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Damos o nome de Cidade de Deus, de que da
testemunho a Escritura, aquela que rendeu a sua
obediéncia, ndo por movimentos animicos fortuitos,
mas por disposicdo da soberana Providéncia, todos
0s engenhos humanos, com a garantia de autoridade
divina superior aos espiritos de todas as nacdes. Lé-
se na Escritura: Coisas gloriosas se disseram de ti,

Cidade de Deus.

Santo Agostinho



RESUMO

O presente trabalho consiste na elaboracdo de uma dissertacdo de mestrado,
com base em uma pesquisa bibliogréfica, cujo referencial teérico principal € a obra De
Civitate Dei (Parte Il, Livros Xl a XXII). O objetivo principal € demonstrar que, embora
a finalidade da ética e da felicidade em Agostinho seja Deus, o caminho para se
alcancar esse telos (1éAo¢) ocorre na concretude da existéncia terrena. A dissertacéo
mostrara que, apesar da énfase agostiniana no transcendente, influenciada em
grande parte pelas filosofias platonica e plotiniana, Agostinho ndo desvaloriza a
importancia da realidade imanente. Mas propde a centralidade da transcendéncia em
Deus, ressaltando que a historia humana, marcada pelo pecado, encontra sua
restauracdo no sacrificio salvifico de Cristo. Nesse contexto, Agostinho contrapde a
Cidade de Deus a cidade terrena, indicando que é na Civitate Dei que o verdadeiro
cristdo podera correlacionar de maneira adequada o caminho ético que leva a
Verdadeira Felicidade (Beata Vitae), que se realiza ao cumprir a vontade divina. O
filésofo hiponense argumenta que o amor € o fundamento da acéo ética em sociedade,
e a verdadeira felicidade reside em uma experiéncia interna, ndo em bens externos.
Essa felicidade, para ser plena, deve se estender ao convivio na Civitas, onde a
pratica ética é partilhada entre os cidaddos. O papel da politica na filosofia de
Agostinho também sera discutido, destacando como a relacdo entre o amor e a justica
divina esta intrinsecamente ligada as interagdes sociais da Civitas. Finalmente, o
estudo ressalta que, embora Agostinho seja um pensador de seu tempo, seu
pensamento mantém relevancia atual, sugerindo que sua ética pode ser adaptada a
realidade contemporanea, tanto no plano transcendente quanto no imanente, dado
gue o respeito a dignidade humana é atemporal e essencial, especialmente nos dias

de hoje.

Palavras-chave: virtude; civitas; justica; amor; cristianismo.



ABSTRACT

The present work consists of the elaboration of a master's thesis, based on
bibliographic research, with the primary theoretical reference being the work De
Civitate Dei (Part Il, Books Xl to XXIl). The main objective is to demonstrate that,
although the ultimate goal of ethics and happiness in Augustine is God, the path to
reach this telos (TéAog) occurs in the concreteness of earthly existence. The
dissertation will show that, despite Augustine's emphasis on the transcendent, largely
influenced by Platonic and Plotinian philosophies, he does not undervalue the
importance of the immanent reality. Augustine proposes the centrality of
transcendence in God, emphasizing that human history, marked by sin, finds its
restoration through the salvific sacrifice of Christ. In this context, Augustine contrasts
the City of God with the earthly city, indicating that it is in the Civitate Dei that the true
Christian can adequately correlate the ethical path that leads to True Happiness (Beata
Vitae), which is realized by fulfilling God's will. The philosopher of Hippo argues that
love is the foundation of ethical action in society, and true happiness lies in an internal
experience, not in external goods. For this happiness to be complete, it must extend
to coexistence in the Civitas, where ethical practice is shared among citizens. The role
of politics in Augustine's philosophy will also be discussed, highlighting how the
relationship between divine love and justice is intrinsically linked to social interactions
within the Civitas. Finally, the study emphasizes that, although Augustine was a thinker
of his time, his thought remains relevant today, suggesting that his ethics can be
adapted to contemporary reality, both in the transcendent and immanent spheres,
given that respect for human dignity is timeless and essential, especially in today’s

world.

Keyword: virtue; civitas; justice; love; christianity.
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1 INTRODUCAO

A filosofia agostiniana é frequentemente considerada, por diversos pensadores
contemporaneos, como uma filosofia centrada na "alma" em detrimento do corpo?.
Nesse sentido, corre-se o risco de interpretar Agostinho como um pensador que
enfatiza exclusivamente a transcendéncia, especialmente sob a otica judaico-crista,
na qual a alma seria o Unico "bem" constitutivo da humanidade. Assim, essa
transcendéncia poderia ser vista como um embate constante contra a matéria — o
corpo —, corrompido pelo pecado e marcado pela concretude da existéncia terrena,
0 que implicaria a desvalorizacdo das acbes éticas humanas, principalmente no
convivio social, uma vez que 0 corpo seria apenas um aprisionamento da verdadeira
esséncia do ser humano.

N&o se pretende negar que, de fato, na filosofia de Santo Agostinho ha uma
tendéncia clara de primazia da alma sobre o corpo? e da transcendéncia sobre a
imanéncia. No entanto, o objetivo geral deste trabalho é demonstrar que, apesar do
contexto em que Agostinho estava inserido — no inicio da organizacéao institucional
da Igreja Crista —, pois € um fildsofo que reflete seu tempo e sua cultura especificos,
enfrentando diversos embates socioculturais e, acima de tudo, teoldgico-filosoficos,
para a preservacao e constituicdo de um novo modelo de mundo, com uma nova
perspectiva. Essa nova visdo, centrada em um Cristo Salvifico, prop6e uma forma
renovada de viver moral e eticamente na Civitas, cuja verdadeira Felicidade
(Eudaimonia) se encontra na transcendéncia celeste. Ou seja, trata-se de um estudo
da relacao entre ética e felicidade na filosofia agostiniana, partindo da sua concepcéo

ideologica sobre a Cidade de Deus, que se contrapde a cidade terrestre. Contudo, &

L Entre esses pensadores, incluo Etienne Gilson (2010, p. 98): “Essa definicdo de homem, em que a
énfase é colocada com muita insisténcia na transcendéncia hierarquica da alma em relagédo ao corpo,
estd de acordo com as tendéncias profundas do agostinianismo. Por vezes, é de se espantar que ele
ndo tenha discutido, tampouco percebido, as dificuldades metafisicas implicadas em tal defini¢do; mas,
para ele, o problema abstrato da estrutura metafisica do homem parece véo. O que |he interessa € 0
problema moral do bem soberano: a natureza desse bem € essencialmente espiritual; é necessario
buscé-lo para além da alma, mas na mesma linha inteligivel que ela e, por isso, a superioridade da
alma quanto ao corpo deve ser destacada na definicdo de homem. Se for negada, deixa de ser evidente
gue o homem deve buscar seu bem acima da ordem dos corpos [...]".

2 Nas palavras de Bruno Niederbacher (2016, p. 162): “Para Agostinho, o ser humano é uma
substancia racional que consiste de alma e corpo. Nem a alma sozinha, nem o corpo, € um ser humano
individual ou uma pessoa humana. S6 o compdsito alma-corpo € um homem individual, uma pessoa?
Contudo, Agostinho pensa que a alma humana, e especialmente a sua parte racional, € superior ao
corpo (Trin. 15.7.11; n. Ps. 145.4). Pois é a alma humana que rege o corpo, e a alma humana é que foi
criada segundo a imagem de Deus. Portanto, é a alma humana que torna o homem préximo de Deus
(quant. 33.70)".
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evidente que tal acdo moral-ética se concretiza na existéncia carnal do individuo e se
estende ao corpo social. Como demonstra Bruno Niederbacher ao comentar sobre a
relac@o entre alma e corpo na filosofia de Agostinho, a encarnacgdo do proprio Bem,
na figura de Cristo, tornou-se transcendéncia efetiva na concretude da ressurreigao
de Jesus Cristo.

De acordo com Agostinho, é a alma que conduz a identidade numérica
de um ser humano através do tempo e também depois do tempo. Ele
acredita que a alma que saiu do corpo experimenta a felicidade do céu
e os tormentos do inferno (Gn. litt. 12.34.65-35.68). Entretanto, ele
acredita firmemente na ressurrei¢cao da carne. Uma razéo para isso €
o fato que a mente humana tem "um desejo (appetitus) natural a
administrar o corpo” (Gn. litt. 12.35.68). Agostinho acredita que na vida
futura um ser humano tera numericamente o mesmo corpo que a alma
tem agora na terra (ench. 23.88). [...] Nada do material havera de se
perder. Esta opinido é teologicamente inspirada porque Agostinho
modela a nossa ressurreicdo segundo o paradigma de ressurreicao,
que é a de Jesus Cristo (Niederbacher, 2016, p. 165).

Considerando esse horizonte inicial, podemos questionar: A filosofia de
Agostinho € uma filosofia restrita ao seu tempo, sem relevancia reflexiva para os dias
atuais? No Bispo de Hipona, existe uma ética cuja Unica realizacao e efetivacédo esteja
voltada exclusivamente para a transcendéncia do ser? Se, por outro lado, ha uma
ética que comeca sua realizacdo na imanéncia, serd que esse modelo ético pode
proporcionar ao ser humano uma vivéncia real, tanto para si quanto para o outro, de
maneira individual e coletiva, na Civitas terrestre? Além disso, € possivel para o Santo
Doutor estabelecer uma relacdo entre ética e felicidade com base na interacdo ética
social dos cidadaos?

Na tentativa de esclarecer essas indagacoes, utilizaremos como principal
referencial teérico a andlise da obra de Santo Agostinho, De Civitate Dei (Parte lI,
Livros Xl a XXII). Além disso, empregaremos outros textos do autor como referéncias
de suporte, incluindo De Civitate Dei (Parte I), Didlogo sobre a Felicidade, Confissdes,
De Magistro (Do Mestre), A Doutrina Cristd, Comentario da Primeira Epistola de Séo
Jodo, Contra os Académicos, A Ordem, A Grandeza da Alma, Retratacfes e
Soliléquios. Além da analise de trabalhos de diversos comentaristas, que fornecerao
suporte essencial para essa empreitada. Nossa metodologia baseia-se no método
dedutivo, utilizado como ferramenta cientifica para pesquisa documental e
bibliografica.

No primeiro capitulo, apresentaremos um panorama objetivo sobre as duas

principais correntes filosoficas que influenciaram a construcdo do pensamento
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filoséfico-teoldgico de Agostinho ao longo de sua trajetoria, tornando-o um dos nomes
mais influentes na histéria da filosofia e teologia cristds ocidentais. Considerando que
a proposta tematica deste estudo € a ética e sua relacdo com a felicidade, introduziu-
se a fundamentacdo ética platbnica e os fundamentos metafisicos plotinianos. Com
essa abordagem especifica, fica claro como tanto a filosofia platénica® quanto a
neoplatonica deixaram marcas fundamentais na formacdo da filosofia cristad
agostiniana. A respeito da influéncia platdnica e plotiniana, a comentadora Anne-Marie
Bowery afirma:

Agostinho familiarizou-se com o platonismo por trés vias. Em primeiro
lugar, ele conheceu, nos anos 380, as traduc¢des que Mario Vitorino
fez das enn. (conf. 7,13). Em seguida, os sermdes de Ambrésio
apresentaram-lhe um platonismo cristianizado (Courcelle, 1950, 124;
Hadot, 1993, 103). Finalmente, o platonismo cristdo havia penetrado
os circulos intelectuais de Milao (O'Connell, 1989; Brown, 1967). Os
escritos que se seguiram imediatamente a sua conversdo (386), por
exemplo, ord. e os sol., revelam explicitamente essa influéncia
plotiniana. Quando Agostinho langa-se em controvérsias contra 0s
pelagianos, os donatistas e 0s maniqueistas, seu interesse pela
espiritualidade plotiniana desaparece (O’Meara, 1954, 113).
Entretanto, além de fornecer a primeira menc¢ao explicita de Plotino, a
civ. mostra semelhancas nas discuss@es sobre a Providéncia, a lei
natural, o mal moral e a teoria ética (cf. Brown, 1967; Switalski, 1946).
Quando se encontra as portas da morte, Agostinho cita as enn. (1,4,7):
"nao sera grande aquele que da importancia a queda das rochas e das
arvores, a morte dos humanos'[...] (2018, p. 790-791).

No segundo capitulo, serdo abordadas as linhas fundamentais da ética
agostiniana, com especial atencdo ao conceito de Estado e ordem social na obra De
Civitate Dei. Esse tratado prop6e uma ética verdadeira como modelo final para os
cristdos, que, consequentemente, pode ser adotada por todos 0s povos que desejam
escapar da barbérie. Essa analise sera conduzida a partir dos conceitos de Amor,
Ordem e Justica, culminando em uma reflexdo sobre a ética-politica em Agostinho.
De acordo com Marco Costa (2009), a propria constituicdo do tratado Sobre a Cidade

de Deus é fruto de uma realidade histérica marcada pela tomada de Roma, até entao

3 Sobre esse entendimento, Gilson (2010, p. 98) discute a influéncia platonica e diz: “Agostinho herdou,
portanto, uma definicdo platbnica de homem; por outro lado, seu cristianismo o obriga a manter
firmemente a unido do composto humano feito de uma alma e de um corpo; segue-se que had uma
indeterminacdo de pensamento freqlientemente perceptivel em seus textos, sobretudo quando ele
tenta forcar a formula de Platdo a exprimir uma nogao cristd de homem. Cf. "Quid est homo? Anima
rationalis habens corpus", eis aqui Platdo ao que Agostinho acrescenta, "Anima habens corpus, non
facit duas personas, sed unum hominem" (In Joan. Evangel., XIX, 5, 15; vol. 13, col. 1553). Nos
reencontraremos outros casos em que Agostinho sofrerd por querer fazer ter um sentido cristdo as
férmulas platdnicas inaptas a exprimi-lo”.
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capital do Império Romano no Ocidente, pelos visigodos em 410 d.C., o que torna
plenamente relevante a andlise concreta do conceito de politica no pensamento do
Bispo de Hipona.

No terceiro capitulo, serd explorada a relacao entre felicidade (eudaimonia) e o
modelo de ética desenvolvido por Santo Agostinho, cujo inicio se d& na experiéncia
individual, mas se estende a esfera coletiva. Para Agostinho, a verdadeira felicidade
€ alcancada por meio de uma jornada que comec¢a com uma escolha pessoal: deixar-
se "tomar" pelo amor de Deus. Essa felicidade, no entanto, ndo se limita ao individuo;
ela se amplia com a partilha do-com-e-para 0 outro. Essa caminhada ética é
fundamentada em uma relacéo virtuosa, na qual Agostinho ressignifica o conceito de
virtude, estabelecendo uma distingéo clara entre seu pensamento filosoéfico cristdo e
0 pensamento greco-romano.

