de uma
longa e exaustiva trajetoria intelectual que culminou no episodio do jardim de Mildo *%°.
Entdo, Agostinho recebe da filosofia antiga a ideia de que Deus tem como
caracteristica inconfundivel a imutabilidade que o distingue de todas as outras coisas e seres
que, ao contrario, sdo mutaveis. Assim sendo, enquanto tudo se modifica, passa e perece; o Ser
divino ¢ sempre o mesmo, permanente e imperecivel. O bispo de Hipona esclarece essa questao
em A Trindade, nos seguintes termos:
Outras substancias ou esséncias admitem acidentes, causas de pequenas ou grandes
mudangas. Deus, porém, ndo ¢ susceptivel de acidentes, e por isso, nele existe
unicamente uma substincia ou esséncia imutivel. A Deus somente compete
verdadeira e infinitamente o ser em si mesmo, pelo qual designamos o seu esse, isto
¢, a sua esséncia. Tudo o que muda ndo conserva o ser em si mesmo e o que pode
mudar, mesmo que ndo mude, pode ser o que antes nao tinha sido. Assim, somente ao

que ndo muda e nao pode de forma alguma mudar, pode-se afirmar, sem escripulos,
que verdadeiramente ¢ o Ser (7rin., V, 2, 3. grifo nosso).

Além disso, o bispo de Hipona recebe ainda da filosofia pagd a ideia da
autossuficiéncia divina, especialmente através de Plotino que afirma: “Ele ¢ imune ao acaso, a
sorte e a acidentalidade, ¢ a causa primeira e verdadeira de si mesmo e existe em si e para si,
em seu ser” (Enéada V1, 8, 14, 40-43) ¥° uma vez que “... Ele [...] é o produto de si mesmo”
(Idem., V1, 8, 20, 1-4) 3!, Logo, para ser o que é, Deus niio tem necessidade de coisa alguma,
como declara Agostinho: “Mas tu, que és o bem que ndo precisa de nenhum outro bem” (Conf.,
XIII, 38, 53); e, por conseguinte, também ndo carece de nds, como ele dird, mais tarde: “Nao
penses que das algo a Deus, [...] Deus ndo precisa de servos, mas sdao 0s S€rvos que precisam
de Deus” (Ep. lo. tr,, V1II, 14).

Entretanto, quando os fildosofos antigos relacionaram a tese da autossuficiéncia
divina com a ideia do amor eros, ou seja, uma caréncia tipicamente humana que estd sempre
em busca do que lhe falta, eles foram levados a concluir que Deus ¢ um Ser incapaz de amar,
uma vez que amar seria totalmente contrario a sua natureza. E chegaram a essa conclusao,

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

38 O que em geral as edigdes da Confissdes, em lingua portuguesa, traduzem por “livros platénicos” sdo, na
verdade, as Enéadas de Plotino ou, numa segunda hipotese, as obras dos neoplatonicos, nas quais se incluem
também os textos de Porfirio (Carvalho, 2000, p. 94).

329 O episddio do Jardim de Mildo ¢, tradicionalmente, considerado como o marco da conversdo de Agostinho. No
entanto, a mesma foi um processo que ja havia se iniciado bem antes e continuou ao longo de sua vida.

30 “Egoli é immune dal caso, dalla fortuna e dall'accidentalita, é la prima e vera causa di sé ed esiste in sé e per
sé, nel suo essere”. (Tradugdo nossa).

31 “Egli é [...] il prodotto di se stesso”. (Tradugio nossa).
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seja, dgape ou caridade 3*2. Vale ainda salientar que a palavra aydzy (dgape) ocorre apenas em
algumas passagens isoladas da tradugdo Septuaginta; enquanto isso, na literatura filosofica ela
surge pela primeira vez com Filon de Alexandria, em sua obra 4 imutabilidade de Deus, no
sentido de amor a Deus (Deus., 69). No entanto, ¢ somente nos textos cristaos que a expressao
agape 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 paga e noutros destoe bastante, a partir de sua conversao,
Agostinho acolhera essa nova concepg¢ao, sem, no entanto, jogar fora os aspectos positivos da
nogao grega. Essa sua aceitacdo intelectual sera facilitada pela audiéncia as pregagdes do bispo
Ambrosio, a leitura das Enéadas de Plotino e das Epistolas de Paulo. Essas trés coisas
prepararam sua mente € seu coracao para que o relato de Ponticiano, ao narrar a propria
conversdo e dos companheiros **?, o deixasse perturbado e o fizesse decidir-se pela anuéncia
ao Deus cristdo. Obviamente que a demora na acolhida do novo conceito divino fora motivada
também pela consciéncia que o catedratico de Mildo tinha de que essa decisdo implicaria em
sérias consequéncias de ordem moral, as quais ele teria muita dificuldade de assumir >*.

Uma vez convertido, Agostinho aceita a definicdo de Deus revelada no famoso
episodio da sarca ardente (Ex 3, 1-15), no qual Moisés, apos ter sido convocado por Deus para
libertar o povo hebreu da escraviddo do Egito, pergunta Aquele que o chamou: “Quando eu for
aos filhos de Israel e disser: ‘O Deus de vossos pais me enviou até vos’; e me perguntarem:
‘Qual ¢ o seu nome?’, que direi? Disse Deus a Moisés: ‘Eu sou aquele que ¢’. Disse mais:
‘Assim diras aos filhos de Israel: ‘EU SOU me enviou até vés’” (Ex 3, 13s). Aqui, o Filho de
Tagaste encontrou um caminho para articular a ideia de Deus da filosofia grega com a
concepcao de Deus da revelacao, pois as Escrituras deixavam claro que Javé ¢ o Ser supremo,

ou melhor, o Unico Ser, visto que s6 Ele ¢ realmente.

332 Acerca disso, Giovanni Reale afirma: “Deus s6 é amado e ndo, também amante; ele é objeto € ndo também
sujeito de amor. Para Aristételes, assim como para Platao, ¢ impensavel que Deus (o Absoluto) ame alguma
coisa (qualquer coisa além de si), dado que amor ¢ sempre tendéncia a possuir algo do qual se € privado, e
Deus nio é privado de nada. (E totalmente desconhecida para o Grego a dimensio do amor como dom gratuito
de si)” (1994a, p. 373).

333 Para maiores detalhes acerca dessa participagdo de Ponticiano no processo da conversio de Agostinho leia-se
(Conf., VIIL, 6, 14 - 8, 19).

334 peter Brown nos d4 uma ideia do se passava na cabega do jovem catedratico quando ele pensava em se converter
ao cristianismo: “Na verdade, Agostinho teria de enfrentar a perspectiva de algumas renuncias dolorosas se
quisesse tornar-se, a um sé tempo, catolico batizado e filésofo. Em Mildo, certas ideias sobre as formas de
vida, que hoje temos o costume de manter separadas, superpunham-se e se mesclavam inextricavelmente na
imaginacdo de Agostinho e seus amigos. O ideal do retiro filos6fico era tao rigoroso quanto qualquer vocagao
para a vida mondstica: significaria romper com sua carreira, seu casamento e todas as formas de relacdes
sexuais; ja as renuncias exigidas pela Igreja catolica 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
0 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 as da revelagdo cristd, especialmente aquelas que dizem respeito a doutrina da
Santissima Trindade. No entanto, ao invés de falar das trés hipostases em linguagem plotiniana,
ele prefere referir-se a elas usando as palavras do evangelho de Sao Jodo. De modo que, ele fala
dessas afinidades nos seguintes termos:

Tu me proporcionaste [...], alguns livros dos platonicos traduzidos do grego para o
latim, onde encontrei escrito, se ndo com as mesmas palavras, certamente com o
mesmo significado [...] o seguinte: “No principio era o Verbo, ¢ o Verbo estava com
Deus, e o Verbo era Deus. No principio, ele estava com Deus. Tudo foi feito por meio
dele, e sem ele nada foi feito. E o que foi, ¢ a vida nele, e a vida era a luz dos homents,
¢ a luz brilha nas trevas, ¢ as trevas ndo a apreenderam”. Ai encontrei também que [...]
o Verbo, que ¢ Deus, ¢ “a luz verdadeira que ilumina todo homem que vem a este
mundo. [...] Li escrito nesses livros que o Verbo, que é Deus, nasceu, ndo da carne
nem do sangue, “ndo da vontade do homem, nem da vontade da carne, mas de Deus”.

[...] Encontrei ai que o teu Filho unigénito, eterno contigo, permanece imutavel antes
¢ acima de todos os séculos (Conf,, VII, 9, 13-14) 3%,

No entanto, embora a teoria plotiniana guarde algumas semelhangas com a doutrina
cristd, ela traz consigo uma hierarquia entre as hipostases que ndo se verifica na relagdo das
pessoas divinas. Posto que, o Deus da revelacdo é, ao mesmo tempo, uma “... Trindade una e
Unidade trina” (Ildem., XII, 7, 7). Dessa forma, sem deixar de ser uno, Ele ¢ 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 **7 e o Espirito Santo é o proprio Amor que une o Pai e o
Filho (7rin., V1, 5, 7).

Todavia, ¢ importante salientar que essas trés pessoas divinas sao distintas no que
diz respeito a relacao existente entre elas, visto que, uma ¢ o Pai, outra o Filho e outra o Espirito

Santo (Idem., V, 5, 6). No entanto, quando se trata da esséncia, elas s3o um tnico Deus, uma

338 9

vez que mantém entre si uma perfeita igualdade **%, posto que tém a mesma substancia **°.
Ora, a presenca, em Deus, de trés pessoas que se amam implica que ha Nele,
simultaneamente, unidade e diferenciagdo, imutabilidade ¢ movimento (Vargas, 2015, p. 153-

155); uma vez que Ele ¢, ao mesmo tempo, um Ser Unico ¢ uma triade amorosa. No entanto, ¢

335 O Hiponense continuara falando das semelhangas, assim como das dessemelhancas, que encontrou entre as
ideias neoplatdnicas e cristds ao longo dos capitulos 9 e 10 deste livro VII das Confissoes.

336 «_ assim demonstraremos que a Trindade é um sé e verdadeiro Deus, e quio retamente se diz, se cré e se
entende que o Pai, o Filho e o Espirito Santo possuem uma s6 ¢ mesma substancia ou esséncia” (7rin., 1, 2, 4).

337 <« . e 0 que seja propriamente o Pai e o Filho: um ¢ aquele que gera, o outro o gerado. [...] O Filho, pois, deve
também ao Pai [...]; o Pai, porém, a ninguém deve aquilo que €” (F. et symb., IX, 18).

338 “Por enquanto fica demonstrada a igualdade e a identidade de substincia 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 Espirito Santo” (7rin., VI, 9, 10).

339 “Deus, porém, ndo é susceptivel de acidentes, e por isso, nele existe unicamente uma substdncia ou esséncia
imutavel” (Idem., V, 2, 3).
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importante esclarecer que o amor que une as trés pessoas divinas, embora seja afetivo, ndo €
carente, ao contrario, ¢ altruista e gratuito, ou melhor, ndo ¢ um amor eros, mas um amor dgape.

Entretanto, mesmo apds a conversao, Agostinho ndo abrira mao de continuar
filosofando **°, ao contrario, ele sempre mantera o ideal de entender para crer e crer para
entender (S., 43, 9). De forma que, enquanto acolhe, pela fé, o Deus da revelacdo, aplica-Lhe
as categorias trazidas da tradi¢do filoséfica. E assim, ele realiza, no conceito de Ser divino, uma
sintese perfeita, na qual, a um s6 tempo, esclarece a ideia de Deus revelada e eleva a concepgao
de Ser supremo que a razao ja havia alcancado.

Por conseguinte, embora seja autossuficiente, isto €, ndo tenha necessidade de coisa
alguma **!, mesmo assim, Deus ¢ afetivo, uma vez que Ele busca unir-se ao outro. Afinal, apesar
de ser imutavel, nele se distinguem trés pessoas que se amam com caridade. E foi movido por

34

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

4.2 O encontro, a fruicio e 0o amor a Deus

Tendo o ser humano se apropriado intelectualmente do verdadeiro conceito de
Deus, entdo, ¢ chegada a hora de procura-Lo; e quando O encontrar, deverd ama-Lo de ... todo
o seu coracdo, toda a sua alma e todo o seu espirito” **. Pois, dessa forma se unira a Ele, e
nessa unido amorosa fruira Dele e serd plenamente feliz.

Ora, falamos anteriormente a respeito do desejo de Deus e de como essa espécie de
appetitus ja seria uma forma de amor a Deus. Porém, assim como “... ninguém ama o que
desconhece” (Trin., XIII, 20, 26) **, também ndo é possivel amar aquilo que ainda ndo se
encontrou. Sendo assim, para amar verdadeiramente a Deus ndo basta simplesmente ansiar por
Ele; € preciso que esse desejo seja tdo intenso que nos leve a procurd-Lo com o firme propdsito
de encontra-Lo e unir-se a Ele, pois quem ama anseia unir-se ao ser amado.

Todavia, nenhum dos cinco sentidos fisicos € capaz de captar a presenga de Deus,

uma vez que, por natureza, Ele ¢ puro espirito; logo, desde ja fica claro que pela via dos

340 De acordo com Hannah Arendt Agostinho foi “... o primeiro filésofo cristdo porque se manteve preso a filosofia
ao longo de toda a vida” (2000, p. 249).

341 “Onde nada falta, ndio ha necessidade. Onde nfio ha deficiéncia, nada falta. Mas em Deus ndo ha deficiéncia,
logo, ndo hé necessidade alguma” — “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).

342 “Deus criou por bondade. Ndo precisava de coisa alguma que fez ...” (En. Ps., 134, 10).

343 Este mandamento da revelagdo Judaico-cristd, 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., 1,22, 21; Div. qu., 35, 2; Vera rel., 46, 86).

3% No livro X de 4 Trindade, Agostinho explica essa afirmacio (Irin., X, 2, 4).
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sentidos®®, ndo ¢é possivel encontrar Deus. Portanto, quem, de fato, almeja alcanga-Lo deve
enveredar por outro caminho. Na verdade, a primeira condi¢do para o ser humano atingir esse
objetivo ¢, antes de qualquer outra coisa, encontrar a si mesmo. E para tanto € necessario que
ele inicie um processo de interiorizacao, visto que somente dessa forma podera chegar ao
conhecimento de si mesmo.

E quando falamos em autoconhecimento, logo nos vem a mente a méxima de
Socrates: Conhece-te a ti mesmo. Vale destacar que o Hiponense nao vé problema algum
em assumir esse preceito como ponto de partida do retorno do ser humano ao seu préprio
interior. No entanto, mesmo tomando como referéncia apenas a busca pelo conhecimento
de si mesmo, os objetivos do processo agostiniano vao muito além do caminho socratico
(GILSON, 2010, p. 18). Uma vez que, aprofundando-se nessa interioriza¢cdo, além do
autoconhecimento e a descoberta de seu logos interior; o ser humano encontrara sua verdade
mais profunda e sua maior dignidade: o fato dele ser imagem e semelhanca de Deus**®. Todavia,
mesmo quando ele atinge essa consciéncia, o referido processo ainda nao foi concluido, ja que
0 seu escopo final é encontrar o proprio Deus.

Em todo o pensamento de Agostinho € ponto pacifico a tese de que Deus habita no
mais profundo do coragdo humano. A esse respeito, ele declara em suas Confissoes: “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 a essa afirmagdo. Vejamos esses exemplos:

Pois eu ndo existiria, meu Deus, eu de forma alguma existiria, se ndo estivesses em
mim (Idem., 1, 2, 2).

Foi ele o criador dessas realidades, e delas ndo estd longe, pois ndo as abandonou
depois de cria-las. [...] Ele esta no intimo do nosso coragdo; mas o coragao se afastou
dele (Ibdem., 1V, 12, 18).

Esta presenga de Deus, todavia, ndo 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 niio é Deus *’. A partir de entdo, compreende que para encontra-Lo, sera
necessario transcender a si mesmo, indo além de seu proprio espirito. Essa ideia fica bastante

clara quando se 1€ em A verdadeira religido:

345 O bispo de Hipona fala também de uma espécie de “sexto sentido” interno e ndo corpdreo que inclusive nés
compartilhamos com os animais (Lib. arb., 11, 3, 8 — 5, 12).

346 «“A verdadeira honra do homem ¢ ser imagem e semelhanca de Deus” (7¥in., XII, 11, 16).

347 “Se intuirmos isso, intuimos desde ja uma trindade que, todavia, ainda nio é Deus, mas sim aquela que ¢ a
imagem de Deus” (7rin., X1V, 8,11).
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Nao saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade habita no coragdo do
homem. E se ndo encontras sendo a tua natureza sujeita a mudanca, vai além de ti
mesmo. Em te ultrapassando, porém, ndo te esquecas que transcendes tua alma que
raciocina. Portanto, dirige-te a fonte da propria luz da razdo (Vera rel., 39, 72) 3.

No entanto, fazer essas afirmacdes ndo lhe pareceram suficiente. De modo que
Agostinho resolveu narrar, passo a passo, todo o caminho de interiorizagdo que ele mesmo
percorreu até descobrir em que parte da sua alma Deus habitava. Entdo, julgamos acertado
apresentar aqui, ainda que de forma bastante concisa, esse itinerario tal como ele o descreveu
no livro X das Confissoes.

Treze anos haviam se passado desde o episodio do jardim de Mildo. Logo, o bispo
de Hipona estd convicto de que sua fé ndo era uma ilusdo e de que realmente encontrara Deus.
No entanto, essa seguranca ndo eliminou nele o filésofo. 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 ndo passava de uma lembranga registrada em sua memoria; portanto, nao
era o suficiente.

A partir dai, ele nos conduz, através de questionamentos, até que fique claro onde
Deus se escondia quando ele o encontrou. O ponto de partida desse itinerario acontece no
capitulo seis do livro X, quanto Agostinho diz a Deus que tem certeza que O ama, entretanto,
precisa saber, exatamente, “o que” esta amando quando O ama. E, nesse momento do coloquio,
ele questiona o proprio Deus: “Estou seguro, Senhor, de que te amo; disso nao tenho duvidas.
[...] Mas que amo quando te amo?” (Conf., X, 6, 8).

Entdo, ele inicia a sua investigacao abrindo um didlogo com as criaturas; porém, ao
questionar a terra, o mar, o vento, o céu, a lua e as estrelas, a Ginica resposta que obtém de todas
elas ¢ simplesmente: “... ndo somos o teu Deus que procuras” (Conf., X, 6, 9). E depois dessa
negativa, resolve interrogar a si mesmo, come¢ando entdo pelo que tem de mais visivel, seu
proprio corpo. No entanto, logo percebe que € um ser composto de corpo e alma; e, uma vez

que, esta ¢ superior aquele **

, €la estaria mais apta a responder as suas perguntas.
Todavia, ja nos primeiros questionamentos, o bispo de Hipona entende que apesar
da superioridade da alma, ndo € isso que ele ama quando ama a Deus. Pois, embora a alma seja

a vida do corpo, ndo ¢ vida para si mesma, de modo que o principio que a mantém viva deve

348 Essa mesma tese ¢ retomada, anos depois, em 4 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 ¢
Deus, ou seja, nao uma natureza criada, mas criadora” (Idem., XV, 1,1).

34 Esta questdo da composic¢do do ser humano em corpo e alma e da superioridade da alma foi largamente discutida
na subse¢do 3.1.5 do segundo capitulo.
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estar acima dela. Sendo assim, ele compreende que para encontrar Deus precisara ultrapassar a
sua propria alma.

Entao, Agostinho se questiona: “Quem ¢ aquele que esta acima de minha alma?”
(Conf., X, 7, 11). E entende que ¢ preciso subir, através da propria alma, indo além dessa forca
que o prende ao corpo. Porém, nessa escalada, deve superar também aquele “sentido interior’>*°
que organiza a fun¢do de cada um dos sentidos corporeos, que ele compartilha com os animais;
por isso, declara: “Ultrapassarei ainda outra forca que igualmente o cavalo e a mula possuem,
porque também possuem sensibilidade corporal” (Idem., X, 7, 11).

A partir dai, ele diz que precisa continuar “... subindo passo a passo até aquele que
me criou” (Ibdem., X, 8, 12). E nesse processo de ascensdo, o Hiponense atinge a memoria,
onde se encontram todas as imagens que foram trazidas pela percepcao; e, além disso, 14 esta
“... depositada toda a atividade de nossa mente, que aumenta, diminui ou transforma, de
diversos modos, o que os sentidos atingiram, ¢ também tudo o que foi guardado e ainda nao foi
absorvido e sepultado no esquecimento” (Ibdem., X, 8, 12).

A memoria conserva todas essas coisas para serem reencontradas quando se fizer
necessario. Todavia, ndo “... s30 os proprios objetos que entram, mas as suas imagens pelos
sentidos, e que ai ficam a disposi¢cdo do pensamento, até que ele se lembre de chama-las”
(Ibdem., X, 8, 13). Mas, a capacidade da memoria € ainda maior, pois todas as nogdes
apreendidas e todo conhecimento adquirido também estdao guardados nela (Ibdem., X, 9, 16). E
diante de tal descoberta, Agostinho exclama: “E grande o poder da meméria, bem grande, 6
meu Deus” (Ibdem., X, 8, 15).

Mesmo assim, ele quer mergulhar nas profundezas da sua memoria. E nessa
imersdo, o bispo de Hipona entende que nela se encontram “... os sentimentos da alma, ndo do
modo como o espirito sente no momento em que os experimenta, mas de maneira diferente, de
acordo com o poder da propria memoria” (Ibdem., X, 14, 21). Ele explica isso dizendo que se
pode recordar uma ocasido 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.

Entdo, articulando as imagens impressas, os sentimentos recordados, as nogoes
aprendidas e as ideias que brotam de seu raciocinio, Agostinho conclui que nao conseguiriamos

falar “... se ndo encontrassemos na memoria, ndo somente os sons das palavras segundo as

350 Esse “sentido interior” é o mesmo que Agostinho descreve em seu didlogo O livre-arbitrio e ao qual ja nos
referimos no inicio desta se¢do (Lib. arb., 11, 3, 8 — 5, 12).
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imagens impressas nos sentidos, mas as proprias nogdes das coisas que [...] foram confiadas a
memoria pelo espirito, depois de este havé-las experimentado e sentido” (Conf., X, 14, 22).

Entretanto, ele se lembra que os animais também s3ao dotados de memoria, do
contrario ndo conseguiriam retornar as suas tocas e seus ninhos. A partir de entdo, percebe que
para encontrar aquele que o fez superior aos animais ¢ necessario ir além da propria memoria.
No entanto, doravante, outro questionamento passa a atormenta-lo. Por isso, diante de Deus,
ele se pergunta: “Se te encontro fora da minha memoria, € porque me esqueci de ti. E como
poderei encontrar-te, se ndo me lembro de ti?” (Idem., X, 17, 26).

E mesmo assim, apesar dessa grande confusdo, Agostinho nio desiste e continua
mergulhando nas profundezas da sua memoria. A narrativa dessa imersdo se estendera por
varios capitulos do livro X. E ao final desta longa investigacdo ele conclui: “Eis o espaco que
percorri em minha memoria para buscar-te, Senhor, e ndo te encontrei fora dela. Nada encontrei
referente a ti, de que ndo me lembrasse desde que te conheci, porque, desde entdo, nunca mais
me esqueci de ti” (Ibdem., X, 24, 35).

Portanto, a questdo agora ¢ descobrir em que secdo da memdria, exatamente, Deus
se encontra. Entdo, recordando todas as partes da memoria que investigou, ele diz que passou
pela regido das imagens dos seres corporeos, pela drea onde se depositam os sentimentos e nada
achou; e, por fim, que entrou na sede da propria alma onde o espirito recorda de si mesmo e
também 14 ndo encontrou o seu Deus. E ndo havendo mais nenhum lugar da memoria onde
procurar, ele resolver indagar o proprio Criador: “Onde habitas, Senhor, na minha memoria?
Em que recanto dela habitas? [...] Deste-me a honra de habitar em minha memoria, mas em que
parte?” (Ibdem., X, 25, 36) %!

Todavia, enquanto recordava a longa viagem que tinha feito pelas varias regioes da
memoria, Agostinho se deu conta de que ndo O encontrou nela, exatamente, porque Deus nao
¢ uma imagem corpdrea, nem um sentimento, nem mesmo o seu proprio espirito. E finalmente,
entende que, para encontrar Deus, ele precisa ultrapassar todo o caminho que foi percorrido; e,
entdo, exclama: “... enquanto todas essas coisas sao mutaveis, tu permaneces imutavel acima
de todas elas” (Conf., X, 25, 36).

Porém, ele insiste com seu interlocutor refazendo, com outras palavras, a mesma
pergunta: “... onde € que eu te encontrei para poder conhecer-te?” (Idem., X, 26, 37). E s6 agora

toma plena consciéncia de que Deus realmente ndo estava em sua memoria antes dele O ter

351 Lendo essas passagens das Confissées me pergunto se Agostinho era um mistico ou um fildsofo ou se ambas
as coisas. De qualquer maneira, ¢ fascinante percebé-lo filosofar enquanto ora e orar enquanto filosofa.
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conhecido *2. No entanto, depois dessa longa jornada, a resposta lhe surge como um insight:
“Onde, entdo, te encontrei, para conhecer-te, sendo em ti mesmo, acima de mim?” (Ibdem., X,
26, 37). E dessa forma, Agostinho atinge, em seu interior, acima de si mesmo, numa dimensao
desprovida de qualquer extensdo, a morada de Deus. E ele expressa a sua descoberta nos
seguintes termos: “Quer nos distanciemos, quer nos aproximemos de ti, espaco ndo ha. 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 sdo apresentadas” (Ibdem., X, 26, 37).

Por fim, o bispo de Hipona conclui sua longa jornada filos6fica com uma oragao
lamentando-se do tempo perdido longe daquele que desde sempre o amou ¢ estava a sua espera.
“Tarde te amei, 6 beleza tdo antiga e tdo 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, langava-me sobre as belas formas das tuas criaturas” (Ibdem., X,
27, 38). Mas, Deus sempre esteve no seu intimo mais profundo; Agostinho ¢ que ndo estava la
onde pudesse encontra-Lo. “Estavas comigo, mas eu ndo estava contigo” (I/bdem., X, 27, 38).
E atraido pela beleza das criaturas, ndo percebia que elas eram apenas imagens da suprema
beleza, ou seja, vestigios do Criador. “Retinham-me longe de ti as tuas criaturas, que nao
existiriam se em ti ndo existissem” (/bdem., X, 27, 38).

No entanto, o proprio Deus, compadecido de sua busca angustiante, veio em seu
auxilio; 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 fragrancia e,
respirando-a, suspirei por ti” (Ibdem., X, 27, 38). E uma vez que o tinha experimentado, ja ndo
conseguia viver sem Ele. “Eu te saboreei, e agora tenho fome e sede de ti” (/bdem., X, 27, 38).
Afinal, tendo encontrado Deus, lhe era impossivel viver sem a paz da sua presenga: “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 intimo, ndo O confunda com seus sentimentos, conhecimentos, lembrangas ou seu
proprio espirito. Portanto, seguindo a trilha que o bispo de Hipona tracou no livro X das
Confissoes, o ser humano encontrard Deus desde que seja capaz de recolher-se ao mais profundo
de si mesmo e, no seu siléncio interior, langar-se por inteiro, num ato de fé, n’Aquele que o
transcende completamente. No entanto, Agostinho também indicara outros caminhos para se

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

352 “Ngo estavas na minha memoria antes de eu te conhecer” (Conf., X, 26, 37).
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4.2.1 O amor, a fruigdo divina e a felicidade

Voltando a discussdao do amor enquanto desejo, pode-se dizer que, se o fim de todo
apetite ¢ a posse do objeto almejado e se o de todo amor ¢ a unido com o ser amado,
consequentemente, a finalidade dessa posse €, sem duvida, o usufruto do objeto possuido e o
dessa unido ¢ a fruicdo do ser amado. Afinal, “... ninguém ¢ feliz, se ndo goza do que ama”
(Civ,, VIII, 8). Trazendo essas conclusdes para o amor-desejo de Deus, pode-se afirmar que se
O desejamos ¢ pela Sua posse que ansiamos e se O amamos ¢ a unido com Ele que buscamos.

Sendo assim, o objetivo da posse-unido com Deus ndo é outra coisa sendo a Sua
frui¢do. Quem nos confirma essa ideia € o proprio Agostinho quando escreve: “Chamo caridade
ao movimento da alma cujo fim ¢ a fruicdo de Deus ...” (Doctr. chr, 111, 10, 16). Entdo, uma
vez que este € o fim ultimo de nosso amor a Ele, entdo, devemos procurar entender as condigdes
necessarias para fruirmos de Deus.

Todavia, para evitar quaisquer comparagdes equivocadas, o bispo de Hipona
comeca dizendo que ndo 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
afirmac¢ao nos remete de volta ao seu método da interiorizag¢do; assim, para fruir de Deus, o ser
humano precisa, antes de mais nada, encontra-Lo dentro de si, entregar-se inteiramente a Ele e
sO entdo experimentard todo prazer que esta unido lhe oferece; afinal, “... € preciso permanecer
junto a Ele, aderir plenamente a Ele, para gozarmos de sua presenca” (7rin., VIIL, 4, 6).

Assim sendo, fruir de Deus € participar de seu Ser, de sua Bondade e de seu Amor;
enfim, € sentir a sua presen¢a a nos saciar completamente. Porém, ninguém melhor do que o
proprio Agostinho para descrever essa experiéncia. E nas linhas seguintes das Confissées, ele
nos d4 uma ideia de como se sente aquele que verdadeiramente ama a Deus e, por isso, frui

dessa uniao com Ele.

Tocaste-me o coragdo com a tua palavra, e comecei a amar-te. [...] Mas, que amo eu
quando te amo? [..] Ndo uma beleza corporal ou uma graca transitdria, nem o
esplendor da luz, tdo cara a meus olhos, nem as doces melodias de variadas cantilenas,
nem o suave odor das flores, dos unguentos, dos aromas, nem o mana ou o mel, nem
os membros t30 suscetiveis as caricias carnais. Nada disso eu amo, quando amo o meu
Deus. E contudo, amo a luz, a voz, o perfume, o alimento e o abrago, quando amo o
meu Deus: a luz, a voz, o odor, o alimento, o abrago [...] interior que habita em mim,
onde para a minha alma brilha uma Iuz que nenhum espago contém, onde ressoa uma
voz que o tempo ndo destrdi, de onde exala um perfume que o vento ndo dissipa, onde
se saboreia uma comida que o apetite nao diminui, onde se estabelece um contato que
a saciedade ndo desfaz. Eis o que amo quando amo o meu Deus (Conf., X, 6, 8).
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Além disso, ndo podemos esquecer que se, de fato, almejamos que a fruicdo de um
bem nos faga felizes, devemos possui-lo tranquilamente, sem o risco de que este nos seja tirado
contra a nossa vontade (Mor., IlI, 5). Mas, qual ¢ o bem que, por si mesmo, pode nos oferecer
esta seguranca? Em A4 verdadeira religido, 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 ¢ tio segura
que nos permite fruirmos tranquilamente Dele e nos fazer completamente felizes.