Para concluir, é importante esclarecer que as tematicas abordadas, como a
relacdo entre ética e felicidade, revelam uma ampla profundidade na filosofia e
teologia de Santo Agostinho. Reafirmamos que nosso objetivo foi realizar um estudo
focado em uma parte especifica da obra De Civitate Dei, utilizando essa “lente” para
analisar outras obras do Santo Bispo, que consideramos auxiliares, para esse projeto.
Isso ndo significa que o0 assunto se esgota neste estudo; pelo contrario, este trabalho
surge do desejo de promover uma vivéncia mais harmoniosa entre individuos com
diferentes perspectivas culturais e sociais.

Nosso objetivo ndo é apenas uma transcendéncia futura, mas sim uma
imanéncia radicalizada no presente. Atualmente, vivemos “verdadeiras invasdes” que
ndo se referem mais a dimenséo territorial, mas a esfera existencial individual,
afetando aqueles que enfrentam a violéncia do preconceito étnico-racial, sexual,
religioso, além de portadores de necessidades especiais (fisicas e mentais) e outras
minorias.

Embora Agostinho seja um fildsofo de um periodo especifico, sua proposta de
convivéncia ética oferece uma visdo possivel para a vida contemporanea. Se um
filésofo do inicio da era cristd pode oferecer tal perspectiva, por que ndo ampliar e
adaptar essa visdo para uma pluralidade mais inclusiva hoje? Vale lembrar que, para
Agostinho, alcancar a Verdadeira Felicidade, que esta ligada a uma vivéncia Etica,
exige a realizacdo da paz terrena. Embora sua proposta de Verdadeira Etica e
Felicidade tenha um "telos" (1éAo¢) transcendental, sua construcéo inicia-se em uma

realidade imanente.
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2 PLATONISMO E NEOPLATONISMO COMO FUNDAMENTO FILOSOFICO

DA ETICA AGOSTINIANA

A influéncia da filosofia grega no pensamento filosofico-teolégico de Santo
Agostinho, particularmente no que se refere aos filosofos Platdo, Plotino e o
neoplatonismo, ndo pode ser negada. Segundo Brown (2005, p.123), “A leitura
agostiniana dos livros platonicos fez uma coisa que todos puderam compreender:
levou Agostinho a uma “converséo” final e definitiva de uma carreira literaria para uma
vida na Filosofia”. Agostinho, caracterizado por sua intensa busca pela Verdade
Absoluta da existéncia, fundamentou-se nos principios filosoficos gregos para

estruturar e organizar os alicerces da Igreja Cristd em processo de formagéo®.

Esta dissertacdo tem como objetivo demonstrar essa influéncia no campo da
etica filosofica para o Bispo de Hipona. Acreditamos que Agostinho, embora seja um
filésofo do periodo medieval, possui contribuicdes valiosas em seu pensamento
filosofico, especialmente no ambito ético, que ainda séo relevantes para a sociedade
contemporanea. Reconhecemos que a reflexdo sobre a verdade e as atitudes éticas
gue promovem o bem comum sdo fundamentais para uma coexisténcia harmoniosa

na sociedade.

2.1 Uma fundamentacéao da ética em Platao

A Etica originou-se no mundo grego tendo por objeto a ag&o (praxis) do homem
em sociedade, de acordo com Lima Vaz (1999), cujo alicerce é a Razédo. Portanto,
esta reflexdo visa destacar as teorias de dois grandes fildsofos do periodo grego
antigo, Platdo e Plotino, os quais podemos considerar essenciais para a compreensao
filosofica do pensamento agostiniano.

Platdo destaca-se como um dos filosofos que mais influenciaram o periodo
medieval, sobretudo no campo da ética, ainda que nédo tenha desenvolvido esse tema
de forma sistematica. Sua filosofia como um todo traz em si fundamentacdes éticas,

visto que o homem ¢é direcionado ao desprezo dos prazeres, das honrarias, das

4 De acordo com Mario Carvalho, em sua introduc&o a obra de Agostinho Didlogo Sobre a Felicidade,
o autor afirma: “Que é que trouxe, a esta koiné filoséfica, a adeséo ao cristianismo? Pelo exame da
obra, uma resposta parece ser possivel: trilhando a senda do essencialismo peculiar ao platonismo,
Agostinho interpreta a inteligéncia da fé, desde bem cedo, num duplo sentido, a saber, a superlativa
interiorizagdo e o dinamismo transcendental” (2021, p. 9).
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riqguezas e, principalmente, a renunciar aos bens corporais encontrados nesse mundo
e contrapondo-se a isso, encontra-se a préatica da virtude areté.

De acordo com Marcondes (2010), o modelo no qual Platédo desenvolveu os
seus escritos foi em “didlogos™, cujo personagem principal é o seu mestre e mentor
Socrates. Distintamente dos pré-socréaticos, Platdo deu grande énfase ao homem
como objeto de estudo, especialmente a Etica. Desse contexto, emergiu o0 género
literario dos “dialogos socraticos ou aporéticos” (Goldschmidt, 2002, p. 32). Para
melhor entender tal argumento, Reale e Antiseri buscam esclarecer tal questédo ao
afirmar que,

Platdo recusou-se sempre terminantemente a escrever sobre 0s
Gltimos principios. Entretanto, mesmo em relac@o aos temas a respeito
dos quais considerou que pudesse escrever, buscou sempre evitar
conferir-lhes tratamento “sistematico”, procurando reproduzir o espirito
do dialogo socratico, cujas peculiaridades buscava imitar (2007, p.
130).

E na figura de Sécrates®, através dos dialogos platdnicos, que o homem se
torna o objeto de investigacdo do seu agir ético, que se inicia através do conhecimento
de simesmo. Sendo assim, a definicdo de virtude (arete) ganha um lugar de destaque,
nao pela sua construcédo balizada em pilares de sabedorias (sophrosyne), ja herdadas
e solidificadas por “alguém” que disse, mas sim, segundo Reale e Antiseri (2007), pela
prépria ignorancia de si mesmo, que busca a verdadeira sabedoria (sophrosyne) no
como devemos viver, e € no “conhece-te a ti mesmo” (gnothi sauton) que o percurso
se inicia. E nessa identificacdo do “cuidado com a alma” que consiste na verdadeira
missao moral do homem.

H& uma novidade na postura socratica encontrada nos escritos platonicos, ela
vai para além do modelo ético estabelecido pelos costumes e escritos de uma moral
tradicional que, até entdo, sdo os norteadores da educacdo do homem grego. Sua

inovacao reside em uma moralidade na qual as acfes de carater moralmente virtuoso

5 Alguns autores gostam de dividir os didlogos de Platdo de forma cronolégica: Didlogos considerados
auténticos; Didlogos de fase intermediaria; Didlogos da maturidade; Didlogos da fase final e Didlogos
de autenticidade discutivel.

6 Quanto a biografia de Sécrates, ha consenso entre especialistas e pensadores, como Reale e Antiseri
(2007), de que ele era ateniense, nascido provavelmente entre 470/469 a.C. e falecido por volta de 399
a.C., em decorréncia de uma sentenca condenatéria por “impiedade”, termo que se refere a acusagao
de corrupgéo da juventude e descrenca nos deuses da polis. No entanto, a motivagéo subjacente para
a condenacao de Sdcrates era de natureza politica, influenciada por diversos ressentimentos que o
filosofo despertou ao longo de sua vida. E relevante destacar que Socrates ndo deixou registros
escritos; toda a sua filosofia foi transmitida oralmente por meio de dialogos e da “oralidade dialética”.
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ndo se baseiam em modelos pré-estabelecidos, mas em fundamentos encontrados
na razao.

Como afirmara Reale e Antiseri (2007), para Platao, a razao € que direciona o
homem na iminéncia de boas a¢0es, cuja finalidade Gltima € o bem da alma (psyché).
Ou seja, em Platdo todas as Ideias se constituem em si no ‘verdadeiro ser”, e ndo
apenas em um mero pensamento.

Com base na presente exposicao, € possivel questionar: Como as acdes
morais mencionadas poderiam ser efetivadas na pratica da existéncia humana em
sociedade? De acordo com o pensamento platonico, o critério para tal seria através
da Ordem (taxis). Essa concepcéo € ilustrada por Lima Vaz, como segue:

A idéia diretriz do pensamento ético de Platao, na qual se entrecruzam
a significagdo a ética e a significagdo metafisica, € a idéia de ordem
(taxis). E ela que permite a unificacdo, sob a égide da teoria das ldéias,
da Etica, da Politica e da Cosmologia, assegurando a justa medida da
arete ao individuo e a cidade e guiando o Demiurgo na construcéo de
um Kosmos harmonioso. A idéia da ordem exprime essencialmente
uma proporc¢ao (analogia) que une elementos e seres diversos no mais
belo dos lacos e serda, portanto, uma relacdo analdgica que Platao ira
estabelecer entre as partes da alma e suas virtudes, entre a alma e a
cidade e entre a alma e o mundo (1999, p. 98).

A Ordem (taxis) assegura a unificacdo das partes na constituicdo do todo,
especialmente no que se refere ao agir moral do ser humano, segundo a filosofia
platbnica. Dentro dessa perspectiva, a problematica da conciliacéo entre a liberdade
e a necessidade humana surge inevitavelmente no horizonte da filosofia de Platéo,
como nos aponta Lima Vaz (1999, p. 99), “a liberdade como essencial a virtude e a
necessidade como predicado da razao”.

Diferentemente da filosofia moderna, nem Platdo ou qualquer outro filésofo do
periodo grego desenvolveu qualquer tipo de teoria da liberdade de modo sistematico.
Contudo, tal conceito esta incorporado na formacéao da cultura grega, desde a origem
dos mitos, passando pelos grandes pensadores e terminando nas escolas filosoficas.
Desse modo, a liberdade é caracteristica fundante da praxis do homem grego,
podendo ser compreendida também num contexto como o nosso por implicar que no
processo de andlise, podemos realizar reflexdes a partir da realidade em que estamos
inseridos, de modo a compreender o passado, o presente e o futuro da histéria. Nesse
sentido, segundo Lima Vaz é possivel compreendermos que,

[...] a liberdade historicamente como constitutiva da praxis do homem
grego, sua transposicao ao plano da reflexdo ética, segundo a versao
socratica faz surgir necessariamente o problema da compatibilidade
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I6gica a se estabelecer entre essas duas proposi¢cdes: ninguém é
virtuoso sem ser livre e ninguém é virtuoso sem ser sabio. Como o
virtuoso, ou 0 homem bom e justo, sendo sébio, pode ser livre? Nao é
excessivo dizer que toda Etica antiga ira girar em torno dessa questao,
enraizada profundamente no &mago da tradi¢ao cultural dos gregos, e
que recebera na Etica platdnica uma primeira e, sob certo aspecto,
definitiva resposta (1999, p. 99).

Contudo, o que Lima Vaz est4 propondo € uma aparente incompatibilidade
entre liberdade e sabedoria, mas nessa proposi¢cédo, ambas as ideias sao coordenadas
pela ordem (taxis). A ordem é apresentada como uma ideia que estabelece uma
proporcdo analoga, unindo elementos de seres diversos e permitindo sua juncéo.
Como evidenciado pelo proprio Lima Vaz (1999, p.100), 1...] serdo os termos dessa
proporgcdo ou analogia, retamente definidos, que irdo mostrar a compatibilidade e
mesmo a identidade na diferenga das duas idéias”, ou seja, o conhecimento da ordem
(taxis) acarreta o proprio conhecimento da Ideia de Bem.

No ponto a seguir iremos abordar qual o critério de Justica (dikaiosyne) que se
apresenta em Platdo, um dos conceitos fundamentais e de maior importancia da

tradicdo grega e do saber ético.

2.1. 1 Aldeia de justica em Platdo para compreender sua concepc¢ao de ética

Platdo nasceu em uma familia pertencente a aristocracia grega e,
diferentemente de seu mestre Sécrates, ha indicios de que, inicialmente, aspirava a
exercer algum cargo politico antes de se dedicar inteiramente a filosofia, influenciado
diretamente por sua convivéncia com Sdécrates.

A ética em Platdo, assim como para qualquer auténtico homem grego, tem sua
origem no individuo, que por sua vez, estava ligada diretamente a sua vivéncia no
Estado. Nao é possivel conceber um cidaddo, no periodo historico de Sécrates, Platdo
e Aristoteles, fora do contexto da Pdlis grega, dado que a vida humana somente
adquire sentido participando ativamente dela. Sendo assim, a Ideia de cidade-estado
na filosofia platonica é a compreensao de que segundo Copleston (202, p. 225): “[...]
a sociedade organizada € uma instituicao “natural”, de que o homem é essencialmente
um animal social”.

Na obra A Republica, produzida por Platdo em uma fase tardia de sua vida,

utilizando-se como personagem principal Sécrates, através dos seus textos em forma
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de dialogos, discorre sobre a ideia de Justica (dikaiosine) e a criacdo de uma cidade-
estado. Reale e Antiseri nos dizem:

A Republica é precisamente a da coincidéncia da verdadeira filosofia
com a verdadeira politica. Apenas na condi¢éo de o politico se tornar
filésofo (ou vice-versa) é que se torna possivel construir a Cidade
auténtica, ou seja, o Estado verdadeiramente fundado sobre o valor
supremo da justica e do bem. [...] Construir a Cidade significa
conhecer o homem e seu lugar no universo. De fato, afirma Platéo, o
Estado ndo é sendo o engrandecimento de nossa alma, uma espécie
de gigantografia que reproduz, em vastas dimensoées, tudo aquilo que
existe em nossa psyché (200, p.162).

Platdo vai ao encontro do sentido verdadeiro do conceito de Justica
(dikaiosine), conceito esse no qual se constitui o eixo central de todos os demais
temas abordados na obra A Republica. Paraisso, o autor se utiliza de uma observacgéo
critica que analisa o surgimento (ou sua corrup¢ao) de uma cidade perfeita. De acordo

com Reale e Antiseri, essa analise € realizada em trés pontos fundamentais, séo eles:

1) Em primeiro lugar, sdo imprescindiveis os servi¢os de todos aqueles
que provém as necessidades materiais, desde o alimento até as
vestes e a habitacdo. 2) Em segundo lugar, sdo necessarios dos
servicos de alguns homens responsaveis pela guarda e defesa da
Cidade. 3) Em terceiro lugar, € necessario a dedicacdo de alguns
poucos homens que saibam governar adequadamente. [...] A cidade
portanto necessita de trés classes sociais: 1) a dos lavradores,
artesdos e comerciantes; 2) a dos guardas; 3) a dos governantes
(2007, p. 162-163).

Platdo realiza uma separacao hierarquica com o0 objetivo de estabelecer um
equilibrio entre as classes sociais. Na primeira classe, os individuos sdo dominados
pelo aspecto "concupiscivel" da alma e a virtude da "temperancga"’ é essencial para
gue se tornem bons. Ja na segunda classe, a forca "irascivel" (volitiva) da alma é
predominante, e a virtude especifica dessa classe é a "fortaleza" ou "coragem"®. Os

governantes da terceira classe sado aqueles que amam a cidade mais do que o0s

” No que diz respeito ao conceito de temperanca (cw@poouvn), o pensador Reale (2007, p. 248) afirma
que: “é uma espécie de ordem, de dominio ou disciplina (Eyxpdreia) dos prazeres e dos desejos. E a
capacidade de submeter a parte pior a parte melhor”. Tal virtude manifesta-se predominantemente na
terceira classe dos habitantes, mas néo é restrita a ela, permeando todo o Estado e possibilitando que
as classes inferiores mantenham plena concordancia com as superiores. Nesse sentido, o Estado
temperante é aquele que consegue manter um equilibrio entre as classes: os mais vulneraveis estao
em conformidade com os mais poderosos.

8 Quanto ao conceito de fortaleza ou coragem (Gvdpeia), Reale (2007, p. 248) descrevera que: [...] éa
capacidade de conservar com constancia a opinido reta em matéria de coisas perigosas ou nao, sem
deixar-se vencer pelos prazeres ou pelas dores, pelos medos ou pelas paixdes. A fortaleza € virtude
propria sobretudo dos guerreiros e o Estado é forte pela classe dos seus guerreiros”.
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demais, cumprem sua missdo com devocdo e conhecem e contemplam o Bem,
triunfando assim a alma racional e tendo como virtude especifica a "sabedoria"®. E por
meio da unido dessas classes que a Justica (dikaiosine) pode surgir na cidade-estado.
E o que nos descrevem Reale e Antiseri:
A “justica” nada mais é do que a harmonia que se estabelece entre
essas trés virtudes. Quando cada cidaddo e cada classe social
desempenham as fung¢des que Ihe sdo proprias da melhor forma e
fazem o que por natureza e por lei sdo convocados a fazer, entdo
realiza-se a justica perfeita (2007, p. 163).

A cidade-estado proposta por Platdo como modelo ético nada mais € do que
uma representacao expandida da alma humana. De acordo com Reale (2007), em
cada ser humano se encontram as trés faculdades da alma, assim como também esta
presente as trés classes sociais da cidade-estado. Deste modo, fica evidenciado na
filosofia platdnica que a Ideia de Justica (dikaiosine), conforme destacado por Lima
Vaz (1999), possui um carater metafisico que aponta para a existéncia de uma justica
no Mundo Ideal, enquanto a justica terrena é apenas uma "imitacao" da verdadeira
Justica (dikaiosine). Nesse sentido, a Justica tem sua origem na interioridade do
individuo, em sua alma, para entdo se manifestar por meio de uma praxis efetiva na
sociedade, visando o bem comum da cidade-estado. A analise de Reale mostra-se
enfatica nesse ponto, ou seja:

[...] & justica (Okaloouvn). Ela coincide com o préprio principio
segundo o qual o Estado ideal é constituido, ou seja, com o principio
segundo o qual cada um deve fazer somente aquilo que por natureza
e, portanto, por lei, € chamado a fazer. Quando cada cidaddo e cada
classe atende as proprias fun¢des do melhor modo, entdo a vida do
Estado se desenrola de maneira perfeita e temos exatamente o Estado
justo (2007, p. 248).

Platdo, desta forma, também se contrapde e supera o relativismo dos sofistas
no que diz respeito a ideia de justica, pois ndo € uma compreensdo superficial
individualista, muito menos mental, mas sim um entendimento que parte da

contemplacdo do mundo supra-sensivel*®, ou seja, do mundo verdadeiramente real,

® O Estado adquire verdadeiramente a sabedoria por meio da classe de seus governantes. Segundo o
pensador Reale (2007), o Estado que detém a sapiéncia (cogia) tera um bom conselho (EUBouAia) e,
consequentemente, um bom conselho é uma ciéncia (¢motun). Diferentemente das ciéncias e
técnicas especificas, essa ciéncia tem como objeto o0 modo apropriado de proceder do Estado. A forma
adequada de o Estado se comportar em relagdo a si mesmo e aos demais Estados € detida

exclusivamente pelos guardibes perfeitos, ou seja, pelos governantes.

10 Segundo os pensadores Reale e Antiseri (2007, p. 137), “Platdo denominou essas causas de
natureza ndo-fisica, essas realidades inteligiveis, principalmente recorrendo aos termos Idéia e
Eidos, que significam “forma” (grifo nosso). De acordo com 0os mesmos pensadores, essas ldeias,



21

ainda que isso seja dentro de uma compreensao metafisica. Neste sentido, Mondin
assinala:

Ora, o fundamental da concepc¢éo platonica da realidade é a clara
distingédo entre mundo sensivel e mundo supra-sensivel, entre mundo
material € mundo ideal, distincdo que divide em duas partes nao
somente no universo em geral, mas também o microcosmo que se
chama homem. Mas, uma vez descoberto que o homem tem duas
dimensdes, a sensivel (corpbrea) e a supra-sensivel (espiritual), e uma
vez estabelecido que o verdadeiro eu é o supra-sensivel, isto &, a
alma, esta automaticamente determinado verdadeira e auténtico fim
da vida moral (1982, p. 74).

A ética platonica, acima de tudo, é uma ética eudemonistal!, pois sua finalidade
€ alcancar o mais alto bem do homem; é nessa premissa que se encontra a felicidade
por exceléncia. Copleston (2021, p. 219) descreve: “Pode-se dizer que o mais alto
bem do homem é o verdadeiro desenvolvimento de sua personalidade como ser
racional e moral, [...] quando a alma de um homem esta no estado em que deve, entéo
o homem é feliz”.

Vimos, ainda, que de forma propedéutica, na filosofia de Platdo a Etica se
encontra substancialmente em todos os seus escritos filosoficos. Sera a razdo a
“ferramenta” que leva o homem ao conhecimento das boas agdes e as realizacdes
dessas boas acfes encontram-se, como nos diz Lima Vaz (1999, p. 100), “articuladas
em torno da ideia diretriz da ordem que rege a realidade total- o dominio do Ser — e
na qual, portanto, se inserem igualmente a praxis humana e seus predicados éticos

da liberdade e da sabedoria”.

2.2 Os fundamentos metafisicos plotinianos

O filésofo Plotino, considerado como pai do Neoplatonismo se afasta
definitivamente das antigas percepcdes miticas do mundo grego, visto que em sua
compreensao as divindades gregas seriam nada mais e nada menos que, de acordo

com Batista Mondin (1982, p. 126), “[...] expressdes poéticas de atributos divinos e

que o filésofo discipulo de Socrates abordard, ndo sdo ideias conceituais nem manifestacdes da mente
(ainda que, posteriormente, tais conceitos adquiram esse sentido). Na realidade, o que elas expressam
séo “entidades”, “substancias”. Assim, fica claro que as ideias ndo sdo meros pensamentos, mas sim
“aquilo que o pensamento pensa quando liberto do sensivel: constituem o “verdadeiro ser”, “o
ser por exceléncia” (grifo nosso). Em sintese, as Ideias platdnicas correspondem as esséncias das
coisas, ou seja, aquilo que determina a natureza de cada coisa.

11 “Eudemonismo: (in. Eudemonism; fr. Eudémonism; al. Eudamonismus; it. Eudemonismo). qualquer

doutrina que assuma a felicidade como principio fundamento da vida moral” (Abbagnano, 2007. p. 455).
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criacBes fantasiosas do sentimento popular”. Os escritos do filésofo Licopolitano, que
temos conhecimento, nos chegou através de seu mais dedicado discipulo Porfirio que
compilou seus escritos e os dividiu em seis grupos de nove livros cada. Tal obra
passou a se chamar Enéadas’?. Este trabalho é amplamente reconhecido como a
obra principal de Plotino.

Para compreender a ética de Plotino, é imprescindivel investigar seu sistema
metafisico!®. Nesta parte do trabalho, nosso objetivo é fornecer algumas premissas,
especialmente na area da ética, que influenciaram diretamente as obras filosofico-
teoldgicas de Agostinho. Entretanto, para se ter uma compreensao minima sobre a

ética do Licopolitano'4, acreditamos ser esse um caminho.

Toda a sua construcéo estrutural, l6gica e sistematica da filosofia plotiniana
encontra-se estruturada na triade ou trindade hipostatica®®, que é: Uno, Nous e Alma.
A novidade que Plotino apresenta ndo consiste nos termos em si, ja utilizados por
filésofos anteriores, mas sim, na forma como ele fornece respostas explicativas no

amago do seu sistema para as questdes "nebulosas" de seus predecessores?®,

No inicio do pensamento filosofico grego, na época dos filésofos pré-socraticos,
a crenca em uma unidade absoluta, origem de todas as coisas, era amplamente

difundida. Plotino segue essa mesma tradicdo de terminologia, referindo-se a sua

12 De acordo com Riccardo Chiaradonna: “Nas intencGes declaradas por Porfirio (Vita Plot., 24-26) a
primeira Enéada é composta de tratados sobretudo de contetido moral, a segunda abrange os escritos
de fisica, a terceira os tratados cosmoldgicos, a quarta os escritos sobre a alma, a quinta aqueles sobre
o Intelecto e a sexta tratados que versam principalmente sobre o inteligivel e sobre o Uno (ainda que
Porfirio ndo forneca uma indicacéo resumida do tema geral da Ultima Enéada)” (2023, p. 11).

13 Segundo Reale e Antiseri: “Plotino realizou uma verdadeira refundagdo da metafisica classica,
desenvolvendo posi¢Bes que sdo novas e relacdo a Platdo e Aristoteles (2007, p. 340).

14 Segundo Copleston, o local de nascimento de Plotino € incerto: “Eunapio diz que ele nasceu em
Licon, ao passo que para Suidas teria sido em Licopdlis. Em todo caso, nasceu no Egito por volta do
ano 203 ou 204 (segundo Porfirio, 205/6). [...] De saude fraca, veio a falecer em 269/270 d.C. numa
casa de campo na Campania” (2021, p. 449).

15 «A Palavra Hipostase, termo utilizado por Plotino para denominar as trés substancias principais do
mundo inteligivel: HIPOSTASE (gr. UréoTaoi¢ Untdotaos; in. Hypostasis; fr.Hypostase; al. Hypostase;
it. Ipostasi). Com este termo Plotino denominou as trés substancias principais do mundo inteligivel: o
Uno, a Inteligéncia e a Alma (Enn., I, 4, 1; V, 1, 10), que ele comparava, respectivamente, a luz, ao sol
e a lua (ibid., V, VI, 4). A transcricdo latina desse substantivo é "substancia", que, todavia, foi usada
pela tradic&o filosofica com significado totalmente diferente (v. SUBSTANCIA). (Abbagnano, 2007, p.
581).

16 Sobre essa questdo Riccardo Chiaradonna, nos diz: “No médio-platonismo, psuché e Nous figuram
em algumas hierarquias de principios divinos, nas quais sdo distinguidos um primeiro Intelecto, um
segundo Intelecto e a alma'; célebres passagens de Platdo e Aristételes serviam tradicionalmente de
base para a elaboragdo dessas distingdes. De outro lado, a distingao plotiniana dos dois principios
inteligiveis responde a exigéncias conceituais precisas e ndo se limita a reiterar doutrinas
convencionais” (2023, p. 53).
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unidade absoluta: Uno. Seré esse Uno, que constitui a base de todo o seu sistema
metafisico filoséfico. Como nos dira Dominic J. O’'Meara (2017, p. 101): O Uno € aquilo
gue tudo depende, aquilo que é construtivo de tudo, presente e, e parte de tudo mais,
ao mesmo tempo que também diferente de, e independente de tudo o mais, sendo
“além” de tudo [...]”. Apesar das semelhancas vocabulares com outros filésofos,
especialmente Platdo, o Licopolitano apresenta singularidades na utilizacdo desse
termo que o diferenciam de outros pensadores. Essas distingdes sdo explicadas por
John Bussanich:

Dos trés principios (archai) ou hipdstase, Uno, Intelecto e Alma, o Uno
ou o Bem, é o mais dificil de se conceber e o mais central para a
compreenséo da filosofia plotiniana. Ele é tudo e nada, esta em toda
parte e em parte alguma. O Uno ¢é a fonte (arché) de todos os seres e,
como o Bem, a finalidade (Telos) de todas as aspira¢Ges, humanas e
ndo humanas. Como principio indemonstravel de todas as coisas,
como ser infinito transcendente e como supremo objeto de amor, o
Uno é o centro de uma vibrante concepc¢éo da realidade para a qual
muitas facetas resistem a analise filoséfica (2017, p. 55).

Considerando que o Uno plotiniano é da origem do infinito, logo surge a
indagacédo: Como o ser radicalmente infinito podera ter alguma relagéo ou correlacao
com os entes individuais, ou seja, os atributos de esséncia, ser e vida? Posto que se
existir uma relacao derivada diretamente desse infinito, a propria somatoria dos finitos
ja seria em si uma deturpacéo, logo a prépria distingcdo entre os entes finitos e o Uno
seria apenas uma mera ilusdo. Para responder a essa proposicdo € necessario
entender que o Uno ndo se resume a uma explicacdo conceitual, pois ele é a Deidade

suprema que se encontra para além do ser. John Bussanich nos dird a esse respeito:

Plotino cré que os esforgcos para se entender ou definir a natureza do
Uno estao destinados a serem inadequados. Falamos acerca do Uno,
mas, na realidade, tais esforgos apenas resultam em “elaborar, para
nés mesmos, significados ao seu respeito”; ndo é possivel para
ninguém dizer o que ele é (V.3.13.7, 14. 1-7). A despeito dessa
insisténcia na inabilidade do primeiro principio.  Plotino
constantemente fala a seu respeito, ressaltando de modo radical seu
estatuto universal da estrutura da realidade. Apenas pela reflexdo
acerca da logica interna de sua metafisica podemos compreender a
natureza multifacetada desse principio unitario (2017, p. 55).