Quanto a possibilidade de alcangarmos essa felicidade, de acordo com Agostinho,
ndo ha duvidas 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 ndo teria outra finalidade
a ndo ser manté-lo insatisfeito, ou seja, infeliz. Além disso, aprovar a existéncia de uma
tendéncia natural que ndo tem nenhuma chance de ser satisfeita ¢ o mesmo que admitir uma
monstruosidade ontoldgica 3°°; e, dessa forma, negar niio apenas a ordem natural do universo,
mas também a propria bondade do Criador (Civ., XI, 24).

Resta-nos saber se ¢ possivel fruir de Deus e ser plenamente feliz ja aqui ou somente
na vida futura. Ora, como ja foi demonstrado, na obra de Agostinho ¢ ponto pacifico todos
queremos ser felizes e que foi o proprio Criador quem colocou em noés esse desejo. No entanto,
se alcancamos a beatitude nesta vida ou apenas na vindoura, essa ¢ uma questdo bastante
complexa porque, com o passar dos anos, 0 pensamento agostiniano vai se alterando e, neste
particular, a concep¢ao do bispo de Hipona ja ndo serd a mesma do nedfito em Cassiciaco
(Holte, 1962, p. 270-271).

De modo que no didlogo de seu aniversario, Agostinho entende a felicidade como
uma contemplacgao estatica, fruto da posse e fruicdo de Deus, porém, acessivel ainda nesta vida
ao homem sébio, 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 fruicdo divina que se experimenta ainda na vida presente
(Doctr. chr, 1,33, 36-37), a felicidade plena ¢ sempre identificada com a beatitude futura. Um

exemplo disso € o que escreve em A Cidade de Deus: “A felicidade segue o mesmo caminho

353 “Para ele [Santo Agostinho], a ordem e a finalidade do universo impdem-se irresistivelmente 4 inteligéncia.
Entdo, uma tendéncia natural que ndo se concretizasse seria uma monstruosidade” — “Pour lui [Saint Augustin],
l'ordre et la finalité de l'univers s'imposent irrésistiblement a l'intelligence. Donc, une tendance naturelle qui
n'aboutirait pas serait une monstruosité” (Roland-Gosselin, 1936, p. 17).

354 “H4 uma alegria que nio ¢ concedida aos impios, mas aqueles que te servem por puro amor: essa alegria és tu
mesmo” (Conf., X, 22, 32).
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que a salvagdo, o da esperanga. E como a salvagdo ndo a temos ja, mas a esperamos futura,
assim se passa com a felicidade” (Civ.,, XIX, 4, 5).

Todavia, embora essa ultima posi¢ao de Agostinho pareca um retrocesso,
paradoxalmente, nos revela um avanco na sua ética. Pois, enquanto ele vai adiando a perfeita
felicidade para a vida futura, outro movimento se opera em seu pensamento, € assim, aquela
primazia do conhecimento, que marca o didlogo de Cassiciaco, 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 3’

Na verdade, essa caridade ¢ que nos garante toda felicidade possivel nesta vida
e nos assegura também uma ainda maior na vida futura; pois, “... se ela nos deleita tanto, a
nos ainda peregrinos aqui na terra, como ndo havera de nos deleitar quando estivermos na
patria?” (Ep. lo. tr., X, 7). E mesmo nao sabendo exatamente como ¢ a beatitude que nos espera,
temos a convicgdo de que, por mais sublime que possamos imagina-la, sua realidade supera
todas as nossas expectativas. E o que nos garantem as seguintes passagens:

Pois a ninguém que a deseja, a beatitude concedida é menor do que a desejada. Logo
ndo podera sentir-se decepcionado quem a encontrar, pois ndo sera inferior a ideia

que dela se fizera. Por mais alta que alguém queira té-la imaginado, mais preciosa
achara quando a abragar (Doctr. chr., 1, 38, 42).

Pois naquela felicidade, [...] nada desejara que lhe falte e ndo faltara nada do que
desejar. Tudo o que amar estara 14 presente e ndo desejara nada que esteja ausente.
Tudo o que ali existir serd bom e o Deus supremo sera o supremo Bem, e ali estara
para o gozo de todos os que o amam. E eis o que sera o maior grau de felicidade:
estara certo de que sera assim por toda a eternidade (7rin., XIII, 7, 10).

355 Sobre essa questdo Idalgo Sangalli afirma: “Em suas reflexdes mais maduras, Agostinho chega a conclusdo de
que ndo ¢ o simples conhecimento que salva o homem. Portanto, o intelectualismo antigo perde o seu lugar.
Nessa nova posicao, tudo depende da vontade do homem” (1998, p. 184). Isabelle Koch, em um artigo mais
recente também confirma essa mudanca no pensamento do Hiponense (2010, p. 87-92).

3% Arnaldo do Espirito Santo fala dessa centralidade do amor no pensamento agostiniano, nos seguintes termos:
“Anog¢do de amor em Santo Agostinho envolve matizes complexos e diversificados, pois que nos sdo dadas ao
longo da sua obra defini¢des que relevam do plano ontologico, outras que se inclinam para o dominio dos
afectos e das emocdes, outras que se situam no campo da €ética religiosa, outras ainda que entram no dmbito da
gnoseologia. [...] E outros mais, muitos mais, ficaram de fora desta lista. Nao ha pormenor nem aspecto da
consciéncia humana que escape a essa torrente avassaladora que ¢ o amor” (2002, p. 101- 102). Acerca dessa
tese, o argentino, Julian Ignacio Lopez afirma: “De fato, ndo ¢ errado afirmar que qualquer se¢do do gigantesco
pensamento agostiniano tem sua explicacao ultima no amor.” — “De hecho, no es errado afirmar que cualquier
seccion del gigantesco pensamiento agustiniano tiene su explicacion ultima en el amor” (2018, p. 118).

357 «A caridade ndo é apenas o cora¢do da moralidade; ela é a propria vida moral” (Boehner; Gilson, 2008, p. 191).
A respeito deste primado da caridade na ética de Agostinho, todos os seus intérpretes estdo 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 ndo faz sentido esperar a felicidade da vida
futura se ndo se tem a seguranca da imortalidade. Os pensadores gregos ja haviam chegado
racionalmente a conclusdo de que, se ndo o corpo, pelo menos a alma humana ¢é imortal 38,
Porém, como o ser humano ndo é apenas uma alma >>°, Agostinho considera que a doutrina
desses filosofos ¢ contraditdria e incompleta (Civ., XII, 20, 1-4). Assim, para ele, somente a f¢
no Deus da revelagdo cristd é, de fato, capaz de garantir a imortalidade “... a toda criatura
humana, que consta de corpo e alma, e como consequéncia a bem-aventuranca verdadeira”
(Trin., X111, 9, 12). No entanto, Deus nao 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 Comentario da Primeira Epistola de Sao Jodo, quando escreve:

E preciso que entremos em comunho com Deus, pois nio existe outra esperanca de
vida eterna (Ep. lo. tr, 1, 5).

Que preferes: Amar as coisas temporais e passar com o tempo, ou desapegar-te do
mundo e viver eternamente com Deus? (Idem., 11, 10).

Apega-te antes ao amor de Deus para que — assim como Deus é eterno — assim
também tu te mantenhas na eternidade. Porque cada um € tal qual aquilo que ama
(Ibdem., 11, 14).

Consequentemente, se ¢ a unido com Deus que nos assegura as condi¢des
necessarias para sermos plenamente felizes, ou seja, a fruicao divina e a certeza da imortalidade;
e se 0 que nos une a Ele ndo ¢ outra coisa sendo a caridade, entdo, podemos concluir que
somente ela (caritas) pode realmente nos garantir a verdadeira felicidade, tanto na existéncia

presente quanto na vida futura.
4.2.2 A fruicdo de Deus, a ordem do amor e a caridade
Explicamos anteriormente que se o que se busca ¢ amar verdadeiramente a Deus,

entdio, ¢ necessario abdicar do amor ao mundo e tudo o que ele contém *%°. No entanto, embora

essa tese seja verdadeira, ela ndo expressa todo o pensamento de Agostinho acerca dessa

358 Com relagdo a tese da imortalidade da alma entre os filosofos gregos devemos abrir uma excecdo para Epicuro,
visto que, para ele, embora a alma seja uma composi¢do atdmica mais sutil do que o corpo, esta também se
desintegra com a morte.

359 Essa questio foi amplamente discutida e esclarecida no segundo capitulo quando se tratou da natureza humana.
Conferir a subsecao 3.1.5.

360 Bssa dicotomia entre o amor de Deus (Amor Dei) € 0 amor do mundo (Amor mundi) é propria do primeiro nivel
do amor-caridade, como ja explicamos acima no final da subsegdo 4.1.1.



153

tematica %!, Pois, em varias outras passagens, ele também afirma que nos é permitido amar o
mundo desde que o amemos com um amor de uso e ndo de frui¢do, visto que esta deve ser
dirigida somente para Deus ¢,

Para aprofundarmos essa questao comecemos discutindo sobre o amor que cada um
tem a si mesmo. Esse tipo de amor ¢ algo tao natural que nem sequer foi necessario que Deus
lhe ditasse um preceito; afinal, ninguém “... pode deixar de amar-se a si mesmo e ao proprio
corpo” (Doctr. chr, 1, 23, 22). Uma prova da naturalidade desse amor estd no segundo
mandamento, visto que Deus fez dele um parametro de como se deve amar os outros; pois,
quando Ele diz: Amards o teu proximo como a ti mesmo, ¢ como se dissesse exatamente que
cada um deve amar o seu semelhante tanto quanto ama a si mesmo.

E importante ressaltar que, no pensamento de Agostinho, existe uma intima
relacdo entre o amor a si e o amor a Deus, pois ¢ justamente quando alguém ama a Deus
que, de fato, estd se amando; uma vez que, como ele diz: “Quem sabe amar a si mesmo,
ama a Deus. Quem, porém, ndo ama a Deus, mesmo que se ame — o que lhe ¢ natural —,
pode-se dizer com razao, que se odeia” (7rin., XIV, 14, 18). A bem da verdade, apenas
quando o ser humano ama a Deus com total entrega de si ¢ que ele realmente esta se
amando, uma vez que s6 a posse ¢ fruigdo de Deus € capaz de satisfazé-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

nés mesmos [...] E amar-nos-emos tanto mais, quanto mais amarmos a Deus (Idem.,
VIII, 8,12).

Porém, quando Deus ¢ amado mais do que a alma, de modo que o homem prefira ser
Dele antes que de si mesmo, entdo se atende verdadeira e soberanamente a alma, e,
em consequéncia também ao corpo ... (Div. qu., 36, 1) 3%,

Além disso, quem ama a Deus com essa intensidade o ama com perfeicao; e ¢
neste nivel que o amor se chama, mais apropriadamente, de caridade. Porém, o que a

caritas garante ao ser humano nao ¢, exatamente, a posse de Deus, visto que O possuir ¢

361 Em recente artigo Julian Ignacio Lopez critica a tese de doutorado de Hannah Arendt afirmando que a filosofa

ndo 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).

362 Essa questdo ficou bem esclarecida quando, no segundo capitulo, tratamos da doutrina uti-fiui em Agostinho.
Conferir a subsecao 3.2.4.

363 “Pero cuando Dios es amado mds 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 ...”. (Tradugao
nossa).
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364 mas sim a unido de sua alma com Ele *%°. E quem est4, verdadeiramente,

impossivel
unido a Deus, ndo sofre mais nenhuma inquietude porque, nessa unido, atinge a sua plena
satisfagdo. A respeito de como se sente aquele que ama a Deus dessa forma, em A4
verdadeira religido, Agostinho escreve:
S6 precisa de Deus e encontra sua felicidade unindo-se a ele. E ninguém pode lhe
arrebatar Deus. Logo, ¢ real e seguramente invencivel aquele que permanece unido a

Deus, ndo para merecer bens exteriores, mas porque para ele ndo existe outro bem
sendo estar unido a Deus (Vera rel., 47, 90).

Ademais, ¢ preciso esclarecer que, quando possuimos 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 fruicdo; uma vez que, “... a
Deus nds o amamos por ele mesmo, € a ndés mesmos e ao proximo por amor a ele” (Ep., 130, 7,
14). Este principio ¢ fundamental, visto que de sua compreensao depende o entendimento de
toda a ética agostiniana. Sendo assim, o bispo de Hipona faz questdo de explicé-lo claramente
nos seguintes termos:

Trata-se, porém, de saber se 0 homem deve amar o seu semelhante por ele proprio ou
por outro fim. Se for por ele proprio, ndés gozamos dele, se for por outro motivo, nds
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 precisao, ninguém deve gozar de si proprio, porque ninguém deve se
amar por si proprio, mas por aquele de quem ha de gozar. [...] Portanto, se ndo te deves
amar a ti por ti proprio, mas por aquele em quem esta o fim retissimo de teu amor, que
nenhum entre teus irmdos se aborre¢a se o amares por Deus. [...] Amando-o assim

como se ama a si proprio, referira todo amor, proprio e alheio, naquela dire¢do do
amor de Deus (Doctr: chr, 1,22, 20-21) 3¢,

Todavia, quando o Hiponense afirma que alguém que ama com caridade deve usar
do préximo para fruir de Deus, isto ndo 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 maxima benevoléncia e generosidade, sem que, contudo, sinta

necessidade deles” (Idem., 47, 90). Na verdade, aquele que ama com caridade usa de todas as

364 Na verdade, é impossivel ao ser humano possuir Deus. Acerca dessa questdo, em 4 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 privagdo, presente sem lugar determinado, tudo
contendo sem por nada ser contido, inteiro em tudo mas ndo de modo local, sempiterno sem tempo, agente que
tudo muda sem se mudar em nada” (7rin., V, 1, 2. grifo nosso).

365 “Este bem é somente Deus, ao qual nos unimos unicamente pela dilecdo, o amor e a caridade” — “Este bien es
solo Dios, al que unicamente nos une el afecto, el amor, la caridad” (Mor., X1V, 24).

366 Porém, ha que se perguntar: Agostinho manteve sempre essa posicdo de que o amor ao proximo deve ser
exclusivamente de uso? Por enquanto nos contentemos com a resposta acima. Mais a frente, na proxima
subsegdo, teremos oportunidade de voltar a essa questdo e aprofunda-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
proprio ¢é digno de amor (Doctr: chr., 1, 27, 28).

Se queremos voltar a patria, 14 onde poderemos ser felizes, haveremos de usar deste
mundo, mas ndo fruirmos dele (Idem., 1, 4, 4).

A verdadeira virtude consiste, portanto, em fazer bom uso dos bens e males e em tudo
referir ao fim ultimo, que nos pora na posse de perfeita e incomparavel paz (Civ., XIX,
10).