Entretanto, ndo quer dizer que ndo se pode entendé-lo conceitualmente. O
proéprio filosofo ao utilizar o termo Uno deixa evidenciado que essa utilizacao tem sua
fungdo terminoldgica associativa ou “pedagdgica” para constatar algo que € também

inefavel, como nos descrevem Reale, e Antiseri, citando partes da obra de Plotino:
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O Uno, portanto, é “inefavel [...], ja que, qualquer que seja a palavra
que pronuncies, sempre estaras expressando ‘alguma coisa’ (de
determinado). Entrementes, a expresséo ‘além de tudo’ [...] € a unica
que corresponde ao verdadeiro, entre todas as outras.” E, quando
refere caracterizagbes positivas ao Uno, Plotino ndo esta se
contradizendo, porque usa uma linguagem analdgica (2007, p. 340-
341).

Relatado o fato de que podemos analogicamente aplicar conceitos ao Uno,
ressaltando a limitacdo de linguagem conceitual, Plotino também usa o termo Bem
(agathdén) para o Uno. O termo utilizado pelo filésofo ndo esta relacionado a um bem
em especifico, tal ideia € reafirmada pelos pensadores Reale e Antiseri (2007, p. 341)
ao destacarem que o “Bem-em-si, ou melhor, daquilo que € Bem para todas as outras
coisas que dele necessitam. Em suma, € o Bem “absolutamente transcendental”, o
Super-Bem”.

Considerando que as Unicas palavras que podem corresponder
verdadeiramente ao Uno, segundo Mondin (1982, p. 451), sdo: “além de tudo”e “além
do Espirito Veneravel ao maximo”, e que uma dessas palavras expressa exatamente
0 que o Uno €, Copleston (2021, p. 451), afirma: “Tudo o que podemos dizer é que o
Um é - ainda que, de fato, Deus esteja além do ser; Ele é Um, indivisivel, imutavel,
eterno, sem passado ou futuro, sempre igual a si mesmo”. Entdo como explicar a
multiplicidade das coisas, se ele é indivisivel? Para responder a essa questdao o
Licopolitano faz uso da metafora da emanacéo. John Bussanich, por sua vez, faz bem
explicar que,

O ponto de partida da reflexdo acerca do Uno sdo as coisas que dele
derivam ( 1ll. 8.10.34-35, 11.33-39; v.3.14.1-8). Abordagens do Uno
que impliqguem propriedades das coisas compostas sdo inadequadas,
mas nao falsas, desde que o uso analdgico ou equivoco dos termos
sejam justificados (VI 8.8.1-7; cf. VI. 9.3.49-51). O Uno, entao é e nao
€ o primeiro principio de todas as coisas (arché: VI1.8.8.8-9). O Uno é
uma causa em dois sentidos: como a origem causal da realidade e
como o objeto do desejo universal, que é tomado como tal de eficiéncia
causa final: “a fonte do ser e a razdo do ser que sdo dadas de modo
conjunto” (VI. 8.14.31-32). A causalidade eficiéncia ocorre no
processao (proodos) das realidades inferiores, a segunda diz respeito
a sua reversao (epistrophé) de volta a Uno. [..] (1) A casualidade
eficiente - em relagéo ao efeito - € a passagem (l) da ndo existéncia a
existéncia e (Il) da potencialidade a atualidade. Em relagdo ao Uno, a
casualidade eficiente pode ser aplicado condicional contrafactual: sem
a causa o efeito ndo poderia ocorrer (111.8.10.1-2; IV.8.6.1-3; V.5.9.1-
4). De modo mais importante, 0 Uno simples e ndo composto é
concebido como causa da existéncia de todas as coisas complexas e
compostas (lll. 8.11.40; V.2.1.7-8, 13-14; V.3.15.28-30, 17.12; V.5.5.5-
7; V1.6.13.50; VI1.7.32.2; VI.8.19.12-20). O Uno é a causa tanto das
coisas que vém a existéncia quanto de sua sustentacdo de seu ser na
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existéncia pela continua participagdo nele (V.3.15.12, 17.8-9;
VI.7.23.20-24, 42.11). [...] (2) Plotino analisa a geragéo do Intelecto
como o caso priméario da casualidade do Uno com a doutrina da
emanacdo e do retorno, ou, de modo mais preciso, “processdo”
(proodos) e “reversdo” (epistrophé). Esses eventos da processao e da
reversdo, extintos do ponto de vista légico, sucessivos, mas de modo
temporal, serdo discutidos separadamente sob as rubricas da
casualidade eficiente e da casualidade final, respectivamente (2017,
p. 64-65).

Para fazer essa descricdo sobre a emanacado, Plotino recorre a algumas
metaforas como a do sol, o qual ilumina, sem com isso haver qualquer tipo de
diminuicdo de si, a do espelho, que reflete o objeto sem perder ou tirar nada de si, 0s
ramos da mesma planta e os rios que se originam da mesma fonte. Todas as imagens,
ressaltam que o primeiro principio permanece intacto e inalterado, como destaca
Copleston (2021, p. 456): “[...] o primeiro principio permanece “no seu proéprio lugar”,
sem diminuir ou entibiar-se, sempre a transcender os entes subordinados”.

Assim sendo, o relato de Plotino ndo trata simplesmente de uma criacao
autbnoma, mas sim de uma emanacéao acontecida na hierarquia plotiniana, o que ele
chama de Nous, termo também utilizado pelo filésofo Aristoteles como referéncia a
inteligéncia suprema, o qual compreende o mundo das Ideias de Platdo. Em outros
termos, o Nous € o Espirito que concebe a universalidade (o todo) dos inteligiveis.

O Nous é a Uunica realidade que procede diretamente do Uno, e essa
procedéncia o impulsiona a um voltar-se para o Uno em contemplacéo. Nesse ato o
Nous preenche-se dele por completo. Em seguida, o Nous volta-se para si na

contemplacdo do Uno que jaz em si mesmo. E o que nos descreve Marcos Costa:

No apice de tudo estd o Uno — Deus -, o Super-Bem, que é o
transcendente, perfeito, eterno, infinito e necessario. Deste primeiro
Principio, emana a segunda processao, a Inteligéncia ou Nous, que é
uma cépia do Uno; e, embora tenha sido engendrada imediatamente
pelo Uno, e, portanto, € a mais perfeita de todas as processoes, esta
nao tem a unidade perfeita. Ela marca o inicio da multiplicidade, pois,
nao obstante ser a processao mais préxima do primeiro Principio, a
Inteligéncia ou Nous traz em si uma divisdo interna. por um lado, ela
contempla diretamente o Uno, do qual é parte, e, por outro lado, ela
contempla a si mesma, é razao consciente de si mesma. Ou seja, ela
€, ao mesmo tempo, a Inteligéncia que pensa, e é, por outro lado, Ser,
enguanto é pensada (2013, p. 118).

E o que o proprio Plotino em sua obra Tratado das Enéadas, nos apresenta:

[...] nada possuindo e nada buscando em sua perfeigdo, o Uno
transbordou e sua superabundancia produziu algo diverso dele
mesmo. O que foi produzido voltou-se de novo para sua origem e,
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contemplando-a e sendo por ela preenchido, tornou-se o intelecto. O
ato de ter-se detido e se voltado para o Uno deu origem ao Ser; o ato
de ter contemplado o Uno deu origem ao intelecto. O ato de ter-se
detido e se voltado para o Uno a fim de contempla-lo tornou-o
simultaneamente Ser e Intelecto (2000, p. 64-65).

No trecho supracitado podemos perceber que ha uma unicidade em uma
multiplicidade (dualidade), uma vez que, como apontado por Reale e Antiseri (2007,
p. 343), o Nous se torna “[...] o Ser por exceléncia, o Pensamento por exceléncia, a
Vida por exceléncia”. Enquanto temos o Uno como “poténcia de todas as coisas”, o
Nous fazer-se-a “todas as coisas”, ou melhor dizendo, a explicacdo de tudo no que
diz respeito a esfera ideal, como afirma Costa (2013, p. 121): “Toda multiplicidade no
mundo sensivel deriva, também, em ultima instancia, do Uno por um processo
sucessivo de processdes que compreendem graus diversos ou intermediarios da
perfeicdo”. Havendo assim uma demonstracdo efetiva de um encadeamento
sequencial entre os mundos, inteligivel e o sensivel.

A ultima hipostase, segundo Plotino, é a Alma, que emerge da mesma maneira
gue o Nous, também originado de um ato contemplativo do préprio Nous. No entanto,
a Alma se diferencia do Uno e do Nous, uma vez que € nesta terceira hipostase que
se origina a matéria, o mundo sensivel. Copleston destaca que:

O Nous € eterno e esta além do tempo; a beatitude de que goza é a
sua posse eternal, e ndo um mero estado adquirido. [...] Quanto a
alma, seus objetos séo sucessivos: ja Sécrates, j& um cavalo, ja algo
de passado ou futuro, a tudo observa num tempo eterno presente.

Do Nous, que € beleza, procede a alma, que corresponde a alma do
mundo do Timeu. Esta alma do mundo é incorpérea e invisivel, mas
serve de liame entre os mundos supra-sensivel e o sensivel, de modo
gue nao olha apenas para cima em direcdo ao Nous, sendo também
para baixo, a mirar o mundo natural (2021, p. 453).

A Alma traz em si duas realidades que a constitui, a do mundo supra-sensivel
e a do mundo sensivel. Isso a torna uma emanacéo mais pobre e imperfeita, visto que
enquanto provém do Nous ela € boa e perfeita, mas enquanto ela se afasta de pensar
o Nous, acaba gerando em si o0 mundo corpéreo. Logo, ela se limita. E essa limitacdo
s6 sera rompida quando a Alma se volta para o Espirito. De acordo com as palavras
de Brisson,

[...] a alma do mundo se apropria do Inteligivel, ndo no modo de formas
inteligiveis (eide) subsistentes "todas ao mesmo tempo" no Intelecto,
mas pela presenca de "razdes" (I6goi) no seu préprio nivel - isto €&,
sucessivamente -, que séo os equivalentes das Formas. Sendo assim,
devemos entender que a alma do mundo apresenta duas faces. Ela
contém uma parte superior, que, por contemplar o Inteligivel, o
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incorpora como "razdes" (I6goi), ao passo que sua parte inferior produz
0 universo por organizar a matéria com a ajuda "razdes" (I6goi) que
resultam dessa contemplagéo. Podemos, portanto, definir a natureza
como a parte inferior da alma do mundo, que produz o universo ao
organizar a matéria com a ajuda das "razbes" (l6goi) que ela contém,
e ao fazer imagens das formas inteligiveis aparece rem nele. No
processo, a hatureza faz o sensivel semelhante as formas inteligiveis
por meio dessas "razbes" (I6goi), ao final de um processo da
contemplacéo (2022, p. 3).

Complementando com as palavras de Reale e Antiseri no qual dird que a
grande novidade que Plotino nos mostra consiste exatamente na criagdo do cosmo,
pois o que nos indicam, de fato, esta realidade ¢é a

[...] explicagcdo da origem do cosmo, pois ela, esta sobretudo no fato
de que ele tenta deduzir a matéria sem pressup6-la como se fosse
algo que se contraponha ao principio primeiro desde a eternidade”. A
matéria sensivel deriva de sua causa como possibilidade ultima, ou
seja, como etapa extrema daquele processo em que a forca produtora
se enfraquece a ponto de exaurir-se. Desse modo, a matéria torna-se
exaustdo total e, portanto, privacdo extrema da poténcia do Uno (e,
assim, do proprio Uno). Nesse sentido a matéria € “mal”: mas, no caso,
o0 mal ndo é uma forca negativa que se oponha ao positivo, mas
simplesmente falta ou “privacdo’ do positivo. A matéria também é
considerada ndo-ser, “porque é diversa do ser e jaz sobre ele” (2007,
p. 345, grifo do autor).

A obra de Plotino oferece uma viséo hierarquica das almas'’ e indica que a
matéria ndo é originada da "Alma Suprema”, mas das almas particulares em que se
encontra o afastamento maior com o Nous. Na analise desse contexto, evidenciamos
uma influéncia direta na concepcao filoséfico-teoldgica das trés hipdstases: Uno, Nous
e Alma, caracterizando a trindade plotiniana. No entanto, € possivel observar um
distanciamento substancial nas abordagens de ambos os pensadores. Conforme
destacado por Marcos Costa, esse afastamento € notério no pensamento filosofico-

teologico subsequente do Bispo de Hipona:

[...] em Plotino, apesar do monismo, onde tudo deriva e volta ao Uno,
h& uma subordinacdo hierarquica entre as trés hipostases, sendo as
duas ultimas uma emanacéo da primeira. E, mais do que isso, a
terceira hipdstase, a Alma, ndo emana diretamente da primeira, mas
indiretamente, através da segunda. Portanto, h& degradacéo
hierarquica ou despotencializa¢édo, ndo no Uno, que continua perfeito,
pois este pode dar sem perder, mas nas processbes sucessivas.

17 Sobre esse respeito Reale e Antiseri diz: [...] para Plotino, a pluralidade da Alma, Além de horizontal,
também é vertical, no sentido de que é hierarquia de almas: a) Em primeiro lugar, ha a “Alma
Suprema”, a “Alma como pura e hipdstase, que permanece em estreita unido com o Espirito do qual
provém; b) Depois, ha a “Alma do todo”, que é a Alma enquanto criadora do mundo e do universo fisico;
c) por fim, ha também as almas particulares, aquelas que “descem” para animar os corpos, os astros e
todos os seres vivos (2007, p. 344-345).
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Assim sendo, as trés hipostases ndo formam uma Unica substancia ou
esséncia. Na Trindade biblica, ao contrario, ndo ha separacdo nem
degradacédo hierarquica entre as trés Pessoas; o Pai, o Filho e o
Espirito Santo formam um Unico Ser — Deus. Ou seja, as trés Pessoas
formam uma s6 substancia ou esséncia, uma so6 perfeicdo (2013, p.
119).

E ¢é exatamente das almas particulares que faz parte a existéncia humana. E
importante destacar que em Plotino o homem nédo contém simplesmente a alma, ele
é a alma por exceléncia'® e todas as acdes dependem diretamente dela. A alma ja é
existente antes mesmo da existéncia corpérea e sua descida ao corpo acontecera a
fim de concretizar plenamente todas as potencialidades do universo, emerge uma
necessidade ontoldgica.

Diante o exposto, realizada esta breve e pontual explanacdo de como funciona
o0 sistema metafisico do filésofo Licopolitano, discorreremos a seguir sobre o

funcionamento de sua ética.

2.2.1 Compreendendo a ética em Agostinho a Luz da metafisica plotiniana

Com base no conhecimento acerca do sistema metafisico do filésofo
Licopolitano, é possivel compreender que a alma € o que de fato constituiu o ser
humano. Sua esséncia é intrinseca e auto constituinte, o que significa que a
verdadeira esséncia do ser humano é a alma. No entanto, o homem é constituido
também de matéria (corpo), e essa dualidade alma e corpo, segundo Mondim (1982,
p. 131), “[...] gera nele um contraste de tendéncias: conversao (ou tendéncia da alma
para o alto) e disperséo (ou tendéncia da alma para baixo)”.

Torna-se evidente, ao considerarmos as hipdstases plotiniana, particularmente
o Nous, principalmente, com o surgimento da Alma, juntamente com suas hierarquias,
gue ha um grau de afastamento consecutivo da origem primordial, 0 Sumo-Bem.
Consequentemente, surge a necessidade de um retorno em dire¢cdo ao Bem. Nesse
contexto, € relevante questionar como esse retorno pode ocorrer? Uma vez que o ser

humano esta imerso no mundo material, um campo irracional onde residem os

18 Nas palavras de Riccardo Chiaradonna: “No inicio do tratado V 1 [10] Plotino ilustra a condicdo em
gue nossa alma se encontra quando € imersa no sensivel e esquece sua auténtica natureza inteligivel.
A tarefa do discurso filoséfico é desviar a alma da dispers@o naquilo que Ihe € inferior, levando-a a se
apropriar de si mesma. A alma revela-se assim como verdadeiramente €, um ser precioso e divino,
sendo capaz de ascender ao ser supremo, "apés o qual e do qual" ela provém (V 1 [10], 3.5-6). Tal
principio anterior & alma, e do qual ela é imagem, é o Intelecto divino” (2023, p. 59).
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fenbmenos sensoriais. Para abordar essa questéo, recorremos as reflexdes de Batista
Mondim:

O retorno da alma ao Um é obra da liberdade; se a sua inclinagéo ao
corporeo é fatalidade que escapa a sua consciéncia, a ascensao aos
planos superiores do ser s € possivel gragas ao empenho de toda a
alma, exposta ao risco, a incerteza: viver passionalmente é facil,
porque instintivo, embora a alma acabe perdendo-se neste
emaranhado; elevar-se ao Belo, ao Verdadeiro, ao Bem ¢é dificil,
porque exige o empenho da vontade: e, no entanto, é através desta
fadiga que ela se reencontra e se instaura no Ser. O ritmo de sua vida
situa-se aqui, neste oscilar entre necessidades bioldgicas e liberdade
espiritual, e entre instinto e vontade, entre inconsciéncia e dificil
despertar (1982, p. 131-132).

A liberdade é a volicdo mais forte que se encontra na alma do homem como
marca das formas inteligiveis mais elevada da volicdo do Bem. Visto que ela
independe do corpodreo, é ela que impulsiona 0 homem para o retorno ao Absoluto.
Além disso, Mondim (1982, p. 132), ressalta que: “A liberdade n&o contradiz a
necessidade metafisica, mas identifica-se com ela e tem significado somente quando
nao coincide com a auséncia de valores, mas é condicionada pela realidade em cuja
livre aceitacao se realiza a sua destinacao divina”.

E nesse processo de retorno ao Uno, cuja liberdade tem um papel singular, é
necessario percorrer determinados caminhos, conforme delineados pelos pensadores
Reale e Antiseri (2007, p. 349) considerando o seu valor como fundamentos éticos
por uma filosofia profundamente humanistica, ou seja, “a) o da virtude; b) o da erdtica
platbnica; c) o da dialética. Mas Plotino acrescenta um quarto caminho: o da
“simplificagao” que é a “reunido com o Uno” e “éxtase” (unio mystica)”. E nesse sentido
nos interessa especificamente pontuar o caminho da virtude. Ja no plano da matéria,
o ser humano tem a capacidade de reconectar-se com o divino, sem necessariamente
precisar aguardar o fim de sua existéncia. No tratado sobre as virtudes (I 2 [19]),
Plotino faz referéncias a Platdo no Teeteto e Aristoteles em Etica a Nicdmaco ao
tratarem ao discorrer sobre a virtude.

Uma vez que os males sdo daqui e povoam de necessidade este lugar,
e a alma quer evitar os males, deve-se fugir daqui. Entdo, qual é a
fuga? [Platao] diz15: “assemelhar-se a deus”. E isso se nos tornarmos
justos e santos com modo de pensar e de modo geral em virtude. Se,
entdo, pela virtude nos assemelharmos a deus, por acaso a um deus
gue tem virtude? E, portanto, a qual deus? Por acaso aquele que mais
parece ter essas qualidades e, portanto, a alma do cosmo e ao que
nela comanda, aquele para o qual estd um admiravel modo de pensar?
Pois é razoavel, estando aqui, nos assemelharmos a esse (2021, p.
37).
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O principio condutor de todas as coisas, de acordo com Plotino, € o Nous, a
Inteligéncia Suprema. Conforme estamos analisando, entendemos que é por meio das
virtudes que devemos, como seres humanos, buscar nos assemelhar a ele. Nesse
sentido, podemos nos questionar quais séo as principais virtudes éticas que nos leva
a viver com dignidade uma vida em sentido pessoal e social para alcancarmos a
felicidade, o Bem Supremo. Tadeu Junior destaca a partir de Plotino algumas virtudes
gue sao fundamentais para tais atitudes coerentes no agir humano. Ei-las:

As virtudes civicas sdo apresentadas por Platdo na Republica e
atribuidas as diferentes partes da alma: A sabedoria esta4 na parte
racional (cabeca), a coragem na irascivel (peito), a temperanca que
esta no acordo entre a parte apetitiva (ou desiderativa: ventre) e o
raciocinio, e por fim a justica que surge quando cada parte da alma
cumpre sua funcéo (2016, p. 96, grifo do autor).

As virtudes éticas aqui em destaque assumiram no decorrer da nossa histéria,
significados mais profundos, principalmente, com a énfase dada pelo Cristianismo, por
considera-las relevantes para se chegar a purificacdo da existéncia e alcancar a vida
eterna. Por isso, essas virtudes para o Cristianismo sdo denominadas de “Virtudes
Cardeais”. Ao serem praticadas por meio de uma busca sincera, essas virtudes

inevitavelmente conduzem o individuo em direcdo a uma orientacéo e vida ética.

2.3 Influéncias do platonismo e neoplatonismo no pensamento

filosofico de Agostinho

Agostinho (354-430), em sua vida profissional, era um erudito com amplo
conhecimento académico, enquanto em sua vida pessoal, era um individuo avido em
busca daquilo que considerava a Verdade Absoluta da existéncia:

Onde encontrei a verdade, ai encontrei o meu Deus, a mesma
Verdade. Desde que a conheci, nunca mais a deixei esquecer. Por
isso, desde que Vos conheci, permaneceis na minha memoéria, onde
Vos encontro sempre que de Vés me lembro e Vés me deleito. S&o
essas minhas santas delicias, que, por vossa misericordia, me destes,
ao olhardes para a minha pobreza (Agostinho, 1984. p. 188-189).

Apbs passar por diversas experiéncias e desafios existenciais, encontrou sua
Verdade somente quando se converteu ao cristianismo sob a influéncia de sua mae
Ménica e do Bispo Ambrdsio de Mildo. Foi nesse momento que Agostinho descobriu
seu propésito na vida, dedicando-se integralmente a Igreja de Cristo e contribuindo

nao apenas como homem de fé, mas também como académico que era.
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A fim de compreendermos a ética agostiniana, € essencial que sejam
consideradas suas principais influéncias antecedentes. Tanto Platdo quanto Plotino
desempenham um papel fundamental nesse contexto. E crucial que se tenha
conhecimento dessas reflexfes introdutérias, como j4 exposto nos capitulos
anteriores. Esses pensadores sao influenciadores diretos do pensamento filosofico-
teolégico de Agostinho, e, portanto, sdo de suma importancia para uma compreensao
mais aprofundada de sua ética. Ao escrever sua primeira obra dedicada a temética da
felicidade, Agostinho afirma:

Foi entdo que li algumas obras de Platdo por quem, sei, nutres grande
admiracdo: confrontando-as como pude com 0s que pela autoridade
nos transmitem os mistérios divinos, entusiasmei-me de tal maneira
que, se a consideracdo por alguns homens me ndo demovesse,
quereria ter quebrado todas aquelas ancoras (Agostinho, 2021, p.
27)%.

No periodo inicial do advento do Cristianismo em Roma, a escola filosofica do
Neoplatonismo, exercia consideravel influéncia na cultura intelectual do Império
Romano do Ocidente. A influéncia do neoplatonismo no desenvolvimento da filosofia-
teologia crista foi notavel, embora o Cristianismo tenha alcancado seu crescimento
guantitativo quando foi oficializado pelo Império Romano em 380 no reinado do
imperador Teoddsio, segundo nos apresenta Mondoni (2014). Foi com Agostinho que
essa influéncia ganhou um contorno acentuado, pois 0 Bispo de Hipona teve toda a
sua filosofia-teologia influenciada pelo platonismo e o neoplatonismo conforme nos

descreve Jaerger:

A cultura antiga, que a religido cristd assimilou e a qual se uniu para
entrar, fundida com ela, na Idade Média, era uma cultura inteiramente
baseada no pensamento platénico. E s6 a partir dela que se pode
compreender uma figura como a de Santo Agostinho, que tragou a
fronteira historico-filosofica da concepcdo medieval do mundo, por
meio da sua Cidade de Deus, tradugéo cristd da Republica de Platdo
(2010, p. 581).

Corroborando com essa mesma linha de pensamento, Joel Gracioso dira:

Em Mildo Agostinho conhece outra corrente filoséfica, o (neo-)
platonismo, ao mesmo tempo em que ouvia regularmente os sermdes
de Santo Ambrésio, nos quais percebia um cristianismo mais
elaborado do que aquele conhecido até entdo. [...]. O contato com a
tradicdo Platdnica foi essencial para a converséo de sua mente e para
0 conhecimento de uma nova metafisica, ou seja, de uma forma

19 [texto latino]: “Lectis autem Plotini paucissimis libris, cuius te esse studiosissimum accepi, conlataque
cum eis, quantum potui, etiam illorum autoritate, qui divina mysteria tradiderunt, sic exarsi, ut omnes
illas uellem ancoras rumpere, nisi me nonnu lorum hominum existimatio commoueret” (Agostinus, 2021,
p. 92).
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diferente de se conceber o Ser, modificando sua nova maneira de
conceber Deus e permitindo entender a existéncia do mal no mundo
de outra forma, o mal passa a ser visto como privagéo, corrup¢ao de
um bem, tendo como origem uma causa deficiente, isto é, a corrupcao
de um bem dado por Deus aos homens, o livre Arbitrio (2010, p. 25-
26).

Agostinho, ao ter contato com as ideias de Platdo e Plotino acaba por se

distancia do maniqueismo, uma filosofia centrada no materialismo, e passa a adotar

teorias que transcendem o mundo sensivel, buscando uma realidade que vai além do

cosmos visivel.

Platédo e Agostinho compartilhavam a crenca de que a verdade néo residia no

mundo sensivel. Para alcancar a verdade, o individuo precisava direcionar sua

atencdo para o interior de si mesmo. Em relacdo a Platdo, essa concepc¢ao foi

destacada pela teoria da reminiscéncia. Todavia, como mencionam Costa e Pichler

em seu artigo:

[...] a nocao de “olhar para si” para alcancar a verdade, em Santo
Agostinho, é distinta dessa abordagem (neo) platdnica. Para Santo
Agostinho, no dialogo de De magistro (XII) O sujeito precisa olhar para
si ndo porque sua alma ja sabe e precisa ser recordada, mas porque
existiia na alma um mestre interior que ensina. Seria Cristo que
estaria no homem (mas néo fundindo-se nele) que diria a verdade
(2018, p. 163).

Na obra De Magistro do filésofo de Tagaste, é possivel identificar a presenca

dessa afirmacao.

Ha, todavia, creio, certa maneira de ensinar pela recordacéo, maneira
sem duavida valiosa, como se demonstrara nesta conversacdo. Mas,
se tu pensas que nao aprendemos quando recordamos ou que ndo
ensina aquele que recorda, eu ndo me oponho; e desde ja declaro que
o fim da palavra é duplo: ou para ensinar ou em nés mesmos; contigo
0 que fazemos também quando cantamos; ou, por acaso, hao te
parece? [...] entendeste certo: creio também teres notado, apesar de
haver quem nado concorde, que, mesmo sem emitir som algum, nés
falamos enquanto intimamente pensamos as proprias palavras em
nossa mente; assim, com as palavras nada mais fazemos do que
chamar a atencao; entretanto, a memoria, a que as palavras a derem,
em as agitando, faz com que venham a mente as préprias coisas, das
quais as palavras sao sinais (1984, p. 291-292).

Gostariamos de ressaltar “certas similaridades” entre a biografia de Plotino e

de Agostinho no que diz respeito a busca pelo saber filoséfico-religioso, visto que

ambos os pensadores transitaram, em algum momento de suas vidas, em uma

convivéncia com culturas diferentes de suas origens na busca constante por um
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aprofundamento intelectual e espiritual®®. O que poderiamos dizer, na linguagem de
hoje, é que ambos foram, em certo sentido, homens cosmopolitas.

E entendido por diversos estudiosos que Plotino, em algum momento de sua
vida, obteve determinado contato com o Cristianismo nascente de sua época. Sua
biografia, o contexto geogréfico final do filésofo, indicam essa possibilidade. Em
relacdo a essa questao, Frederick Copleston faz o seguinte comentario:

Embora tenha Plotino atacado os gnésticos, ele nada disse do
cristianismo, o qual provavelmente conhecia em certa medida. E bem
gue nunca se tenha tornado cristdo, deveras perseguiu ideias em
ordem moral e espiritual, ndo apenas através das ideias, mas na
propria vida. Foi precisamente esse idealismo espiritual presente na
filosofia dele que cativou o grande Doutor da Igreja Santo Agostinho
de Hipona (2021, p. 450).