Alias, podemos e devemos amar todas as criaturas, uma vez que foi Deus quem as
fez e, por isso, sdo boas 7. Assim sendo, nenhuma natureza em si é ma %%, ao contrario, “... se
diz, com absoluta verdade, que toda natureza enquanto tal é boa” (Lib. arb., 111, 13, 36b). Logo,
ndo existe mal algum em amar as obras da criacdo, mas em ama-las sem as referir ao Criador,
ou seja, fruindo delas como se fossem o nosso fim ultimo. Visto que, como diz Agostinho:
“Deus nao te proibe amar essas coisas, ndo quer, entretanto, que facas consistir tua felicidade
em ama-las” (Ep. lo. tr, 11, 11). Portanto, ¢ exatamente essa ordenagao 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 ¢ um perfeito conhecimento de Deus, entdo, o
intelecto € suficiente. No entanto, se 0 que buscamos ¢ a Sua posse amorosa, entdo, neste caso,
torna-se necessario o concurso da nossa vontade. Dito de outra forma, o intelecto ¢ importante
porque nos guia ao conhecimento d’Aquele que merece e deve ser amado (Div. qu., 35, 2), mas
¢ somente através da vontade que O amamos (Civ,, XIV, 7, 2).

Consequentemente, para que amemos verdadeiramente a Deus € necessario que
coloquemos em ordem o nosso amor-desejo e, para tanto, € indispensavel que, empenhemos a

nossa vontade >%°

nessa tarefa. Assim sendo, devemos querer amar dessa forma, ou seja, com
370. Co . .
uma vontade boa °'"; pois, se por uma vontade ma, deixarmos nosso desejo por conta propria,

o mesmo tendera para o gozo imediato dos bens inferiores *7'.

367« . todas as coisas em suas espécies foram feitas boas. Pois, Deus fez tudo muito bom” (En. Ps., 102, 1, 8).

368 «“por conseguinte, se todas as naturezas conservassem o modo, a espécie € a ordem que lhes sdo proprios, nio
haveria o mal” (Nat. boni., 37).

369 Sobre essa questdo, Ragnar Holte afirma: “‘A ordenacdo do amor se faz por um ato de vontade” —
“‘L'ordonnance’de l'amour se fait dans un acte de volonté” (1962, p. 283).

370 <. a definigdo dada por nos a respeito da boa vontade. Dissemos ser ela a vontade pela qual desejamos viver
justa e honestamente” (Lib. arb., 1, 13, 29).

371 “Porque tais coisas s6 sio amadas pela ma vontade...” (Idem., 1, 13, 27).
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Portanto, ¢ esse tipo de caridade que gera em nds 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, ¢ também chamada de amor propter Dei, este que ¢ um segundo grau ou um nivel 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 niveis do amor-caridade, que sdo: o desejo de Deus ¢ 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 secao 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 avangarmos para este terceiro nivel do amor-caridade, ¢ necessario
elucidarmos alguns conceitos fundamentais cujo esclarecimento ¢ indispenséavel para o bom

desenvolvimento de nossa exposigao.

4.3.1 Amor, caridade e dilecdo

Embora, como referido anteriormente *’2, Agostinho tenha afirmado em A Cidade
de Deus que os vocabulos amor, dilecdo e caridade tém o mesmo sentido nas Sagradas
Escrituras (Civ,, X1V, 7); em varios outros textos, ele os discrimina claramente. Sendo assim,
como para o escopo de nossa pesquisa, as suas diferencas interessam mais do que as
semelhancas (Capanaga, 1974, p. 285); vamos, entdo, em busca das distin¢des que o Hiponense
estabelece entre esses termos.

Entre os trés vocabulos usados por Agostinho o que tem o significado mais extenso
e indeterminado ¢ o amor, visto que este pode ser utilizado tanto em sentido positivo quanto
negativo, prestando-se, assim, as antiteses. Lembremos da célebre oposi¢do, norteadora da obra
A Cidade de Deus, entre os dois amores: 0 amor a Deus e 0 amor a si mesmo, que estdo na
origem das duas cidades (Civ.,, XIV, 28). Essa mesma antitese aparece no Comentario da
Primeira Epistola de Sao Jodo, onde vemos posicionados: amor Dei et amor mundi, amor

divinus et amor terrenus (Ep. lo. tr, 11, 8; 11,10; X, 4), dois amores que se excluem mutuamente,

372 Fizemos uma mengdo a esse respeito, numa nota de rodapé, no final do segundo capitulo. Cf. Subsegdo 3.4.4.
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uma vez que, nesse caso, o amor de Deus e o amor do mundo s3o incompativeis. No entanto, o
amor das coisas criadas serd licito, desde que ndo 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 0 amor serda bom ou mau, isso depende se a vontade que o produz € boa ou
ma (Civ.,, X1V, 7, 2).

Por outro lado, o termo caritas, embora, uma vez ou outra, Agostinho possa té-lo
utilizado com o significado de amor mau ou ilicito 3’3; na maioria das vezes, o emprega no
sentido de um amor bom e justo 3’4, Assim, ele afirma com seguranga que “Deus é caridade”
(Ep. Io. tr, X, 5). E verdade que o bispo de Hipona diz mais frequentemente que “Deus é amor”,
porém, sempre que usa essa expressao, deixa subtendido, ou mesmo ressalta, que esse amor
divino ¢ um amor gratuito e benevolente.

Com relacdo a palavra dilecdo, ¢ 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 ¢ usada no
sentido negativo (Civ,, XIV, 7, 2). Todavia, em varias outras passagens, ou melhor, na maioria
das vezes, ele prefere emprega-la no sentido positivo *’°, colocando-a inclusive como sindnimo

de caridade®’®

. Além disso, a palavra dile¢cao também ¢ utilizada pelo bispo da Hipona para
expressar o amor de Deus por nds, assim como para designar a Sua propria esséncia >7’.

Além disso, também ¢ importante fazer uma distingdo entre o amor humano € o
amor divino; uma vez que um € proprio da criatura e o outro ¢ especifico do Criador. Pois,
embora Deus tenha feito o ser humano a sua imagem e semelhanca, Ele ndo o fez igual a si *®,
Todavia, € preciso afastar o erro de se pensar que somente o amor divino ¢ bom, e que todo

7

amor humano ¢ mau. E claro que o amor divino ¢ sempre bom; no entanto, o amor humano,

373 Segundo Gilson: “Agostinho falou apenas excepcionalmente em ‘caridades ilicitas™ (2010, p. 261).

374 Dany Dideberg, no Augustinus-Lexikon, afirma: “Geralmente empregado no singular, ‘caritas’ tem um
significado positivo: o amor que Deus € 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 proximo, e até mesmo o amor de um animal por seus filhotes (ep.
lo. tr. 9,1; en. Ps. 58,1,10)” — “Habituellement employé au singulier, ‘caritas’a un sens positif: l'amour que
Dieu est en lui méme (1Jo 4, 8.16), I’'amour de Dieu et du Christ envers ['homme, l'amour de I’homme pour
Dieu et le prochain, et méme I’amour de [’animal pour ses petits (ep. lo. tr. 9,1; en. Ps. 58,1,10)” (1986-1994,
p. 294.

375 “Toda dilegdo, até a dile¢do carnal — que comumente chamamos de amor, pois o termo ‘dile¢do’ costuma ser
usado para sentimentos mais elevados — toda dilegdo, irmaos carissimos, supde real benevoléncia para com
as pessoas amadas” (Ep. lo. tr., VIII, 5).

376 “por pés da alma, com razio, se entende o amor, que no caso de ser mau chama-se cobica ou luxuria, e se for
reto, dilecdo ou caridade” (En. Ps., 9, 15).

377 Nair de Assis Oliveira declara: “O proprio Deus tem dile¢do por nos. Ele é dilegdo: Deus dilectio est. [...] Eis
ai o texto maximo, o centro da Epistola e que ilumina todo o Comentario” (1989, p. 16-18).

378 “Entretanto, ¢ uma semelhanga inferior a Deus, porque est4 numa natureza inferior a Deus, pois a alma é criatura
e Deus, Criador” (Trin., IX, 11, 16).
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que em principio ¢ uma tendéncia ontoldgica natural (Rojo, 2013, p. 60), também pode ser bom,
desde que seja ordenado pela virtude que é fruto da vontade boa 7°.

Como vimos anteriormente, todo amor humano ¢ sempre marcado pelo desejo, que,
em principio, ¢ uma tendéncia natural da alma em busca daquilo que ela carece. Ora, isso ¢
dessa forma nao por causa do pecado original, mas por conta de nossa criaturalidade; uma vez
que, todo ser criado, enquanto tal, ¢ caracterizado por uma dependéncia ontoldgica em relagao
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 a procura do outro;
no entanto, esse afeto é marcado pelo altruismo e a benevoléncia, e nunca pela necessidade %,
Entdo, visto que se entende o desejo como uma caréncia, pode-se concluir que amor divino €
isento dessa tendéncia. 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 caréncia 3%,

Assim sendo, se tomarmos os vocabulos caritas e dilectio no sentido de amor bom
e justo, sem quaisquer interesses egoistas, ao contrario, como doacdo e altruismo, pode-se
seguramente afirmar que o amor divino ¢é sempre caridade e dilegcdo. Portanto, todas as vezes
que o bispo de Hipona ou as Sagradas Escrituras afirmam que “Deus ¢ amor” estdo sempre
empregando o termo amor no sentido positivo, visto que, trata-se de uma tradugdo do termo
grego agape %

Em vista disso, pode-se afirmar que o amor humano ¢ sempre eros, porque, ainda
que seja bom, ¢ continuamente marcado pelo appetitus, ou seja, a caréncia, mesmo quando €
dirigido para Deus. Por outro lado, ¢ também correto dizer que o amor divino sempre € dgape,
uma vez que, ontologicamente, € caritas, visto que sua caracteristica ¢ a gratuidade e a

benevoléncia 38,

379 Essa relacdo entre vontade boa e virtude, assim como entre vontade m4 e vicio foi tratada na subsecdo 3.2.5 do
segundo capitulo.

380 “Deus criou [tudo] por bondade. Nio precisava de coisa alguma que fez ...” (En. Ps., 134, 10).

381 Sobre a concepgdo grega de amor como eros, ver o primeiro capitulo, especialmente as subsegdes 2.1 e 2.3.

382 Como afirma Nair de Assis Oliveira: “... no inicio de sua conversdo, Agostinho estd ainda muito ligado aos
temas da filosofia grega. [...] esta assimila o amor como desejo [...]. Tal tendéncia indica uma falta ou caréncia.
Compreendido desse modo, o amor so pode ser proprio da criatura que é ser inacabado. Deus ndo saberia
amar, visto que ¢ ser perfeito” (1989, p. 18. grifo nosso).

383 Acerca dessa questdo, Nair de Assis Oliveira afirma: “Em grego, o termo usado por sio Jodo ¢ unico: dgape.
Na versdo latina manuseada por Agostinho, o termo latino usado era apenas: dilectio. A Vulgata de sao
Jer6nimo traduziu o dgape, ora por dilectio, ora por caritas. Santo Agostinho introduz uma terceira expressao:
amor” (1989, p. 16-17).

384 «““Njisto consiste 0 amor: ndo fomos nds que amamos a Deus, mas foi ele quem nos amou’. Ndo fomos nos que
0 amamos primeiro, porque ele amou-nos para podermos ama-lo” (Ep. lo. 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 dgape 3%. Todavi d tao &
, gape °°°. Todavia, a grande questdo ¢

saber como alguém pode realizar, em si mesmo, essa passagem do amor eros para 0 amor dgape,
ou melhor, como o ser humano pode viver esse amor-caridade, tipicamente divino, se ele, em

sua esséncia, é amor-desejo 3.

4.3.2. Em busca da perfeita caridade

Nas secdes anteriores deste capitulo, demos dois passos importantes no sentido de
solucionar a problematica supracitada. A primeira foi quando apresentamos o desejo de Deus,
como uma forma de caridade em seu nivel inicial. A segunda quando afirmamos que o amor as
coisas deste mundo por causa do amor a Deus também ¢ uma forma de caridade em um nivel
mais elevado. Portanto, conjugando essas estas duas espécies de caridade, o amor humano teria
atingido a sua perfeigdo %7,

388 ainda ndo

Porém, suspeitamos que em Agostinho a dindmica evolutiva do amor
se esgotou. De modo que, na sua concepgdo, certamente existe um terceiro grau de caridade
ainda mais alto do que os dois ja mencionados. Vale lembrar que, em seu Comentario da
Primeira Epistola de Sao Jodo, ele fala diversas vezes de uma perfeicdo da caridade. Todavia,
serd que o ser humano teria condi¢des de alcancar esse nivel de caridade ou essa seria uma
forma exclusivamente divina?

Antes de responder a essa pergunta, devemos nos lembrar que Deus nunca pede

coisa alguma para si mesmo, uma vez que ndo ha nada que possamos lhe oferecer que O

favoreca (Ep. lo. tr., VIII, 14); visto que, em Deus ndo ha qualquer deficiéncia ou necessidade

385 O equivoco de Nygren foi, exatamente, achar que esta evolugdo do amor-eros para o amor-dgape era totalmente
impossivel. Portanto, segundo ele, pelo fato de ter insistido na possibilidade de sintese entre esses dois amores
antagonicos, Agostinho teria deturpado a proposta cristd do amor dgape (NYGREN, 1953, p. 458-459). Para
uma visdo completa dessa confusdo feita por Nygren ao interpretar a relacdo eros e dgape no pensamento do
bispo de Hipona, vale a pena ler o artigo de Victorino Capénaga intitulado “Interpretacion agustiniana del amor
Eros y Agape” (1973).

38 A tese de que o ser humano em esséncia ¢ desejo foi explicada na subsegdo 3.1.6 do segundo capitulo.

37 E por esse motivo que a maioria dos trabalhos que tratam do “Amor em Agostinho” costuma parar nesse
segundo nivel de caridade.

388 Acerca desse carater evolutivo do amor em Agostinho, Juan Pegueroles, escreve: “Mas isso € apenas 0 comego
do amor verdadeiro. A ideia de progresso esta no cerne da antropologia agostiniana. [...] No inicio 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”. — “Pero no es mas
que el comienzo del verdadero amor. La idea de progreso esta en el centro mismo de la antropologia
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,
solo queda el amor” (1989, p. 10).
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(Div. qu., 22). Portanto, tudo o que Ele exige do ser humano ¢ em vista do seu bem; ao contrario,
tudo o que este oferece a Deus se reverte em beneficio de si mesmo. Essas coisas ficam claras
quando, em A doutrina crista, Agostinho afirma: “Consequentemente, o uso que se diz Deus
fazer de nos ndo se ordena a sua propria utilidade, mas a nossa” (Doctr. chr., 1, 32, 35); porque,
Ele ¢ “... aquele que quer ser amado ndo para auferir para si alguma vantagem, mas para
conceder aos que 0 amam uma recompensa eterna ...” (Idem., 1, 29, 30).

Mas, voltemos a questdo proposta: em que consiste a perfeicao da caridade? Ora,
se ja encontramos Deus em nosso intimo e se Ele nada pede para si mesmo, entdo, talvez nos
falte ainda encontra-Lo e contempla-Lo, com um olhar novo, naqueles que estdo ao nosso redor.
Pois, se Deus ndo busca coisa alguma para si, Ele ndo poderia querer outra coisa sendo que
amemos aqueles a quem Ele ama. E esses ndo seriam mais ninguém a ndo ser nés mesmos €

389

nossos semelhantes. Todavia, como cada um ja ama a si naturalmente °°°, resta, entdo, que

amemos 0s outros; ou seja, aqueles a quem Agostinho, em seu Comentdrio da Primeira

Epistola de Sdo Jodo, chama de irmdos **°.

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 ha outro modo de se verificar se alguém
ama mesmo a Deus, porque ‘se alguém disser: Amo a Deus, mas odeia o seu irmao ¢
mentiroso’. Como provar que ele ¢ mentiroso? Escuta: ‘Pois quem ndo ama seu irmao
a quem vé, a Deus que ndo vé, ndao podera amar’. Como assim? Quem ama a seu irmao
também ama a Deus? Sim, se ele ama a seu irmio, necessariamente também ama a
Deus, que ¢ o proprio amor (Ep. lo. tr, IX, 10).

Assim sendo, podemos afirmar que a perfei¢do da caridade estd em que, por
amor a Deus, amemos os nossos semelhantes, afinal, “... todo homem, enquanto tal, deve ser
amado por causa de Deus” (Doct. chr., 1, 27, 28). Por conseguinte, se 0 amor perfeito ¢ aquele
que chega ao nivel da caridade, esta, por sua vez, so sera perfeita quanto for fraterna. O bispo
de Hipona confirma essa tese quando diz: ... a caridade perfeita consiste no amor aos irmaos”
(Ep. lo. tr., VIII, 10).

No entanto, quantas vezes, inventamos mil € uma maneiras e fazemos tantas coisas
para demonstrar a Deus que O amamos; quando, na verdade, o que Ele quer ¢ ser amado

naquele que, a muito tempo, estd bem perto de nés a espera do nosso amor. Portanto, ougamos

389 “Nio houve necessidade de ser dado preceito a0 homem para amar-se a si proprio e amar ao seu corpo. Isso
porque o que somos € 0 que estd abaixo de nds e em relacdo conosco, ndés os amamos pela lei inviolavel da
natureza” (Doctr. chr., 1, 26, 27).

390 Para designar o amor que o homem deve ter pelos seus semelhantes, no Comentdrio da Primeira Epistola de
Sdo Jodo, Agostinho usa, na maioria das vezes, o termo “irmao” ou “irmaos”, enquanto em A4 doutrina cristd
ele prefere utilizar a palavra “préximo”. No entanto, em A Trindade, por sua vez, ele usa ambos, ora um, ora
outro.



161

as palavras de Agostinho que nos orientam nessa tentativa de convencermos a n6s mesmos de
que realmente amamos a Deus:

Se Deus ¢ Amor, porque caminhar e correr as alturas dos céus ou as profundezas da
terra a procura daquele que esté junto de nos ... (7rin., VIII, 7, 11).

Que ninguém diga: ‘Nao sei o que amar’. Que ele ame o seu irmdo e estard amando o
proprio Amor (Idem., VIII, 8, 12).

Ama, pois, teu irmao e considera-te seguro. [...] Tu amas teu irm&o, necessariamente,
amas o mesmo amor. Ora, ‘0 amor ¢ Deus’. Aquele que ama o irmao, portanto, por
certo ama a Deus (Ep. lo. tr, IX, 10).

Todavia, para que a nossa caridade seja perfeita devemos amar os outros tendo
como modelo o amor de Deus por nds; entdo, precisamos conhecer melhor as caracteristicas do
seu amor. Inicialmente precisamos saber que antes que amassemos a Deus, “Ele nos amou em
primeiro lugar ...” (Ep. lo. tr, VII, 7); na verdade, antes que existissemos, Ele j4 nos amava e
por isso nos criou. Além disso, por nos amar mais do que a qualquer outra criatura, Deus nos
deu o livre-arbitrio; imprimiu em nds a sua imagem e semelhanga e tornou-nos participes de
seu Ser, de sua bondade e felicidade. E quando, por soberba (Civ., X1V, 14), nos afastamos Dele,
nao nos abandonou, ao contrario, continuou a nos amar, e usando de misericordia para conosco,
tudo fez para restaurar a nossa natureza decaida e devolver-nos a dignidade que, por nossa
culpa, perdemos. Este ¢ o0 modo como Deus nos ama; logo, esse € o prototipo da caridade
perfeita. Sendo assim, o bispo de Hipona nos aconselha a imitar a Deus, amando os nossos
semelhantes com benevoléncia:

Toda dileg@o [...] supde real benevoléncia para com as pessoas amadas. [...] Dizia
eu: Nao devemos amar as pessoas com se ouve os gulosos dizerem: Eu amo tordos,
isto ¢, aquela espécie de passaros. Se lhes perguntais: Por que gostais de tordos?
Respondem-nos que gostam deles para os cagar ¢ comer. Na verdade, gostam deles
para tirar a vida, e dar-lhes a morte. E assim que se passa com tudo o que amamos
com a finalidade de nossa propria subsisténcia. Nos os amamos s6 para serem
consumidos e para nos refazer. Sera desse modo que devemos amar os homens? Para

os consumir? Bem ao contrario! Hd uma amizade de benevoléncia que nos leva,
quando necessario, a dar-nos aqueles que nos amamos (Ep. Io. tr., V111, 5. grifo nosso).

Ademais, nao devemos restringir esta caridade fraterna apenas aos nossos
familiares, parentes e amigos, mas, comegando por estes, devemos estendé-la tanto quanto nos
for possivel; afinal, “... todos tém direito a nosso amor e caridade” (Ep., 130, 6, 13). Por
conseguinte, assim como o amor de Deus, a nossa caridade, para ser perfeita, devera 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 ¢ a maneira como Deus ama a
todos nds, entdo, € necessario se perguntar: sera que o ser humano, por suas proprias forgas, ¢
capaz de amar desse jeito que Deus ama? Certamente, que ndo (Corrept., 11, 3). Logo, se
alguém, realmente, deseja viver a perfeita caridade, deve pedir a Deus a graga de amar os outros
dessa forma *!.

Entretanto, o fato de a perfeita caridade ser um dom divino, isso nao dispensa o
esfor¢co humano para colocé-la em pratica, uma vez que a graga de Deus ndo ¢ contréria a
natureza, mas, a supde. Afinal, assim como a virtude necessita do dom, este, igualmente, ndo a
dispensa. Dessa forma, além de pedir a Deus a graga de amar os outros com perfeita caridade,
devemos também, com boa vontade, nos esfor¢ar para que este dom divino se efetive em nossa
vida (Ep. lo. tr, IV, 7).

Se ¢ assim, por que, entdo, o ser humano precisaria da ajuda divina para amar os
outros com perfeita caridade? Simplesmente porque ela, mais do que uma virtude, ¢ “... um
dom de Deus” (Trin., XV, 17, 27); alias, ndo ha 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
¢ a caridade” (Ibdem., XV, 19, 36); e tamanha ¢ a sua grandeza que sem ela nenhum outro dom
divino tem condigdes de, por si so, nos levar até Ele *2.

Todavia, dizer que a caridade € “... o dom de Deus por exceléncia” (Ibdem., VII, 6)
e o unico, verdadeiramente necessario, que todo ser humano deve buscar antes de qualquer
outra coisa, nao ¢ suficiente para Agostinho. Por conseguinte, ele vai ainda mais longe e ndo
hesita em afirmar que a caridade ¢ a propria esséncia de Deus, ou seja, “... Deus ¢ Caridade”
(Ibdem., XV, 17, 28); afinal, ndo ha outra definicdo mais exata para Ele do que quando se diz:
“Deus dilectio est” (1Jo 4, 8.16) 3. Portanto, o ... amor é Deus. E 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 ha pouco: ‘O amor vem

de Deus’ e agora: ‘Deus ¢ Amor’?” (Ep. lo. tr., VII, 6). A solugdo desta questao s6 € possivel se

391 “Rogai a Deus a graca de vos amar uns aos outros” (Ep. lo. tr:, X, 7).

392 “E o que sera esse dom, sendo a Caridade que nos conduz a Deus e sem o qual, qualquer outro dom de Deus
ndo nos leva a Deus?” (Trin., XV, 18, 32).

393 Essa ¢ uma afirmagdo do apostolo Jodo que Agostinho repete diversas vezes em suas obras da maturidade,
especialmente em A Trindade e no Comentdrio da Primeira Epistola de Sao Jodo. Vale ainda salientar que,
embora as duas tradugdes sejam possiveis, Agostinho usa mais frequentemente a expressao “Deus ¢ Amor” do
que “Deus ¢é Caridade”.
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aceitarmos a autoridade da revelagdo que ensina que Deus ¢ uma Trindade de Amor. De modo
que, essa dupla fun¢ao ¢ 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
coracdes *%°. Mas, deixemos que o proprio Agostinho nos explique essas coisas.
Com efeito, Deus ¢ Pai, Filho e Espirito Santo. [...] E os trés ndo sdo sendo um sé
Deus, ndo trés deuses. Se o Filho ¢ Deus e o Espirito Santo é Deus, e se aquele em

quem habita o Espirito Santo possui o amor, entdo, Deus ¢ amor, mas o0 amor que vem
de Deus (Ep. lo. tr,, VI, 6).

Pelo que se a Escritura proclama: Deus ¢ Amor, ¢ o amor vem de Deus e age em nos
para que permanegamos em Deus e Deus em nos, e isto o sabemos porque ele nos deu
do seu Espirito, entdo o mesmo Espirito ¢ Deus Amor (7rin., XV, 19, 37).

Consequentemente, o Espirito Santo, que procede de Deus, quando ¢ outorgado ao
homem, inflama-o de amor por Deus e pelo proximo, sendo ele mesmo o Amor (77in.,
XV, 17,31).

Ora, Deus faz dom de si mesmo com um Unico propo6sito, o de nos tornar capazes
de amar do jeito que Ele ama. Agostinho, confirma essa tese em forma de pergunta: “Nao ¢
evidente que ¢ o Espirito Santo que age no homem para que haja nele a dilecdo e a caridade?”
(Ep. lo. tr, V1, 9); afinal, se alguém realmente ““... ama o irmao, o Espirito de Deus est4 nele”
(Idem., V1, 10); uma vez que, ndo “... € possivel estar ai a caridade, sem estar o Espirito de
Deus!” (Ibdem., VI, 10). Por conseguinte, Deus faz de si mesmo dom, a fim de que, vivendo e
agindo em nos, Ele nos torne capazes de amar os nossos semelhantes com perfeita caridade.

Ora, esse dom da caridade divina, produzird muitas mudangas no modo de vida
daqueles que o acolhem. Vejamos, por exemplo, o caso das quatro paixdes da alma que, no
capitulo anterior, mostramos o aspecto negativo delas tal como Agostinho as explicou no
didlogo O livre-arbitrio. No entanto, essa visdo desfavoravel das mesmas ndo ¢ definitiva em
seu pensamento; visto que, o dom da caridade, uma vez acolhido, as torna boas. Um exemplo
disso estd no modo como os cidaddos da Cidade Celeste, que ainda peregrinam neste mundo,

vivenciam esses afetos.

Entre nds, [...] os cidaddos da Cidade Santa de Deus, que vivem segundo Ele na
peregrinacao desta vida, temem e desejam, sofrem e gozam. E, como seu amor ¢é reto,
tém retas essas afeicdes. Temem a pena eterna e desejam a vida eterna. Sofrem na
realidade, porque ainda gemem em si mesmos, a espera da adogdo e da redengdo do
corpo, € gozam em esperanga, pois se cumprira a palavra escrita: A morte foi absorvida
pela vitéria. Mais ainda, temem pecar e desejam perseverar; doem-se de seus pecados
e gozam em suas boas obras (Civ.,, XIV, 9, 1).

394 “E se 0 amor com que o Pai ama o seu Filho e o Filho ama o Pai revela de modo inefavel a comunh&o entre
ambos, o0 que ha de mais certo que se denominar propriamente caridade aquele que € Espirito comum a ambos?”
(Trin., XV, 19, 37).

395 “Pois assim estd escrito: A caridade é a plenitude da Lei (Rm 13,10), e: O amor de Deus foi derramado em
nosso coragdo pelo Espirito 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 langa mao de outro fato para demonstrar a possibilidade de as paixdes humanas
se tornarem boas, desde que sejam movidas pela divina caridade. SO que desta vez ele oferece
como paradigma a maneira como Jesus de Nazar¢ as vivenciou.

Mas, se a reta razao dirige e enderega a seu fim proprio semelhantes afei¢des, quem
ousara chama-las enfermidades da alma ou paixdes viciosas? Por esse motivo, o
Senhor, [...] fez uso delas, quando julgou dever fazé-lo. Porque a verdade é que nele,
[...] ndo era falso tal afeto. Logo, quando em seu Evangelho se conta gue se contristou
com ira por causa da dureza de coracdo dos judeus, [...] que derramou lagrimas,
quando ia ressuscitar Lazaro, que desejou celebrar a Pascoa em companhia de seus
discipulos, que, ao aproximar-se a paixdo, sua alma esteve triste, contam-se coisas
verdadeiras. Entretanto, Ele, por graga e dispensacdo sua, teve esses movimentos em

seu animo humano, quando quis, como, quando quis, se fez homem (Civ,, XIV, 9, 3.
grifo nosso).

Sendo assim, a propria vontade humana, que € responsavel por guiar os afetos da
alma, também ¢ 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 paixdes
humanas de acordo com a ordem natural ¢ a lei eterna, uma vez que foi restaurada. Pois, é o
que Agostinho afirma em sua obra O espirito e a letra:

Nos [...] asseveramos que a vontade humana é de tal modo ajudada por Deus para
praticar a justi¢a, 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 Espirito Santo, que infunde

em sua alma a complacéncia e o amor do Bem incomunicavel, que ¢ Deus, mesmo
agora quando ainda caminha pela fé, e nao pela visao (Spir. et litt., 111, 5. grifo nosso).

Portanto, ¢ aderindo a Deus pelo livre-arbitrio da vontade através da pratica da
virtude e pedindo a Deus a graga de amar os outros como Ele os ama que o amor humano seré
conduzido pelo amor divino, isto é, pelo dom da Sua caridade **°. E a partir dai, uma vez que
nele, amor e esséncia coincidem **’, o ser humano experimentara dentro de si uma profunda
transformacao, isto é, sua vontade ¢ seu amor serdo restaurados de acordo com a sua natureza
original (Civ, XIV, 11, 1).

Além disso, vale ressaltar que, embora tenha repetido tantas vezes que “... Deus ¢
Amor” (Trin., VIII, 8, 12) e que “... Deus ¢ caridade” (Idem., XV, 17, 28), o bispo de Hipona
perece insatisfeito e apreensivo de que alguém nao entenda corretamente as suas palavras ou

venha a distorcé-las. Por isso, ele resolve arrematar o seu raciocinio, afirmando: “Esse contexto

396 <« pela caridade que se manifesta como dom de Deus ...” (Gr: et lib. arb. 18, 39).

397 Conferir no segundo capitulo a subsegdo 3.1.6.
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de tanta autoridade esclarece suficiente e claramente que a dilegdo fraterna, ou seja, o amor
reciproco, nao somente procede de Deus, mas ¢ o proprio Deus” (7rin., VIII, 8, 12). Assim
sendo, nao ha mais duvidas de que ao defini-Lo dessa forma, Agostinho ndo esta falando de
qualquer caridade, mas estd se referindo, especificamente, aquela que ¢ fraterna. Portanto,
ousamos afirmar que ela ¢ o Deus-Amor que, fazendo-se dom, vive e ama em nos; ou melhor,
que a caridade fraterna é o proprio Deus amando, em nds e através de nos, a todos os seres
humanos.