Através da influéncia de Plotino, o Bispo Africano concebeu a possibilidade de
gue o mundo fisico pudesse derivar de uma realidade n&o fisica e totalmente
transcendental. Sob essa perspectiva, 0 pensamento plotiniano proporcionou ao
filébsofo de Tagaste um pensamento radicalmente distinto daquele defendido pelos
maniqueistas. Principalmente no que diz respeito a origem do mal. E isso foi
fundamental para a construcao inicial de sua resposta a essa problematica®'. Costa e
Pichler na compreenséo da relacéo entre 0 mal e o bem, € incisivo ao afirmar que,

[...] o mal seria simplesmente a privacdo do sumo bem, visto que a
realidade fisica, exaurida como a Ultima emanacao, nao teria mais
forca para contemplar o Uno-bem. Portanto, os neoplatbnicos, aos
poucos, tornavam-se bem mais interessante nas reflexdes de Santo
Agostinho do que o maniqueismo. ldeias como a de que algo nao-
fisico pode criar ou geral fisico ndo eram mais vistas como absurdas
(2018, p. 162).

Tanto Platdo quanto Plotino expressaram a concep¢ao de um "mundo além do
mundo”, compartilhando a crenca em algo que transcende a materialidade do mundo
fisico. Assim com Plotino o Bispo de Hipona, ao fundamentar sua argumentacdo na

proposicdo de uma escala de bem estabelecida pela proximidade ontoldgica a Deus,

20 Plotino esteve com diversos professores em Alexandria, até que aos vinte e oito anos encontra
Amonio Saccas, integrando posteriormente a expedi¢cdo Persa do até entdo Imperador Gordiano, se
aprofundando e ganhando destaque na filosofia persa; com a morte do Imperador ele vai viver em
Roma onde abre uma escola, caindo na graca do Imperador Galindo e sua esposa. Muito bem-quisto
por todos, devido ao seu temperamento gentio e afetuoso, segundo seu principal aluno e discipulo
Porfirio. (Copleston, 2021, p. 449-450).

21 A diferenca entre a resposta neoplatonica e a posicdo de Agostinho reside no fato de que os
neoplatdnicos sustentavam a crenca de que o mal é uma substancia privada do bem, enquanto o Bispo
de Hipona defendia a concepcao de que o mal € meramente a auséncia do bem. Sobre esse assunto
trataremos mais adiante.
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reproduz a concepc¢do do Uno do filésofo Licopolitano. Ele sustenta que no cosmos
h& uma graduacdo de bem, observada pela proximidade ontoldgica com Deus. E o
gue ele nos demonstra em sua obra Civitate Dei:

Entre os seres que tém algo de ser e ndo sao o que é Deus, seu autor,
0s viventes sao superiores aos nao viventes, como os que tém forga
generativa ou apetitiva aos que carecem de tal faculdade. E, entre os
viventes, 0s sencientes sdo superiores aos nao sencientes, como as
arvores 0s animais. Entre os sencientes, os que tém inteligéncia sao
superiores aos que ndo a tém, como aos animais 0os homens. E, ainda,
entre 0s que tém inteligéncia, os imortais sdo superiores aos mortais,
como aos homens os anjos. Tal gradacao parte da ordem de natureza
(Agostinho, 2013, p. 40).

Apesar da ampla convergéncia de ideias entre Platdo, o neoplatonismo e
Agostinho, € importante ressaltar que o Bispo de Hipona nédo pode ser classificado
como um neoplatdnico??. Isso se deve ao fato de que a tradicdo da Filosofia Crista
seguida por Agostinho requer distingdes significativas que devem ser adequadamente
delineadas. Essas distincdes dizem respeito a verdades de natureza metafisica. No
gue se refere a compreensao de corpo e alma entre Agostinho e a ideia de Plotino, ha
consideracdes a serem pontuadas como nos mostram Ricardo Brando e Marcos
Costa:

Plotino, semelhantemente a Agostinho, entende que essa unido da
alma com o corpo €&, de certa forma, necessaria, devido ao sistema de
processao a partir do Uno e das duas hipdstases iniciais. Logo, ao
assumir um corpo, é como se a alma estivesse cumprindo seu papel
necessario no encadeamento da processao césmica. A diferenca
neste ponto, entre ambos os fildsofos, € o fato de que, para Agostinho,
essa unido necessaria acontece pela vontade livre do Criador, e, para
Plotino, ndo ha escolha de um Criador, mas uma processao
necessaria de todas as coisas a partir do Uno. Outra distingdo entre
os dois pensadores esta no fato de que, para Plotino, a alma preexistia
ao corpo, e, ja nesta existéncia a priori, como alma pura era
considerada como “o homem” em sentido muito mais pleno que no
composto, por isso a encarnacao € nomenclatura por ele como queda.
Ja no pensador de Hipona, a alma nado preexistia ao corpo, mas foram
ambas criados ex nihilo por Deus, no mesmo instante,
consequentemente, o homem esta justamente no composto, na
medida em que assim foi constituido pelo Criador desde o inicio (2009,
p. 130).

22 Sobre esse respeito Marcos Costa dira: “Mais tarde, apesar de reconhecer a grande contribuigdo dos
filosofos, especialmente os neoplatbnicos, Agostinho lamenta que tais fildsofos tenham caido em um
lamentavel fracasso, porque sua soberba envergonhava-os de confessar a Cristo, o Verbo encarnado,
como "Verdadeira Felicidade". Agostinho dedicaria trés Livros inteiros do tratado Sobre a Cidade de
Deus (Livros VIII a X, intitulados, respectivamente, "Teologia natural e filosofica", "Cristo mediador" e
"O culto ao verdadeiro Deus") para elogiar a filosofia platbnica, mas, também, para mostrar 0s seus
limites, ou seja, que pelo uso exclusivo da razdo nado se chega a verdade, mas tdo-somente a uma
falsa verdade, ou soberba (2009, p. 21).
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Assim, enquanto Platéo trabalha com a concepg¢éo de um Universo eterno e
moldado, Agostinho adota a ideia de um mundo?? criado e temporal. No qual caminha

para uma finitude que culminara no retorno do Cristo.

23 Segundo a comentarista Mary T. Clark (2018, p.682), é importante destacar que Santo Agostinho
ndo estabelece uma separacgédo intransigente entre mundus e saeculum, todavia o filosofo hiponense,
em grande parte das vezes utiliza-se do primeiro conceito para referenciar-se ao cosmos, além de
também designar as pessoas que, no ambito do mundo, opdem-se a Jesus Cristo. Ja para o termo
saeculum inclina-se a referenciar ao tempo e & histdria. Além disso, Agostinho faz uso de mundus para
aquilo que € objeto de uso e ndo de fruigdo, € possivel identificar, nesse aspecto, uma convergéncia
com o desprezo platbnico pelo universo temporal.
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3 AS LINHAS FUNDAMENTAIS DA ETICA AGOSTINIANA

Passaram-se cerca de trés séculos desde a ocorréncia do movimento
dissidente do judaismo, conhecido como cristianismo, até que fosse formalmente
reconhecido pelo Império Romano. No final do século IV d.C., os adeptos do
cristianismo n&o mais se percebiam como entidades separadas do seio Imperial. E
nesse contexto social que a Igreja vai se solidificando e tornando-se cada vez mais
uma instituicdo de poder.

Assim como 0s pensadores gregos, notadamente os escritos platonicos,
exerceram influéncia indiscutivel na sociedade ocidental como um todo, é possivel
afirmar que Agostinho, através do seu pensamento filosoéfico-teoldgico, desempenhou
um papel fundamental no desenvolvimento e na expansao do cristianismo ao longo
dos séculos. Lima Vaz, por sua vez, reforca essa perspectiva ao enfatizar:

Nenhum pensador na histdria da cultura crista ocidental alcangou uma
importancia e influéncia comparaveis a do bispo de Hipona. Apenas a
obra de Platéo, na histéria intelectual do mundo antigo, pode ser posta
em paralelo com a obra de Agostinho. A presenca de Agostinho e a
presenca de Platdo perduram até hoje, e € suficiente para atesta-las a
rigueza e extensdo da bibliografia platbnica e da bibliografia
agostiniana que ndo cessam de crescer (1999, p. 179).

Ao abordar a ética agostiniana, surgem imediatamente algumas problematicas,
uma vez que Agostinho ndo desenvolveu, em seus escritos, um tratado especifico
sobre ética. No entanto, ele é reconhecido como o pensador que mais aprofundou
uma teoria moral abrangente em comparacéo aos demais Padres da Igreja latina. Sua
moralidade esta intrinsicamente ligada a sua teologia, e sua principal preocupacao &
preservar a ética da Igreja. Um exemplo notavel dessa abordagem pode ser
observado em seu embate com os Maniqueus, conforme destacado por Shlabach e
Cipriani (2019, p. 414), “‘Nenhum tratado de Agostinho aborda a ética em particular.
Mesmo o mor. é uma resposta aos argumentos utilizados pelos maniqueistas contra
a ética da Igreja e uma critica a ética maniqueista”.

Outro aspecto importante a ser observado em Agostinho € o seu embate
pessoal em relacdo a sua vida moral durante o processo de conversao ao
Cristianismo. Tal embate € minuciosamente registrado em sua obra autobiografica as
Confissdes e em outros escritos, evidenciando o reconhecimento do Bispo de Hipona

acerca da limitagéo inerente a condicdo humana no alcance de uma moralidade

genuina. Para Agostinho, a graca salvifica divina é o meio pelo qual o ser humano é
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conduzido ao estagio final da verdadeira ética. Entretanto, essa concepgao nao exime
o individuo de sua responsabilidade, pois ele mesmo segundo os comentadores
Shlabach e Cipriani (2019, p. 414), “continuou a exortar seus paroquianos a reformas
morais e a esperar suas resolu¢des morais até o fim [...]".

Neste capitulo, vamos explorar a interpretacdo das linhas fundamentais éticas
do pensamento de Santo Agostinho. Entre elas, o conceito da Civitas (Estado)?* e
ordem social. Nosso interesse esta nos aspectos que ele apresentard como condicdes
necessarias para a possibilidade de uma convivéncia ética na sociedade, cuja
finalidade ultima, que é a verdadeira felicidade humana, sé sera alcancada em
plenitude na Cidade Celestial. Além da categoria de ordem, Lima Vaz comenta (1999,
p. 186), que essa categoria "nao soO ilumina a experiéncia interior e a contemplagao
do mundo exterior [...], como procede igualmente das duas fontes ultimas que
alimentam esse saber: a tradicdo da filosofia antiga e a tradicao biblico-cristd”. Eis,
portanto, a necessidade de entender cada vez melhor como o pensamento de

agostinho se torna cada vez mais presente em nossa realidade.

3.1 De Civitate Dei como modelo ético na filosofia de Agostinho

Conforme relatamos anteriormente, Agostinho figura como uma das
personagens historicas de maior influéncia no pensamento filoséfico-teolégico
ocidental. Neste contexto, a obra De Civitade Dei exerceu notavel influéncia no
pensamento Antigo medieval. Sua contribuicao reside no fato de apresentar a historia
humana com um inicio, meio e fim, enfatizando que ela progride em direcdo a uma
finalidade especifica. No prologo de sua obra ele dira:

A gloriosissima cidade de Deus, tanto aqui no curso dos tempos,
enquanto jornadeia vivida de fé ladeada por infiéis, como la na
constancia da morada eterna, que hoje aguarda com paciéncia, “até
que a justica se converta em juizo”, mas amanha alcangara com
exceléncia na vitoria final e paz perpétua [...] (2023, p. 57-58).

24 Assim como o Prof. Dr. Marcos Roberto Nunes Costa em sua Obra: Introdugdo ao pensamento ético-
politico de Santo Agostinho, optaremos, neste contexto, por utilizar de maneira indiscriminada os
termos "Civitas" e Estado como sinénimos, visando uma atualizacdo para a contemporaneidade do
termo Civitas, empregado por Agostinho. E valido ressaltar que estamos cientes das divergéncias que
existem entre essas duas formas de organizagéo politica.
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Essa finalidade encontra-se no amor salvifico de um Deus que se relaciona
historicamente com a humanidade; desta forma, enfatiza Chappell,

Agostinho defende em Cidade de Deus (especialmente livros 1-5, 15-
18) que a histéria tem um sentido e dire¢ao: o seu sentido é o plano
de Deus e a sua direcao € rumo a cidade eterna de Deus. A ideia
agostiniana central, a ideia de progresso que ele forjou a partir de sua
leitura da histéria romana, do Antigo Testamento e do progresso do
Novo Testamento, € um lugar comum na nossa cultura meliorista

(2016, p. 236).
Ja por volta de 408 d.C., de acordo com Brown (2005, p. 357) ao citar o proprio
Bispo de Hipona, nos mostra que, Agostinho escreveu uma carta para Paulino de Nola
no qual afirmou que, “[...] temos de conduzir os negécios de um povo inteiro - ndo do
povo romano da terra, mas dos cidadaos da Jerusalém Celestial”’. A designagao dos
cristdos como habitantes do mundo celestial, isto €, como participantes ativos de uma
realidade que ndo se confundia com o mundo romano, € uma prova da crescente
tens&o na convivéncia entre cristdos e romanos. E o que nos mostra o proprio Brown:

Por mais de uma década, os bispos da Africa provocaram a destruicéo
dos costumes antigos. O paganismo popular foi abolido; os grandes
templos foram fechados e as estatuas, quebradas, amiude por turbas
de cristdos; as orgulhosas inscricbes que haviam proclamado a
alianca inabalavel das cidades antigas com seus deuses protetores
foram usadas para pavimentar as vias publicas (2005, p. 357).