Todavia, alguém podera nos questionar dizendo que tudo isso ¢ pura teologia. No
entanto, os eruditos da antiguidade tardia, antes do Hiponense, usando de uma linguagem
filosofica, chamavam esse processo de teosis ou doutrina da participagdo humana em Deus ou,
mais precisamente, de deificatio (deificagio)’”. Agostinho, embora raramente, também usa
esse termo latino, como por exemplo numa carta a Nebridio quando o aconselha a procurar
alivio ndo nas atividades deste mundo, mas na deificacdo do 6cio **°. Porém, como esse termo
esta carregado de carater misterioso e neoplatonico, a partir de entdo, ele resolve deixar de

utiliza-10*%; e, especialmente nas obras da maturidade, o bispo de Hipona prefere falar dessas

mesmas coisas utilizando-se de uma linguagem propria das Sagradas Escrituras 4.
Podemos concluir dizendo que aquele que vivéncia esse amor ou caridade fraterna,
proporcionado pela recep¢do do dom divino, alcanga verdadeira unido com Deus, tanto quanto

1sso ¢ possivel ainda nesta vida. Todavia, nessa comunhao mistica, a natureza humana nao ¢

398 O termo deificatio (deificagdo ou diviniza¢do) refere-se a um ... processo pelo qual os seres humanos sio

divinizados pela graca. [No entanto, esse termo] tem como origem uma no¢ao pagd, inconcebivel para a
espiritualidade judaica [...] e se desenvolveu no mundo greco-romano como forma extrema de veneragdo a um
soberano, em vida ou postumamente. Esse termo foi adotado pelos Padres gregos para descrever o efeito da
Encarnacdo sobre a natureza daqueles que sdo incorporados a Cristo” (Bonner, 2018, p. 320).

Eis o trecho da carta a Nebridio: “Mas acho que nem aqueles que se encarregam da administragao pelo desejo
de honra temporal, nem aqueles que, sendo cidadaos privados, desejam a vida publica, recebem o grande bem
de impedir com a morte a familiaridade que buscamos em meio ao barulho de reunides e invasdes tumultuadas.
Por outro lado, ambos poderiam ser deificados no retiro”. — “Mas yo pienso que ni a esos que se encargan de
la administracion por deseo del honor temporal, ni a los que, siendo ciudadanos particu lares, apetecen la
vida publica, se les concede ese tan gran bien de trabar con la muerte la familiaridad que buscamos en medio
del estrépito, de las reuniones y correrias tumultuosas. En cambio, unos y otros podrian deificarse en el retiro”
(Ep., 10, 2).

A respeito do uso da palavra deificatio (deificagdo) por Agostinho, Lope Cilleruelo afirma: “Agostinho,
influenciado pelo neoplatonismo, sustentou que ha uma parte divina no homem (cf. Contra os Académicos I
1.1: PL 32.905; I 1,3 col.907). A palavra “deificar”, de carater misterioso e neoplatonico, alude a “unido
transformadora”; como uma palavra ambigua, Agostinho ndo a usou novamente” — “Agustin, influido por el
neoplatonismo, mantenia que en el hombre hay una parte divina (cf. Contra los académicos I 1,1: PL 32,905,
I 1,3 col907). El vocablo “deificarse”, de caracter mistérico y neoplatonico, alude a la «union
transformantey», como vocablo ambiguo, Agustin no volvié a utilizarlo” (1986, p. 59).

Sobre essa questao, David Vincent Meconi explica: “A fim de compreender como Agostinho entende a vida
deificada, voltemos agora as trés principais imagens que ele utiliza para iluminar tdo grande promessa: 1)
linguagem de recapitulacdo 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 escrituristica da adogao divina” (2016, p. 265-266).

399

400

401



166

destruida, antes ela ¢ restaurada (7rin., X1V, 14, 18); visto que recupera sua bondade original
que tinha no momento da criagdo. No entanto, a natureza humana ndo podera realizar essa
restauracgao por si mesma (Idem., X1V, 16, 22), ao contrario, tanto mais progredird, quanto mais
ela for ajudada pela graga de Deus (/bdem., X1V, 17, 23).

Este nivel de amor fraterno praticado sob o impulso do dom divino, que ¢ o proprio
Deus vivendo e amando através de nds, ¢ o terceiro € o mais alto grau da caridade que alguém
pode experimentar nesta vida. No entanto, esse estagio € muito raro e dificil de ser alcangado,
uma vez que supde uma total doagdo de si mesmo a Deus; mas, ndo ¢ impossivel, desde que
haja uma entrega genuina e uma verdadeira acolhida do dom divino. E ¢, exatamente, nesse
nivel de vivéncia 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 beneficios de amar com perfeita caridade

Mas, o que realmente ganham aqueles que amam com essa caridade perfeita? Pois,
se viver essa caridade ¢ doar-se inteiramente a Deus e ao proximo, o que fica para aquele que
ama dessa forma? Na verdade, a verdadeira caridade ndo gera beneficios apenas para os que
sdo amados, ela também produz frutos maravilhosos na vida dos que amam *2. Se, de fato, o
que esta na base de um relacionamento qualquer ¢ a perfeita caridade, todos os envolvidos nele
se beneficiam; porém, os amantes sao mais favorecidos do que os amados. Dito de outro modo,
os maiores agraciados ndo sdo os que recebem donativos da caridade alheia, por mais
necessarios que lhes sejam os bens auferidos, mas, sim, aqueles que os partilham, que servem

e doam-se aos outros.

4.4.1 A posse de Deus e a verdadeira liberdade

Se duvida nao existe maior beneficio do que a certeza de ter consigo o proprio Deus.
Afinal, como ja demonstramos, Deus € o unico bem que pode ser possuido com total seguranca.
No entanto, alguém sé ¢ capaz de amar com caridade se a possuir; e a aquisi¢ao dela implica

na do proprio Deus; pois, se aceitamos que “... Deus ¢ caridade” (7rin., XV, 17, 28), a logica

402 “Quando nos compadecemos de alguém e assumimos seus interesses, nos o fazemos certamente para a utilidade

desse alguém, porque ¢é isso que temos em vista. Mas ndo sei como, também se segue dai a nossa propria
utilidade, porque essa misericordia, que exercemos para com um homem necessitado, Deus ndo a deixa sem
recompensa” (Doctr. chr, 1,32, 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 beneficios gerados na vida
daqueles que amam com caridade fraterna.

O segundo beneficio que a caridade realiza na vida de alguém ¢ o fato de o tornar
um ser realmente livre; uma vez que ela traz consigo uma “... lei imutével que liberta a todos
os homens que a seguem” (Vera rel., 46, 87). Alids, a respeito dessa tese da liberdade que a

403

caridade™” assegura aos que a praticam, existe uma célebre sentenga do Hiponense, na qual ele

afirma, categoricamente: “Ama e faze o que quiseres” (Ep. lo. tr,, VI, 8). Esse aforismo ¢, sem
duvida, empolgante “**; no entanto, é preciso ter cautela na sua compreensdo. Pois, o fato de
muitas vezes, ela ter sido ensinada de forma descontextualizada, isso a fez vitima de
interpretagdes equivocadas e até contrarias ao pensamento agostiniano. Entretanto, se a mesma
for lida e assimilada, como parte integrante do Comentdrio da Primeira Epistola de Sdo Jodo,
no qual foi escrita, ndo ha como distorcé-la. Retomemo-la, entdo, em seu contexto original. Eis
como ela aparece nessa obra:

Lembra o que recomendamos: ndo se distingam as agdes humanas a nio 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 coragao a raiz do amor:
dessa raiz ndo pode sair sendo o bem! (Ep. lo. tr., V11, 8. grifo nosso).

Se situarmos esse célebre principio num contexto ainda maior, vemos que, no
tratado anterior ao que ele aparece, Agostinho ja havia dito: “Aquele pois que possui a caridade
fraterna [...] ndo recebe outra resposta que a certeza de possuir em si a verdadeira raiz da
caridade. Essa que produz frutos de boas obras” (Ep. lo. tr., VI, 4). Por outro lado, quase no
final do referido Comentario, ao retomar a questdo, o bispo de Hipona afirma: “Conserva, pois,
a caridade e fica tranquilo. Por que temerias causar mal a alguém? Quem pode fazer mal a
pessoa a quem ama? Ama, e assim ndo poderas fazer sendo o bem” (Idem., X, 7).

A partir dessa contextualiza¢do, fica devidamente esclarecido que ndo ¢ de
qualquer amor que o Filosofo Africano esta falando quando diz: “Ama e faze o que quiseres”
(Ibdem., V11, 8), mas, exclusivamente, daquele que chamamos de perfeita caridade. Logo,

somente alguém que age movido por essa espécie de amor ¢, de fato, livre; uma vez que, apenas

403 Agostinho, muitas vezes, usa os termos amor e caridade como sindnimos. Um exemplo: “Nas Sagradas Letras
0 nome mais corrente de tal afeto € o de caridade, mas chamam-no também de amor” (Civ,, XIV, 7, 1).

404 Em recente artigo a pesquisadora Silvia Maria de Contaldo faz uma analise cuidadosa dessa méxima agostiniana
(2022).
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essa verdadeira caridade o liberta de todos os desejos maus ou egoistas “*°. Portanto, quando
amamos dessa forma, nos tornamos realmente livres porque nossa vontade ja ndo quer outra

coisa sendo fazer o bem a todos aqueles que amamos.

4.4.2 A possibilidade de ver Deus nesta vida

Um terceiro beneficio da perfeita caridade ¢ que a sua pratica nos permite ver Deus
ainda nesta vida. No entanto, como Ele ¢ uma realidade invisivel, jamais O veremos com esses
olhos corporais *°%; porém, se o nosso “olhar interior” for purificado pela caridade, entio, isso
se tornara possivel. Contudo, nesta busca para conhecé-Lo e contempla-Lo *°7; precisamos ter
o cuidado de ndo fazermos Dele uma ideia meramente racional ou imaginéria. Entdo, em que
devemos pensar se, de fato, quisermos ver a Deus? Essa questdo ¢ esclarecida por Agostinho
nos seguintes termos:

Nao ¢ com os olhos, mas com o coragdo que é preciso procura-lo. Mas assim como
para ver o sol que nos ilumina, comegamos 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 coragdo para que nos permitam vé-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 incalculavel que se estende através do
espago infinito, tal como a luz solar que aparece a nossos olhos e que se difunde téo
longe quanto pode através da imensiddo — ou entdo, se imagina Deus como um
ancido veneravel. Nao penses nada dessas coisas. Eis no que pensards se quiseres ver
a Deus: ‘Deus ¢ Amor’ (Ep. lo. tr, VI, 10. grifo nosso).

Diante dessa Ultima afirmagao, alguém poderia questionar, dizendo: ora, nos ¢ dito

para ndo fazermos uma ideia de Deus; mas o que nos ¢ apresentado Dele nada mais ¢ do que
. 408 . . . 14 7.

um novo conceito *°. Todavia, se continuarmos a leitura desse mesmo capitulo do Comentario

da Primeira Epistola de Sao Jodo, veremos que Agostinho levantara perguntas, bem mais

diretas do que ousariamos fazer-lhe, e nos dara respostas ainda mais surpreendentes. Entdo,

deixemos que ele prossiga a sua explicacdo:

405 “Quando esvaziares o coragio do amor terreno, haurirds o amor divino. E nele logo comega a habitar a

caridade da qual nenhum mal pode proceder” (Ep. lo. tr, 11, 8).
406 “Ele ndo é um corpo para que possamos divisa-lo com os olhos corporais” ( Trin., VIII, 4, 6).
407 Em Agostinho, visdo e conhecimento de Deus sdo inseparaveis. Isso é bem explicito, nas obras da maturidade
como por exemplo em A Trindade, quando ele diz: “E o que € conhecer a Deus, sendo o contemplar e perceber
com firmeza, com os olhos da mente?” (Idem., VIII, 4, 6).
Diante desse questionamento, vale a pena ler este comentario de Nair de Assis Oliveira: “Outra constatacio a
respeito do “Deus ¢ Amor” € que cada vez que vem citado [...], Agostinho inicia ndo, como seria de se esperar,
um desenvolvimento sobre Deus e a vida trinitria, mas uma exortagdo a pratica da caridade fraterna. Na
afirmagdo joanina, Agostinho vé menos revelagdo sobre a esséncia de Deus do que verdade que fundamenta o
mandamento do amor” (1989, p. 18).

408
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Que figura possui a caridade? Que forma? Que estatura? Que pés? Que maos?
Ninguém pode dizé-lo. Ela possui, contudo, pés, porque levam até a igreja. Possui
maos, porque ddo generosamente aos pobres. Possui olhos, porque se abrem as
necessidades do indigente. [...] Esses membros ndo estio dispersos no espaco. Tudo
¢ compreendido pela inteligéncia de quem possui a caridade. Habita na caridade ¢ ela
habitara em ti, permanece nela e ela permanecera em ti (Ep. lo. tr, VII, 10).

Portanto, Deus ndo ¢ uma criagao de nossa mente. Ao contrario, Ele ¢ real e sua
esséncia ¢ justamente o amor-caridade. De modo que, realmente, ndo ¢ possivel conhecé-Lo ou
contempla-Lo apenas raciocinando ou imaginando, mas tdo somente amando, uma vez que s
«... 0s puros de coracdo verdo a Deus” (Mt 5, 8) **°. Logo, o que nos impede de vé-Lo ndo é a
nossa corporeidade, mas, o egoismo que cega o nosso olhar interior. Porém, a cura para esta
cegueira ¢, exatamente, a caridade fraterna. Em A Trindade, Agostinho nos confirma tudo isso,

quando escreve:

Que ninguém diga: ‘Nao sei o que amar’. Que ele ame o seu irmdo e estard amando o
proprio Amor. Pois assim conhecerd melhor o amor com que ama do que o irmao a
quem ama. Pode desse modo ter de Deus um conhecimento maior do que o do irmao.
Sim, Deus torna-se mais conhecido, porque lhe estd mais presente. Deus lhe sera mais
conhecido porque lhe ¢ mais intimo. [...] Por isso, um pouco adiante, o apdstolo
acrescenta: Quem ndo ama seu irmdo a quem vé, a Deus, que ndo vé, ndo podera
amar. E o motivo de ndo ver a Deus ¢ a falta de amor ao irmdo. Quem, pois, ndo ama
0 irm@o ndo esta no amor, ¢ quem ndo esta no amor ndo esta em Deus, porque Deus é
Amor. [...] V& o irm3o com os olhos humanos, mas com eles ndo pode ver a Deus.
Mas se amasse aquele ao qual vé com olhos humanos, com um amor espiritual, veria
a Deus, que ¢ o proprio Amor, o qual pode ser visto com o olhar interior (7rin., VIII,
8, 12).

Essas afirmacdes feitas em 4 Trindade sao reforcadas no Comentario da Primeira

Epistola de Sdo Jodo, quando Agostinho, de modo mais categérico, afirma que apenas o amor

ao proximo ¢ a verdadeira expressao de amor a Deus. Sendo assim, a caridade fraterna nos dara

a oportunidade de ver a Deus; pois, quanto mais crescemos nessa forma de amar, mais 0 nosso

“olhar interior” se purifica, nos ajudando a vé-Lo cada vez melhor. Eis aqui suas palavras
inquietantes e desafiadoras:

E por que este homem nio vé a Deus? Porque ele ndo tem o amor em seu coragao.