A obra Civitate Dei foi redigida aproximadamente entre 413-427 d.C.,
evidenciando assim um longo periodo de meditacdo e reflexdo do Bispo de Hipona.
No intuito de desenvolver um tratado filoséfico-teoldgico abrangendo diversas
tematicas, tanto espirituais religiosas quanto éticos morais-sociais. Considerada por
varios pensadores como a primeira Teologia e Filosofia da Historia, além de ser
reconhecidamente, seria de acordo com Brown (2005, p. 377) “‘um monumento a
cultura literaria do baixo Império Romano, tdo caracteristico, a sua maneira, quanto
as Saturnalias de Macrobio”. O titulo da obra tem como inspiracéo o Salmo 87 [88], 3:
“Ele conta glorias de Ti, 6 cidade de Deus”. Dividida em vinte e dois livros, a obra se
estrutura em duas grandes partes, conforme apontado por Ernest Fortin:

Os livros 1 a 10 sdo uma refutagéo das “opinides vas” (vanitatis) dos
pagéaos: [...] Os livros 11 e 22 sdo uma “demonstracédo e defesa” da
verdade da fé crista e sdo apresentados como a contraparte positiva
da critica negativa expostas nos dez primeiros livros [...] Essa sec¢éo é
dividida em trés partes que tratam respectivamente da origem, do
desenvolvimento e do fim das duas cidades nas quais Agostinho divide
toda a humanidade: a “cidade de Deus”, simbolizada por Jerusalém, e
a cidade terrena, simbolizada por Babil6nia, ocasionalmente chamada
a “cidade do diabo” (2019, p. 234).
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E de comum acordo entre todos os estudiosos do Bispo Africano que a
concepcédo da obra Civitate Dei é fruto de uma necessidade de resposta contra 0s
seus detratores, dada pelo pensador cristdo a um acontecimento historico real, a
invasdo de Roma por Alarico, rei dos Visigodos, no ano de 410%° d.C. Quando Roma
veio a sucumbir nas maos dos visigodos, muitos, incluindo aqueles que ndo eram
convertidos ao cristianismo, os chamados pagdos?®®, e até mesmo alguns cristaos,
atribuiram a queda do Império Romano ao abandono dos deuses pagaos?’. Estes
deuses, conhecidos por sua associacdo com a guerra, foram substituidos pela
adoracao a um Deus, cujo representante maximo na Terra era um homem crucificado.
Nas palavras de Costa,

[...] um Deus passivo que, ao contrario, levava o povo a resignacao:
portanto, incapaz de defender o Império. O que significava dizer que,
do ponto de vista politico, a ética cristad era incompativel com a idéia
de um Estado terreno (Civitas) responsavel pela seguranca e pela paz
temporal (2009, p. 11).

Nesse contexto, o Cristianismo, que havia vivenciado uma notavel difuséo e se
estabelecido como religido oficial, sofreu um duro golpe, pois 0s néo cristdos 0s
acusaram de ter sido responsavel pelo desastre, ja que havia suprimido o culto aos
deuses, e agora estes Uultimos estariam se vingando. Conforme Costa (2009) é
evidente que Agostinho ira se opor e criticar essa linha de pensamento, entretanto no
momento da invasao ele ndo se pronunciara, pois no exato periodo em que Roma &
atacada, o Bispo estava em Cartago, para a Conferéncia Eclesiasticas que se
realizaria no ano seguinte. Contudo, serdo esses questionamentos e acusacoes que
posteriormente motivarao o filosofo a escrever sua obra Civitate Dei.

Sera na construcao de Civitate Dei que o fildsofo de Hipona ira tentar desvendar
0s mitos dos deuses romanos, buscando minar a influéncia do paganismo no Império.
Ademais, ele censurou a ignorancia e a alienacédo de muitos, incluindo aqueles que o

acusaram. E defendera que os cultos aos deuses nédo transmitiam ideais morais ou

25 E importante lembramo-nos que essa invasio a Roma afetou ndo apenas os cidaddos romanos
pagaos como também afetou os romanos convertido ao cristianismo, como Brown nos demonstra: “Os
cristdos haviam até entrado em conluio com esse mito: assim como Roma tinha reunido deuses de
todas as nacdes para que funcionassem como talismas, os cristdos romanos haviam passado a
acreditar que Pedro e Paulo tinham viajado do Oriente para depositar seus corpos sagrados na cidade.
Um talisma fora meramente substituido por outro; e, depois de 410, Agostinho teve de lidar tanto com
cristdos desiludidos quanto com pagéos furiosos” (Brown, 2005, p. 359).

26 De acordo com Peter Brown: “A cidade de Deus foi o Gltimo ato de um extenso drama: escrita por
um ex-protegido de Simaco, viria ser uma rejeicdo definitiva do paganismo de uma aristocracia que
havia afirmado dominar a vida intelectual de sua época” (Brown, 2005, p. 376).

27 cf. Brown, 2005, p. 391.
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virtuosos que guiassem os governantes de Roma com sabedoria, assinalando a
degeneracdo ética do Império como o fator preponderante na sua queda, e, ndo o fato
do crescimento da Igreja Crista oficializada por Roma. Criando assim a concepcéo e
separacdo das duas Cidades: A Cidade terrena ou impia e a Cidade de Deus ou
Celestial. E o0 que ele nos mostra no inicio na segunda parte de seu tratado:

Por esses e outros testemunhos que seria prolixo enumerar, damo-
nos conta da existéncia da Cidade de Deus, de que, pelo amor que
nos inspirou seu Fundador, aspiramos a ser cidadaos. Os cidad&os da
cidade terrena a seus deuses deram primazia sobre o Fundador da
Cidade Santa, sem advertirem ser Ele o Deus dos deuses, mas néao
dos deuses falsos, ou seja, 0s impios e soberbos, que, privados da luz
imutavel e comum a todos e reduzidos, por isso, a miseravel poder,
pretendem senhorios de certo modo privados e de seus enganados
suditos buscam honras divinas (Agostinho, 2013, p. 23).

Serda a motivagcdo em contrapor a essas inverdades, de acordo com a
perspectiva de Agostinho, ja na época Bispo de Hipona e um destacado representante
oficial da Igreja Cristd, com o objetivo ndo apenas de refutar essas acusacdes, mas
também de estabelecer de forma definitiva que a fé cristd € o Unico caminho para a
paz temporal. Assim, Agostinho ira escrever Civitate Dei. Além disso, o Hiponense
tentara demonstrar em sua obra que a reprovagéo proposta por Deus ao ato de
guerra, e consequentemente partilhada pelo Cristianismo, ndo consiste na acdo em
si, mas sim no mal inerente atrelado a ela. Em outras palavras, Agostinho (2019, p.
160)?8 critica a perversidade na vingancga, o amor a célera e o desenfreado desejo de
poder. Assim relatara em uma de suas Ultimas obras, As Retratacfes: “Por isso,
inflamado pelo zelo pela casa de Deus, decidi escrever os livros de A Cidade de Deus
contra suas blasfémias e erros”.

Faz-se necessério deixar claro que a obra Civitate Dei de Agostinho ndo se
refere a duas entidades empiricas com localizacao geografica: a cidade de Deus e a
cidade terrena. O objetivo do pensador cristdo nesse tratado filosofico-teoldgico é
fazer referéncia ao sentido mistico das duas cidades mencionadas. Conforme destaca
Brown,

Agostinho usou um tema que ja se tornara lugar-comum entre o0s
cristdos africanos: é possivel qgue houvesse deparado com ele pela
primeira vez na obra de um donatista, Ticdnio. Desde a Queda de
Adao, a raca humana sempre se dividira em duas grandes "cidades",

28 O tribuno Marcelino também motivou Agostinho no exercicio dessa empreitada: “[...] € a gloriosissima
cidade que eu, na feitura desse trabalho, divida de promessa que te fiz, carissimo filho Marcelino, tomei
a peito defender contra aqueles que preferem seus deuses ao Fundador dela: obra monumental e
dificultosa, mas “Deus € nosso favorecedor” (Agostinho, 2023, p. 58-59).
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ou civitates, isto é, em duas grandes piramides de lealdade. Uma
"cidade" servia a Deus e a Seus anjos fiéis; a outra servia aos anjos
rebeldes, ao Diabo e seus demonios. Embora as duas "cidades"
parecessem inextricavelmente mescladas, tanto na Igreja quanto no
mundo, elas se separariam no Juizo Final (2005, p. 391).

Seguindo essa linha de pensamento Ernest Fortin dirA que essa distincdo
reside em:

A pertenga a uma ou a outra é determinada ndo pelo acaso do
nascimento, pela linguagem de parentesco, ou pelo lugar de
residéncia, mas pelo objeto de seu amor ou pelo fim ao qual se
subordina toda a sua agao: no primeiro caso, “0 amor a Deus até o
desprezo de si”; no segundo, “0 amor a si até o desprezo de Deus”
(2018, p. 234).

A Civitate Dei trata, por sua vez, do contraste entre o passado glorioso do
Império Romano e a concepcado da "Gloriosissima cidade de Deus" que para Brown
(2005) é descrita como eterna e imutavel. Agostinho ndo se opde ao fato de que os
cidadaos da cidade celeste coabitem e compartiihem um mesmo estilo de vida em
sociedade. Defende, todavia, que as leis da cidade devem ser respeitadas por todos,
inclusive os proprios cristaos, desde que nédo se oponham as leis de Deus:

N&o se preocupa com a diversidade de leis, de costumes nem de
institutos, que destroem ou mantém a paz terrena. Nada lhes suprime
nem destréi, antes 0s conserva e aceita; esse conjunto, embora
diverso nas diferentes na¢des, encaminha se a um sé e mesmo fim, a
paz terrena se ndo impede que a religido ensine deva ser adorado o
Deus Unico, verdadeiro e sumo (Agostinho, 2013, p. 441).

O contraponto estabelecido por Agostinho entre a decadéncia da moralidade
ética romana pagd, ilustrada por meio das criticas de pensadores pagdos como
Cicero, Varrdo e Séneca? e o surgimento do Cristianismo como um modelo de
moralidade ética definitiva, ndo se encontra na tentativa de uma praxis dos ideais
ético-morais em si, porém, reside nas suas raizes fundamentais. Nessa compreenséao
do filésofo, a estrutura da sociedade civil tem sua origem no interesse particular e
temporal, cuja finalidade € gozar dos bens terrenos, porque aqueles que pertencem a
cidade celeste tém o dever de observar de,

Donde se segue que das coisas temporais devemos usar, hdo gozar,
para merecermos gozar das eternas. Ndo como 0s perversos, que
querem gozar do dinheiro e usar de Deus, porque ndo gastam dinheiro

29 Agostinho era versado na cultura classica de seu tempo: “Bem informado sobre a filosofia moral
paga, suas fontes principais eram Cicero, Varrdo e Séneca; ele reconhecia que aprendera deles “um
grande numero de principios éticos extremamente uteis” (doctr. Chr 2,60), ideias que ndao eram
incompativeis com a fé cristd” (Cipriani, 2018, p. 414).
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por amor a Deus, mas prestam culto a Deus por causa do dinheiro
(Agostinho, 2013, p. 51).

A Cidade de Deus é um modelo ético-moral, ndo porque esta atrelada a uma
regido especifica, como ja relatado anteriormente, ou mesmo a um sistema de
governo social, mas sim porque sua doutrina ético-moral jA € constituida na
subjetividade do individuo antes mesmo de se “incorporar” na praxis social e tem sua
finalidade na liberdade de escolha entre o bem e o mal, o que o impulsiona a utilizagéo
dos bens na perspectiva do bem comum na sociedade. Gerando, assim, uma acao de

amor fraterno.

3.2 O Amor: fundamentacédo de uma acao ética

Ao longo da histéria humana, o ser humano sempre buscou a felicidade para
uma vida plena. No entanto, nem todos encararam essa busca com a mesma
seriedade com que Agostinho (2017, p. 33) o fez. A esse respeito, ele diz: “[...] o
homem quer te louvar, este fragmento qualquer de tua criagdo. Tu o incitas, para que
goste de te louvar, porque o fizeste rumo a ti € nosso coracgao € inquieto, até repousar
em ti”. O desejo de encontrar a verdade da vida e seu real significado motivou-o para
essa empreitada existencial. Foi em Deus, seu verdadeiro Amor, que o Bispo
encontrou essa felicidade. Para alcancar Deus, Agostinho direciona-se por trés
componentes fundamentais: fé, esperanca e amor (caridade)®, para isso é necessario
ter sempre presente que,

O olhar da alma é a razdo. Mas como ndo se segue que todo aquele
que olha vé, o olhar correto e perfeito, isto é, ao qual segue a visao,
chama-se virtude; entdo, a virtude é a razdo correta e perfeita. Mas
também o proéprio olhar, embora tenha os olhos sdos, ndo pode volta-
los para a luz, se ndo estiverem presentes essas trés coisas: a fé, pela
qual creia que possui a coisa, para qual deva ser voltado o olhar,
vendo-a o torne feliz; a esperanca, pela qual, se olhar bem, pressupde
que o ha de ver; a caridade, pelo qual deseja ver e ter grande alegria
(Agostinho, 2023, p. 21).

Apesar de Agostinho apontar trés elementos fundamentais para o encontro com
Deus, apenas o Amor possui um carater de eternidade. Somente o0 Amor perdurara
junto com o homem até o fim de sua peregrinacao terrena. Ao fazer uma sintese do

texto do Bispo Hiponense, Bavel destaca que:

30 Conceitos que Santo Agostinho, filho de Santa Monica, procura extrair de S&o Paulo, a quem
considera um dos grandes apdstolos biblicos, conforme expressa 1 Corintios 13:13.
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A obscuridade da fé dara a clareza da visdo. A esperanga cessara
quando obtivermos o objeto de nossa esperanca. O mesmo nao se
aplica ao amor. ao contrario, nosso amor tornar-se-a perfeito quando
alcangarmos Deus, nosso Bem supremo. Entdo nosso amor
aumentara e tornar-se-a mais intenso, mais certo, mas firme (s. 158,
7-9; doctr. Chr. 1,42-43, p. 42-43 apud Bavel, 2018, p. 111).

Deus é considerado a bussola orientadora que direciona as a¢cées humanas
para a verdadeira manifestagcdo do amor, uma vez que Ele é o proprio amor, o amor
genuino e verdadeiro, “Deus, porém, por si préprio é 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” (Agostinho, 2002, p. 66). Nesse contexto, 0 homem deve permitir que
suas acdes ético-morais sejam guiadas por essa bussola moral. Essa concepcgao é
uma caracteristica essencial do cristianismo e impulsiona o ser humano a adotar uma
atitude ético-moral de desapego aos bens materiais e a quaisquer "sentimentos” de
posse individualista. Mas isso ndo quer dizer que o ser humano nao deva amar-se a
si mesmo; ao contrario, Agostinho afirma que:

[...] o amor de Deus esta acima de tudo, e que o modo desse amor
manifesta-se prescrito sob uma forma que faz convergir para si todos
0S outros amores, parece-nos talvez nao ter sido dito nada sobre o
amor a si proprio? Mas por certo, ao ser dito: “Amaras teu préximo
como a ti mesmo”, o amor de ti por ti préprio também nao foi omitido
(2002, p. 42).