Nao vé a Deus, porque nao tem amor. E ndo tem amor porque nao ama o seu irmao.

Eis porque ndo vé a Deus: porque ndo tem o amor em si. Assim, quem tem o amor,

vé€ a Deus, porque ‘Deus ¢ Amor’. E aquele olho interior se purifica mais e mais, pelo
amor (Ep. lo. tr, IX, 10).

Por conseguinte, se “... a dilecdo fraterna, ou seja, o amor reciproco [...] € o proprio

Deus” (Trin., VIII, 8, 12); entdo, ao percebermos essa caridade divina agindo através de nos, €

409 Egsa citagdo do Evangelho de Mateus é uma das preferidas de Agostinho. Ela é encontrada com frequéncia nas
obras de sua maturidade.
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a propria agdo de Deus que estamos contemplando. Afinal, de fato, Agostinho nos confirma
isso quando declara: “... sim, tu a vés, a Trindade, se vés a caridade” (Idem., VIII, 8, 12). E,
nesse sentido, ele ndo se cansa de argumentar: “Tu podes me replicar: — Nao vejo a Deus!
Acaso poderas me dizer: — Nao vejo os homens? — Ama, pois, teu irmao! Se amas o irmao
que vés, pelo fato mesmo, verds a Deus, pois veras a propria caridade e nela habita Deus” (Ep.
lo. tr., V, 7). Sendo assim, ¢ quando amarmos os outros com caridade fraterna que o nosso

“olhar interior” se purificara e s6, entdo, conseguiremos ver a Deus.

4.4.3 A possibilidade de fruir de Deus e do proximo

Seguindo a mesma logica, podemos dizer que a caridade fraterna nos possibilita, ja
nesta vida, fruirmos nao sé de Deus, mas também do proximo. Na verdade, afirmar essa tese, a
partir do raciocinio que estamos desenvolvendo, parece evidente; no entanto, prova-la com os
textos do proprio Agostinho j4 ndo ¢ uma tarefa facil; pois, este ¢ um dos pontos mais
polémicos de sua doutrina ética *'°. Alids, essa ¢ uma dificuldade que ele mesmo reconhece,

quando €SCreve:

E, certamente, uma grande coisa ¢ o homem, pois feito a imagem e semelhanga de
Deus! [...] Assim, constitui grande questdo 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 0 homem
deve amar seu semelhante por ele proprio ou por outro fim. Se for por ele proprio, nos
gozamos dele, se for por outro motivo, nds 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, 1, 22, 20. grifo nosso).

Nesta passagem, vemos que, embora o Hiponense inicie reconhecendo a alta
dignidade da pessoa humana e, a seguir, coloque a dificuldade em questdo, ele conclui
afirmando que ndo se deve amar o ser humano por si mesmo, mas, por outro fim que seja
capaz de nos garantir a verdadeira felicidade. Alias, assim como as palavras finais dessa citagao,
muitas outras podem ser encontradas, nessa mesma obra, que nos levam a acreditar que ele teria
vetado, por completo, a mitua fruigdo entre os seres humanos, visto que apenas de Deus se
deve fruir. Porém, se concluirmos assim a andlise dessa questdo em Agostinho, o seu
pensamento soara incoerente, uma vez que amar os outros com perfeita caridade, isto €, com
gratuidade e benevoléncia, parece ser o contrario de se usar deles apenas como um meio, ainda

que seja para obter a fruicdo de Deus.

419 Para uma visdo sintética dessa polémica 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 posi¢do bem mais
equilibrada com relagdo a essa questdo. Em A Trindade, por exemplo, o bispo de Hipona
declara: “Como qualquer criatura nos ¢ igual ou inferior, havemos de nos utilizar da que ¢
inferior para ir até¢ Deus. E da que ¢ igual haveremos de gozar em Deus” (7rin., IX, 8, 13). Aqui,
portanto, fica devidamente esclarecido que devemos usar de todas as criaturas inferiores para
alcancarmos a fruicao divina; porém, de nossos semelhantes que nos sdo iguais podemos fruir
deles em Deus.

Na verdade, a fruicao segue a mesma logica do amor. E ja que cada um deve amar
0 proximo como a si mesmo, ¢ de igual modo que deve fruir dele. Logo, se de nés sé nos €
permitido fruir em Deus, também dos outros é apenas Nele que devemos fruir. Isto fica bastante
evidente quando Agostinho diz: “Assim como ndo 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 nés e dos irmaos, mas no Senhor ...” (Idem., 1X, 8, 13). Finalmente, agora
se consegue entender o que o Hiponense queria dizer quando afirmou em A doutrina crista:
“Chamo caridade ao movimento da alma cujo fim ¢ a frui¢do de Deus por ele proprio, e a frui¢ao
de si proprio e do proximo por amor de Deus” (Doctr. chr, 111, 10, 16).

Portanto, somente a caridade fraterna nos assegura, ainda nesta vida, fruirmos, ao
mesmo tempo, de Deus e do proximo, uma vez que Ele habita na caridade e nela possuimos

(13

Deus. Sendo assim, essa posse nos autoriza que “... gozemos dele, e todos nés que dele
gozamos, gozamos também mutuamente uns dos outros nele” (Idem., 1, 32, 35). Logo,
embora essa fruigdo ainda ndo seja completa na vida presente, a mesma ja nos faz deveras

felizes, visto que ela € uma antecipacdo da beatitude eterna.

4.4.4 Tornar-se semelhante a Deus e ser filho de Deus
Mas, sem divida, a grande realiza¢io da divina caridade*!! é nos tornar semelhantes
a Deus *'?, uma vez que ela nos faz capazes de amar os outros, nfio apenas como a nds mesmos,

mas também do jeito que Deus os ama. Alids, mais do que isto, ela nos permite amar com o

411 Seguindo o estilo de Agostinho, nesta ultima se¢do, estamos utilizando as expressdes: caridade divina, caridade
fraterna, perfeita caridade, ou simplesmente caridade com o mesmo significado.

412 Aqui cabe-nos lembrar que, em Agostinho, a questdo da semelhanga do ser humano com Deus tem dois aspectos.
O primeiro, que ¢ ontologico, diz respeito ao momento da criagdo quando Deus o faz a sua imagem e
semelhanca; neste sentido todo ser humano carrega dentro de si esta imagem divina. O segundo, de carater
existencial, € quando o ser humano, por sua livre vontade, se esfor¢a para imitar o modo de amar de Deus. Na
verdade, este segundo aspecto é uma reabilitacdo do primeiro, visto que ao assemelhar-se a Deus pela caridade,
o ser humano néo esta fazendo outra coisa sendo restaurando em si a imagem divina que fora deteriorada pelo
egoismo.
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proprio amor de Deus; afinal, a caridade perfeita ndo ¢ outra coisa sendo Deus amando através
de nos. Ao falarmos assim estamos nos referindo ao proprio Deus-Caridade agindo em nos;
uma vez que, “... o Espirito Santo [...] quando ¢ outorgado ao homem, inflama-o de amor por
Deus e pelo proximo, sendo ele mesmo o Amor” (7rin., 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 ¢ a semelhanga fisica;
de igual modo, espiritualmente, o que distingue os verdadeiros filhos de Deus ¢, exatamente, a
caridade *!*. Logo, embora muitos aleguem ser filhos de Deus, somente os que a pdem em
pratica, de fato, o sdo0. Neste ponto Agostinho ¢ bastante enfatico, quando diz: “Os que possuem
a caridade nasceram de Deus. Os que ndo a possuem nao nasceram de Deus” (Ep. lo. tr., V, 7);
portanto, quem “... age contra a caridade e contra o amor fraterno, que ndo ouse se gloriar de

"’

ter nascido de Deus!” (Ep. lo. tr., V, 3). E a sua insisténcia nesse tema ¢ 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 ¢ inefavel. Eis algo magnifico: ele torna-se homem novo
pela remissdo de todos os seus pecados! Que ele se pergunte, contudo, se em seu
coracdo esta perfeito aquilo que se realizou em seu corpo. Verifique se possui a
caridade. S6 entdo diga: eu nasci de Deus! Mas se ndo possuir a caridade, ele possui
sem duvida, o carater do sacramento que lhe foi imposto. Nao deixa, porém, de ser

um desertor, alguém que se afasta do caminho. Que possua entdo a caridade! Caso
contrario, que nao diga ter nascido de Deus (Idem., V, 6).

Portanto, somente a vivéncia da caridade fraterna nos faz auténticos filhos de Deus.
E essa filiacdo divina é um beneficio tdo sublime que o bispo de Hipona nos adverte, dizendo:
“Nao sejais ingratos para com a graga tao imensa daquele que tendo um tnico Filho ndo quis
que ele fosse o Unico. Para que tivesse irmaos, adotou filhos que, como o Filho, pudessem
possuir a vida eterna” (Ep. lo. tr, VIII, 14). No entanto, deixemos que o proprio Agostinho
conclua a explicacdo desse incomparavel fruto da verdadeira caridade, com as seguintes
palavras: “Os que amam a Deus e fazem a sua vontade, formam com ele uma s6 familia, da

qual ele ¢ o Pai” (Vera rel., 46, 89).

4.4.5 A caridade e a vida eterna

Podemos concluir dizendo que a perfeita caridade funciona como uma entrada para

a beatitude eterna. Todavia, se nos empreendimentos deste mundo, o valor entregue como

413 “A caridade é o Unico sinal que distingue os filhos de Deus ...” (Ep. lo. tr, V, 7).
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garantia ¢ retomado, por quem o concedeu, quando o negdcio se conclui; em nossa relagdo com
Deus as coisas se dao de modo bem diferente. Em primeiro lugar porque ¢ Deus mesmo quem
nos da a caridade nesta vida; e quando chegarmos na eternidade Ele ndo a retirard de nos, ao

contrario, completa-la-4 abundantemente *'#

, uma vez que soé ali seremos capazes de recebé-la
em toda a sua plenitude.

Além disso, todas as coisas passardo, mas a caridade permanecerd eternamente.
Afinal, quando chegar a vida futura, que ha de vir, tudo o que existe neste mundo se

15: 0s bens, os males e até as virtudes (7rin., XIV, 9, 12). Quando 14 chegarmos,

extinguird*
mesmo a fé e a esperancga desaparecerdo, visto que nao sera mais necessario esperar pelo que
se encontra presente, nem acreditar num Deus que j4 contemplaremos face a face *!6. Agostinho
esclarece estas verdades, em A doutrina cristd, nos seguintes termos:
Por tudo isso, diz o apostolo: ‘Agora permanecem f€, esperanga e caridade, estas trés
coisas. A maior delas, porém, ¢ a caridade’, pois ao chegar cada um a vida eterna,

cessardo a fé e a esperanga, permanecendo a caridade, mais ardente e segura (Doctr:
chr, 1,39, 43).

... a fé sucedera a clara visao que teremos na vida futura. A esperanga sucedera a posse
da propria beatitude a qual haveremos de chegar. Quanto a caridade, crescera sempre,
ainda depois que desaparecam as duas primeiras virtudes (Idem., 1, 38, 42).

Sendo assim, a caridade fraterna vivida neste mundo jamais passara; ao contrario,
uma vez acolhida, ela crescerd sempre mais € mais em nos. E quando chegarmos a vida futura,
que ha de vir, nada existira além desse amor que sera o proprio Deus vivendo em nos. E, nessa
dilecdo, O veremos tal qual Ele é *7, e Dele fruiremos, ndo sozinhos, mas em comunhio com
todos os que O amam. Em suma, nessa caridade fraterna, Deus sera tudo em todos e estaremos
plenamente satisfeitos, porque “Ele serd o fim de nossos desejos ...” (Civ., XXII, 30, 1).
Portanto, naquele sdbado da vida eterna, repousaremos n’Ele (Conf.,, XIIIL, 36, 51) e, enfim,

descansaremos e seremos completamente felizes por toda eternidade*'s.

414 Agostinho apresenta essa ideia, comparando o mundo com um deserto € a caridade com uma fonte de dgua. Eis
aqui o trecho central dessa alegoria: “Este mundo ¢ para os fiéis que buscam a patria celeste, o que foi o deserto
para o povo de Israel. [...] Somos provados pelos trabalhos desta vida terrena [...], mas se ndo quereis morrer
de sede no deserto, bebei da caridade. E uma fonte que Deus quis ai colocar para ndo desfalecermos no
caminho. Quando chegarmos a patria, beberemos dela ainda, com maior abundancia” (Ep. lo. tr, VII, 1).

415 “Essa belissima ordem de coisas ‘muito boas’, uma vez cumprido o seu papel, toda ela passara; porque terdo
tido um amanhecer e uma tarde” (Conf., XIII, 35, 50).

416 “Face de Deus significa sua manifestagdo e ndo essa parte do corpo ...” (Civ.,, XXII, 29, 1).

47 Em sua primeira epistola, So Jodo afirma: “Sabemos que por ocasido desta manifestagdo seremos semelhantes
a ele, porque o veremos tal como ele ¢” (1Jo 3, 2). Esse versiculo das Sagradas Escrituras ¢ citado e comentado
diversas vezes por Agostinho, especialmente, nas suas obras da sua maturidade.

418 <A1 descansaremos € veremos; veremos e amaremos; amaremos e louvaremos. Eis a esséncia do fim sem fim.
E que fim mais nosso que chegar ao reino que nao tera fim!” (Civ., XXII, 30, 5).
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5 CONCLUSAO

Iniciamos este arremate com um resumo das ideias principais de cada capitulo. A
seguir detalhamos a solucao encontrada para o problema fundamental que norteou toda a nossa
pesquisa. Logo apds, retomamos as respostas a duas questdes que estdo relacionadas
diretamente a primeira. Em seguida, compartilhamos alguns insights dentre os muitos que
tivemos. Depois disso, sugerimos algumas questdes que ainda necessitam ser aprofundadas.
Finalizamos com breves palavras que expressam nossos sentimentos por ter realizado esse
trabalho.

Do primeiro capitulo podemos dizer que a contribuicdo de Platdo foi realmente
decisiva na formulacdo do pensamento agostiniano sobre o amor, visto que naquele ja se
encontrava a tese fundamental que fora assumida pelo Filosofo Africano de que “o amor € uma
espécie de desejo”. Quanto aos estoicos, a influéncia deles também foi determinante no que diz
respeito a formulacdo de Agostinho acerca das quatro paixdes da alma, tanto no aspecto
negativo quanto positivo das mesmas, além de refor¢aram nele a ideia da virtude como um
caminho seguro para a felicidade. De Plotino, o bispo de Hipona recebeu varias influéncias,
porém, no que se referente ao amor, certamente, a mais importante foi a ideia de que o proprio
Deus colocou na alma humana o desejo de se unir a Ele.

Do segundo capitulo, deduzimos que, para o Hiponense, o amor ¢, de fato, uma
espécie de desejo, o qual constitui a propria esséncia do ser humano. Todavia, esse pode ser
direcionado tanto para os bens deste mundo quanto para o Bem supremo que ¢ Deus. No
primeiro caso o appetitus (desejo) se transforma em cupiditas (cobica) e no segundo em caritas
(caridade).

Em seguida, entendemos que, de acordo com Agostinho, o amor ¢ também uma
virtude. Nesse caso, sua originalidade estd em afirmar que a melhor defini¢do de virtude € dizer
que ela ¢ a ordem do amor. Além disso, nesse ordenamento do amor-desejo, a nossa vontade
tem um papel indispensavel, no entanto, somente uma vontade boa tem condigdes de ordena-lo
e fazé-lo seguir a lei natural e eterna.

Concluimos também que, para o bispo de Hipona, o amor ¢ o fundamento de todas
as sociedades humanas. Uma vez que elas se constituem a partir daquilo que ¢ amado pelos
seus membros. Logo, se seus amores forem bons, a sociedade também serd boa; porém, se
forem maus, a mesma sera ma. Além disso, o Hiponense afirma que a espécie humana espalhada
por toda a terra pode ser dividida em apenas duas associagdes 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 contrario, seus cidaddos amam em
primeiro lugar a si mesmos e, em vista desse amor proprio, amam os bens deste mundo e os
outros.

Finalizando este capitulo, inferimos que a melhor expressao de amor a Deus €, sem
davida, o amor fraterno; e que o préximo ndo € somente aquele que esta perto de nds, mas
qualquer pessoa humana. Sendo assim, devemos amar a todos com caridade fraterna,
comegando 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 capitulo, inicialmente, concluimos que o desejo humano (appetitus) que
¢ algo natural e ontoldgico se identifica com o eros platdonico. No entanto, este ndo ¢ uma
poténcia indiferenciada, quer dizer, ndo ¢ 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, ndo repousa enquanto ndo 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, s0 assim O possuird e serd totalmente satisfeito, pois, Deus € o bastante para suprir
todos os seus anseios. E quando este verdadeiramente O encontra, percebe que, muito antes
disso, Ele ja4 o amava, pois, afinal, Deus ¢ 0o Amor em sua forma mais plena.

Depois disso, entendemos que para alcancar Deus precisamos antes encontrarmos
a nés 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 ¢ uma unido com Deus, visto que
ndo se consegue possui-Lo. Ora, nesta unido o que se deseja € a fruicdo de Deus, pois so ela
pode nos fazer completamente felizes. Todavia, como Deus ¢ Amor, somente a caridade nos
garante essa unido com Ele.

A seguir deduzimos que o amor humano, mesmo no seu grau mais elevado, ¢é
sempre desejo. Porém, o amor divino ¢ isento de todo desejo, mas, nao de afeto; pois, sua busca
pelo outro ¢ sempre gratuita e benevolente. Ou melhor, enquanto nosso amor € eros, o amor de
Deus ¢ dagape. No entanto, ¢ nesse ponto se manifesta a grande revolu¢do proposta por
Agostinho: ¢ possivel haver uma subsung¢do entre eros e dgape, 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 graga divina. Por isso, Deus oferece a si mesmo
como dom para que o ser humano se torne capaz de amar com sua propria caridade.

Finalizamos este ultimo capitulo evidenciando que num relacionamento humano

baseado na verdadeira caridade, ou seja, naquela que ¢ dom divino, o que ama obtém mais
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beneficios do que aquele que ¢ amado. Em primeiro lugar vale destacar a liberdade
proporcionada por essa caridade, visto que do coracdo de quem a tem s6 podem sair boas acdes.
Em segundo, a possibilidade que ela nos assegura de fruirmos nao s6 de Deus, mas também de
no6s mesmos e dos outros. Em terceiro, Agostinho insiste na possibilidade de que a vivéncia
dela nos da chance de ver a Deus ainda nesta vida, ndo com os olhos corporais, mas com o0s
olhos da mente; pois, uma vez que Ele ¢ a propria caridade fraterna, quem ama dessa forma O
ver nas agdes de amor para com os outros. Por fim, o exercicio dessa caridade divina torna-se
a garantia da nossa beatitude eterna na presenga de Deus.

Realizada a sintese das principais ideias apresentadas no desenvolvimento desse
trabalho, concentremo-nos agora na resposta a questdo central que norteou toda a nossa
pesquisa, ou seja: como o ser humano, que € essencialmente amor-desejo, pode viver uma ética
do amor-caridade, que ¢ propria do ser divino?

Inicialmente ¢é preciso entender que, assim como a alma humana, o desejo também
¢ dividido em trés tendéncias. De modo que na parte basica da alma, o desejo se volta para as
realidades corporeas e sensiveis; na sua componente central, ou coragdo, esse se dirige para a
vida ativa e social, na parte superior, o desejo busca satisfazer as caréncias 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 sensivel, 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 transicdo 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 transitorios, ora para o Bem eterno. E quando este se inclina para os bens
inferiores ¢ classificado como amor mau; entdo, ¢ chamado de cupiditas. Porém, quando se
volta para o Bem supremo, que ¢ o proprio Deus, ¢ 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 ja
esta fazendo uma passagem do amor-desejo para o amor-caridade.

Todavia, a caridade também pode ascender em trés niveis; de modo que essa
transi¢do do amor mundi para o amor Dei é apenas o primeiro movimento que a alma humana
¢ capaz de realizar do desejo para a caridade, atingindo assim o seu primeiro nivel. Porém, nesse
grau, exceto pela denominacao de caritas, o pensamento de Agostinho ndo vai muito além do
que, sobre isso, escreveram Platdo 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 fard de um amor desordenado para um amor
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ordenado. Sendo assim, a dicotomia ndo ¢ mais entre os objetos de amor e desejo, mas no modo
e no porqué estes sao amados. Portanto, quer se ame a Deus quer se ame o mundo, desde que
se ama com ordem, esse amor ¢ bom, melhor dizendo, é caritas. Se, ao contrario, se ama o
mundo ou mesmo a Deus desordenadamente, esse amor € mau, ou seja, ¢ cupiditas.

Aqui entra em cena a doutrina da distin¢do uti-frui da ética agostiniana. De acordo
com esta, o amor de frui¢do € aquele pelo qual se ama alguma coisa por ela mesma; e o amor
de uso ¢ aquele pelo qual se ama algo como meio para se alcangar aquilo que pode nos fazer
felizes. Assim sendo, como apenas Deus ¢ capaz de nos satisfazer plenamente, entdo, devemos
usar de todas as coisas por causa do amor de Deus, ou seja, tendo em vista a Sua frui¢do.

Logo, quando o amor esta desordenado, isto ¢, fruindo do que deve ser usado ¢
usando do que deve fruido, esse modo de amar nada mais ¢ do que cobi¢a. Porém, quando o
amor esta ordenado, ou seja, usando do que deve ser usado e fruindo do que deve ser fruido,
esse ¢ caridade. Dessa forma, chegamos ao segundo nivel de passagem do amor-desejo para o
amor-caridade.

No entanto, a caritas ainda ndo atingiu o seu nivel mais alto. Assim, nas obras de
sua maturidade, o bispo de Hipona ultrapassa a si mesmo e descobre que € possivel ir ainda
mais longe no amor a Deus. Entdo, inspirado nos textos de Sdo Jodo, Agostinho entende que se
Deus ¢ Amor, para manter-se unido a Ele, € preciso amar como o préprio Deus ama.

Porém, como o ser humano pode amar dessa forma se seu amor € eros, enquanto o
amor divino ¢ dgape? Refletindo sobre essa questao, o Hiponense entende que se, de fato, Deus
¢ Amor, se Ele realmente nos amou primeiro e continua a nos amar, entdo, Deus pode nos da o
dom de sua caridade. Além disso, compreende ainda que Ele nos entrega ndo apenas o dom de
seu amor, mas a si mesmo, posto que Deus e sua caridade sdo a mesma coisa.

E quando, na tentativa de imitar o jeito divino de amar, pedimos a Deus a graga de
amar os outros como Ele ama e Dele recebemos esse dom, entdo, ¢ o proprio Deus-Caridade
que estamos acolhendo. Ora, ao amar os nossos semelhantes dessa forma estamos permitindo
que Ele mesmo os ame através de nos. E ao percebermos o seu amor agindo ¢ o proprio Deus
que estamos vendo. Portanto, quem chega a esse nivel de vivéncia da caridade fraterna esta
realizando a tltima e mais elevada passagem do amor-desejo para o amor-caridade.

Finalizando esse ponto da questdo central de nossa tese, esclarecamos ainda como
a caridade, em cada um dos seus niveis, nos permite encontrar Deus. Nao obstante, iniciemos
por aquele estdgio no qual isso ndo ¢ possivel, uma vez que, nesse nivel, o amor humano nada
mais € do que cobiga; posto que, amamos os bens deste mundo por si mesmos e neles buscamos

0 nosso fim ultimo. Assim, nesse patamar, em relagdo a Deus, o ser humano tem apenas duas
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opgdes: ou nega a Sua existéncia e, com suas proprias forgas, afadigar-se para conquistar a
propria realizac¢do; ou acredita em Deus, mas o concebe como um ser onipotente cuja Uinica
finalidade ¢ lhe conceder todos os bens necessarios a sua felicidade aqui e agora.

No entanto, quando alguém entende que Deus ¢ o Uinico bem capaz de satisfazé-lo
completamente, entdo, desperta-se em sua alma um desejo divino, que crescera até leva-lo a
amar a Deus com todas as suas forcas. Este santo desejo o fara procurar Deus com a finalidade
de possui-Lo. Nesse primeiro nivel do amor-caridade, o ser humano encontrara Deus dentro de
si mesmo.

Assim, mantendo-se fiel a esse amor a Deus, pouco a pouco, ele entendera que,
enquanto vive aqui, ndo poderd deixar de consumir os bens deste mundo. Entdo, passara a
utiliza-los sem, no entanto, os considerar fins em si mesmos. Dessa forma, usara deles tendo
em vista a frui¢ao de Deus. Isso o fard reconhecer a bondade de todas as coisas e as amara por
causa de seu amor a Deus. Nesse segundo nivel do amor-caridade, o ser humano torna-se capaz
de ver a presenca de Deus nas suas criaturas.

Todavia, nesse nivel de pratica da caridade, a consciéncia de ser amado por Deus,
s6 aumenta dia apos dia. Até que, finalmente, o ser humano percebe que a melhor maneira de
corresponder ao amor de Deus ¢ amando os outros como Ele o ama. Mas, logo entende que,
mesmo para isso, depende da ajuda de Deus, entdo, suplica a Ele o dom da caridade divina. E
Deus lhe da ndo 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 proprio Deus
amando através de si.

Esta investiga¢do propos-se também examinar duas dificuldades que estdo ligadas
ao problema central de nosso trabalho. A primeira € a relagdo entre desejo e paixoes; a segunda,
entre desejo e vontade. E evidente que nio foi possivel dedicar a elas 0 mesmo tempo reservado
a questdo principal, de modo que as conclusdes sobre as mesmas ndo devem ser consideradas
definitivas.

Iniciemos, entdo, por aquela de menor complexidade que € a relagdo entre o desejo
e as paixoes. Nesse caso, as coisas ficam claras ja a partir dos estoicos. Eles definem o desejo
como a principal dentre as quatro paixdes da alma humana. Agostinho, entdo, apreende essa
ideia antiga através de Cicero e a segue sem grandes alteragdes. Obviamente que essa teoria das
paixdes como um todo sera revisada e aprofundada por ele, especialmente, no que se refere ao
aspecto positivo das mesmas. Todavia, quanto a ideia de ser o desejo a principal entre as paixdes

da alma, esse ponto ndo ¢ alterado.
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A questao mais complexa ¢ a da relagdo entre desejo e vontade. Neste particular, os
intérpretes de Agostinho se dividem, visto que, para alguns esses conceitos sdo idénticos,
enquanto para outros sao diferentes. Na verdade, esse debate vem acontecendo, hd décadas,
entre os comentadores estrangeiros. A nivel nacional, porém, a questdo sequer parece ter sido
levantada, uma vez que ndo encontramos nenhum artigo dedicado a esse tema; e os trabalhos a
que tivemos acesso, na sua maioria, tratam separadamente desses conceitos.

Nossa posicao ¢ de que, no pensamento agostiniano, vontade ¢ desejo sao, de fato,
realidades distintas. Os argumentos que apresentamos se resumem a trés: em primeiro lugar
porque a vontade ¢ uma espécie de gerenciadora das paixdes; em segundo porque enquanto o
desejo esta espalhado por toda a alma, a vontade ¢ uma faculdade mais ligada a razao; e terceiro,
porque a vontade ¢ livre, mas, o desejo ndo.

Ao longo de nossa pesquisa, além das descobertas que registramos na redagdo da
tese com todos os argumentos e citagdes comprobatorias, logramos também varios insights que,
embora extrapolem um pouco nossa tematica, pelo menos trés deles, valem a pena ser
compartilhados.

O primeiro ¢ que o amor, o qual demonstramos ser o cerne da ética do Hiponense,
mais do que isso, pode dizer-se que ¢ também o pano de fundo de todo o seu pensamento.
Afinal, j4 em nosso texto, ficou evidenciado que, além da ética, também a sua antropologia e
ontologia estdo, de alguma forma, entrelacadas ao tema do amor.

Uma segunda intui¢do foi a constatacdo de que Agostinho se manteve filésofo por
toda a vida. Posto que a sua conversdo ao cristianismo, que alids se deu por inquietagdes
filosoficas, ndo fez dele um fanatico, antes ampliou os horizontes de seu raciocinio; de modo
que ele continuou refletindo criticamente até o fim. Todavia, para que isso fosse possivel,
obviamente, ele teve que encontrar um jeito novo de filosofar.

Isso nos levou a entender que se quisermos realmente compreender o pensamento
do Hiponense ndao podemos fazé-lo refém da concepcao grega de filosofia. Pois, como todo
grande pensador, ele também criou, para essa, a sua propria defini¢do. Alids, certa vez, ele disse
que fazia uma filosofia cristd que seria, ao mesmo tempo, verdadeiro cristianismo e auténtica
filosofia.

Aproximamo-nos do fim sabendo que avangcamos alguns passos, ainda que
pequenos, na discussao 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 ja termos nos posicionado sobre ele,
reconhecemos que o mesmo ainda carece de muita investigagdo, que ¢ a distingdo entre desejo
e vontade. Essa discussao ¢ importante ser aprofundada porque ha textos em que Agostinho
identifica desejo € amor e outros nos quais ele iguala vontade e amor. Relacionado a essa
questdo, faz-se também necessario investigar acerca da natureza da vontade antes e depois da
queda do ser humano, pois certamente essa ndo ¢ igual nas duas situagdes; e talvez a auséncia
de pesquisas acerca desse ponto seja a causa da confusdo 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 ndo podiamos fugir completamente, ¢ o da relagao entre amor humano e graga divina,
o que implica necessariamente em discutir uma outra relagao que ¢ entre a natureza humana e
o dom da caridade. O esclarecimento dessas questdes sdo fundamentais para a compreensao do
pensamento de Agostinho, por isso, deveriam ser objeto de mais investigacdes.

Ditas essas coisas, parece que concluimos a nossa tese; obviamente, sem a
pretensdo 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 nds, entre
0 amor-desejo ¢ o amor-caridade.

Por fim, constatamos que Agostinho ¢ um pensador cativante, inquietante e
provocante; uma vez que ele instiga ndo apenas nossa mente, mas, sobretudo, nossa vida,
despertando-nos para a necessidade urgente de colocarmos em pratica o que filosofamos.
Afinal, na concepgao do Filho de Tagaste, so faz sentido obter uma sabedoria, por mais elevada

que seja, se esta for capaz de transformar a nossa existéncia.
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