Além disso, Pinheiro discute como Agostinho descreve o amor, mencionando
que,
[...] € como ‘peso’ (pondus) que move a alma para onde ela quer que
se mova (cf. Conf., XIll, 9, 10) e constitui-se, portanto, como o centro
motor da ética. O amor de Deus identifica-se entdo com o auténtico
amor de si (cf. De mor. Eccl. Cath. et mor. man., 1, 26). Quando isto
nao acontece, ja nao se trata mais do Amor, mas do amor egoistico de
si que se opde ao amor gratuito de Deus (apud Costa, 2009, p. 65).
O que, de fato, o Bispo Hiponense desaprova, como explica Costa (2009, p.
36) “[...] € o amor desordenado a si proprio, ao proximo ou aos seres criados, 0 que
chama de cupitas, que € o contrario de caritas®! [...]". Do ponto de vista ético-moral, o
amor a si mesmo pode ser bom ou mau; isso dependera de como cada individuo ir4
se portar em relacdo as duas cidades. E o que Agostinho (2013, p. 180) nos dird em

Civitate “Dois amores fundaram, pois, duas cidades, a saber: o amor-préprio, levado

31 Essa distingdo entre cupitas e caridade Agostinho nos diz: “Chamo caridade ao movimento da alma
cujo fim é a fruicdo de Deus por ele proprio, e a fruicdo de si proprio e do préximo por amor de Deus.
Chamo, ao contrario, concupiscéncia ao movimento da alma cujo fim é fruir de si proprio, do préximo e
de qualquer objeto sensivel, sem referéncia a Deus” (Agostinho, 2002, p. 97).
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ao desprezo a Deus, a terrena; o amor a Deus, levado ao desprezo a si proprio, a
celestial”. E a esse respeito, Bavel (2018, p.111) enfatizar4d que “A cidade deste
mundo ama tanto a si mesma que, por comparac¢ao, despreza a Deus; ja a cidade
eterna ama tanto a Deus que, por comparacao, despreza-se a si mesma”. A distingéo
gue Agostinho deseja fazer em relagdo ao amor humano e sua atuacao ético-moral
encontra-se no usufruto em relagdo aos bens. Devemos amar as coisas criadas;
porém, devemos ama-las em relagdo com Deus. Corroborando com essa linha de
pensamento Gilson destaca que,

O amor faz mais do que suscitar e requerer a presenca do mesmo
sentimento em duas pessoas diferentes, ele as unifica e faz com que
elas parem, pelo menos numa certa medida, de ser duas. A partir de
entdo, cada uma prova um sentimento que faz querer para a outra o
que a outra quer para aquela; as vidas dos que se amam tendem
progressivamente a ser apenas uma: quid est ergo amor nisi quaedam
vita duo aliqua copulans vel copulare appetens? Por isso 0 problema
gue buscavamos resolver aparece finalmente como ilusério. Amar o
outro como a si mesmo ndo poderia implicar nenhuma contradicéo,
pois 0 amor tende a unidade e nenhuma oposicéao € possivel no interior
do que é um. [...] Amar o outro por ele mesmo, é trata-lo com uma
igualdade téo perfeita que € confundir-se com ele; ele € bem em si e
um bem em nos, portanto, € seu bem e 0 nosso que se encontram
envolvidos num mesmo amor (2010, p. 264).

No inicio de sua obra A Doutrina Crista (2002, p. 31), Agostinho ao fazer a
classificagao das coisas dira: “Entre as coisas, ha algumas para serem fruidas, outras
para serem utilizadas e outras ainda para os homens frui-las e utiliza-las”. Como
previamente mencionado, 0 conceito agostiniano de uti-frui, demonstrado em sua
classica obra A Doutrina Crista (2002, p. 31), descreve que no pensamento ético-
moral filosoéfico-teoldgico do santo Doutor existem as coisas para o fruir (frui) "[...]
aderir a alguma coisa por amor a ela propria” e outras para utilizar (uti) " [...] usar é
orientar o objeto de que se faz uso para o objeto ao qual se ama, caso tal objeto
mereca ser amado". Essa orientacdo elucidada pelo hiponense nos leva a
compreender que ha uma hierarquia de valores em relacao ao pensamento do filésofo,
particularmente em relacéo a concepcéo do amor. A ordem da moralidade humana se
encontra na ordem do amor. E o que vemos em sua obra Cidade de Deus, ao
realizarmos a vontade de Deus, o Bispo Africano nos coloca no entendimento de que
devemos amar o Criador, porque Ele,

O Criador, se é realmente amado, isto &, se € amado Ele e ndo outra
coisa em seu lugar, ndo pode ser mal-amado. O amor, que faz com
gue a gente ame bem o que deve amar, deve ser amado também com
ordem [...] (Agostinho, 2013, p. 222).
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Além de encontrarmos também tal hierarquia ordenada e fundamentada nas
virtudes®?, Bavel destaca algumas virtudes como essenciais:

A temperanca € o amor que sabe como proteger sua integridade e é
completamente dedicado aquilo que é amado. A fortaleza é o amor
capaz de muito suportar em nome do amado. A justica € o amor que
ndo deseja guardar para si as coisas boas da vida, mas sabe como
partilhd-las de maneira equitativa. A prudéncia € o amor que sabe
como discernir 0 que beneficiara o amor e que o prejudicara (2018, p.
109).

E relevante destacar que Agostinho, segundo Bavel (2018), ndo estabelece
uma distingdo efetiva entre as trés palavras latinas amor, caritas e dilectio. Isso
significa que todas as trés podem ser empregadas como boas ou mas, dependendo
do objeto amado. Bavel (2018) ainda enfatiza que Agostinho rejeita a interpretacéo de
alguns autores que defendiam a existéncia de diferengcas entre esses termos,
especialmente entre dilectio e amor, uma vez que o primeiro teria um sentido positivo,
enquanto o segundo, um sentido negativo. Vamos observar as proprias palavras de
Agostinho a esse respeito:

Julguei-me no dever de recordar tudo isso precisamente por alguns
pensarem que uma coisa é a dilecdo ou caridade e a outra 0 amor.
Dizem dever-se tomar em bom sentido a dilecdo e em mau o amor. E
certissimo ndo haverem nem mesmo 0s autores das letras profanas
falado com semelhantes acepc¢des. Mas disputam os fildsofos sobre
se se distinguem e por que razdo. Notarei apenas que em seus livros
se fala do grande valor do amor cujo objeto € o bem e Deus mesmo.
Era forcosa insinuacdo de que as Escrituras de nossa religido, cuja
autoridade antepomos a quaisquer outros escritos, ndo chamam a
uma coisa amor e a outra dilecao. Ja mostramos que a palavra “amor”
também se usa em bom sentido (Agostinho, 2013, p. 147-148).

Segundo Agostinho, a acéo classificada com os simbolos linguisticos de amor,
seja ela identificada por meio dos termos amor, caritas ou dilectio, ndo carrega o
verdadeiro sentido do amor se ndo estiver enraizada em Deus. Esse conceito é
fundamental na moralidade agostiniana, pois € o amor que representa a esséncia mais
profunda e que caracteriza o ser humano, como afirmado por Bavel (2018, p.109),
“Ciéncia e conhecimento podem ter muita importancia, mas, como tais, ndo podem

tornar uma pessoa boa. S6 o amor pode fazé-lo”. A questdo de maior relevancia

32 Lima Vaz também falara a respeito virtude como ordo amoris: [...] virtude como “ordem do amor”
(ordo amoris), que assumira e reordenara segundo o dinamismo do mandamento evangélico do amor
a concepcao classica da virtude como perfei¢do do uso da razao reta, ou como realizagéo da vida do
virtuoso do bonum honestrum, traducao ciceroniana do kalon grego. O ordo amoris permite, assim, que
seja anunciada a verdadeira definigdo da virtude segundo Agostinho (1999, p. 194).
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concernente ao amor, enquanto acdo ética no ambito do pensamento agostiniano,
reside na liberdade do ser humano em permitir-se ser conduzido por esse sentimento
em dire¢ao ao outro. Nos impulsionando ao bem, considerando como menciona Bavel
(2018, p. 109) “Todo bem e todo mal depende do amor. O amor produz o perdédo e
apaga todo o pecado, enquanto a falta de amor € a causa e ratificacdo de todo o
pecado”. E ratificando ainda mais essa questao, Wetzel (2018, p. 755), afirma que:
“No pensamento de Agostinho, pecado (pecattum) € o desvio voluntario do amor, que
€ fundamental para a vida da alma”.

Fazendo uso das palavras de Costa (2009, p. 39), “...] o problema da
moralidade é, portanto, o da reta escolha das coisas amadas, da intensidade ou
medida em que se amam essas coisas, ou seja da reta ordem do amor”. De acordo
com Markus,

Um amor justamente ordenado nos torna capazes de julgar as coisas
segundo o valor que lhes € préprio, e nos permite ver nossos objetivos,
desejos e estratégias sob a melhor perspectiva possivel para
persegui-los (doctr. chr. 1,28; civ. 15,22). O exercicio de tal "amor
ordenado" € a chave da acédo e da relacdo humana justa, mesmo na
condicao de decaidos (2018, p. 420).

Este conceito sera fundamental no pensamento de Agostinho, uma vez que a
ética presente na filosofia do Santo Doutor apresenta um nitido entrelacamento com
0S conceitos teleoldgicos cristdos. O amor ético que impulsiona a acdo do Eu em
direcdo ao Outro é profundamente enraizado no amor a Deus. Esse conceito permeia
toda a moralidade agostiniana. Sobre essa ideia, vejamos o que Damasceno e
Chagas nos dizem:

Toda a moralidade agostiniana terad como forga maior a ideia do amor,
que é vista como a medida e o peso da vontade humana. [...] O tema
central da moral da qual somos guiados € o amor pelo bem supremo:
a caridade. Nesses termos, ela pode ser vista como um peso interior
capaz de conduzir a alma em direcdo a Deus: “Meu peso é o amor;
por ele sou levado para onde sou levado” (Agostinho, 2006, p. 189).

A caridade deve ser entendida como o amor pelo qual se ama o que se deve
amar. Portanto, ndo é possivel afirmar que se ama a Deus sem, simultaneamente,
praticar o bem ético em relacdo ao proximo. Da mesma forma, ndo se pode afirmar
gue se realiza uma acéo ética em relacdo ao Outro sem que essa acdo esteja
centralizada no amor a Deus, uma vez que, fora desse contexto, tal agdo nao poderia

ser considerada verdadeiramente ética. E o que se observa no Comentario da

Primeira Epistola de Sdo Joao:
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Quem ama a seu irméo também ama a Deus? Sim, se ele ama seu
irmdo, necessariamente também ama a Deus, que € o proprio amor.
Ser-lhe-ia possivel amar o irmdo e ndo amar o Amor? E
necessariamente que ama o Amor. Mas sera que pelo fato de alguém
amar o amor, ame a Deus? Sim! Amando o amor, ama a Deus [...]. Se
Deus é amor, todos aqueles que amam o amor, amam a Deus. Ama,
pois, teu irmédo e considera-te seguro. Nao podes dizer: Amo meu
irm&o, mas ndo amo a Deus. Do mesmo modo, mentirias se dissesses:
‘“Amo a Deus”, se ndo amasses o irmao. Tu te enganarias se
dissesses: “Amo o irmao”, julgando que ndo amas a Deus. Tu que
amas teu irméo, necessariamente, amas o mesmo amor (Agostinho,
1989, p. 194).

Observa-se, portanto, que a acdo ética no pensamento agostiniano se inicia
antes mesmo da pratica efetiva da acdo, pois ela ja esta inerente no individuo
enquanto criatura de Deus. No entanto, segundo Agostinho, a plenitude dessa acao
s6 é alcancada por agueles que, ao aderirem voluntariamente ao amor de Deus,
conseguem realizar a verdadeira ética.

No tratado De Civitate Dei, o filho de Santa Mobnica apresenta o amor como
alicerce para a construcdo de uma acéo ética, sendo ele a forca que orienta o ser
humano em direcdo ao bem supremo, que € Deus. Nesse sentido, Agostinho
demonstra que o amor auténtico e desinteressado conduz a humanidade a uma
felicidade que transcende o prazer momentaneo, desvelando-se como um estado de
harmonia interior. Esse amor ordenado possibilita que o individuo siga um caminho
ético, que ndo apenas respeita a ordem divina, mas também concede a verdadeira
felicidade, entendida como repouso no Criador. Dessa maneira, fica claro que, para o
doutor africano, a busca pela felicidade é inseparavel de uma vida ética fundamentada
no amor a Deus, pois é somente por meio desse amor que o0 ser humano encontra

sua plenitude e paz, satisfazendo o anseio do coracdo, humano.

3.2.1 Ordem, conceito organizador da ética agostiniana

O conceito de ordem (Ordo) nao foi originalmente desenvolvido por Agostinho.
Na verdade, essa noc¢ao ja havia sido debatida e discutida pelos antigos filésofos
gregos. No primeiro capitulo deste trabalho, foi abordada a compreensdo desse
conceito na filosofia platbnica, na qual se destaca o uso da ordem para descrever a
organizagao e harmonia do mundo, em contraposi¢céo ao caos. Em outra perspectiva,

segundo Pacioni, Cicero concebe a ordem como "a organizagéo interna do real, a
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ratio, a harmonia, a beleza" (2018, p. 722). Posteriormente, Plotino incorporara a ideia
de ordem de Platdo e dos Estoicos, referindo-se a ela como Ordo (taxis)33.

Agostinho, em sua obra De Ordine, em um dos Didlogos em Cassiciaco,
apresenta uma abordagem diferente em relacdo ao conceito de ordem anterior,
apesar de aceitar alguns aspectos da visao platonica e neoplatbnica. Sua perspectiva
é influenciada por seu processo de conversdo ao cristianismo34, no qual a sua
concepcao esta intrinsecamente ligada a ideia de um Deus criador pessoal e salvador.
Lima Vaz destaca que:

[...] a idéia de ordem ndo s6 ilumina a experiéncia interior e a
contemplagdo do mundo exterior, as duas fontes imediatas do saber
para Agostinho, como procede igualmente das duas fontes ultimas que
alimentam esse saber: a tradicdo da filosofia antiga e a tradicdo
biblico-crista (1999, p. 186).

Sobre essa questéo Virgilio Pacioni também vai enfatizar que Agostinho,

Repensa todo problema de ordo no ambito cristdo e faz, entdo, uma
formulagdo inteiramente nova e analdgica do seu conceito. De onde
vem a surpreendente intuicdo de Agostinho, que o leva a fazer em
relacdo ao ordo que Aristoteles fez em relagao ao ser? “O ser se diz
de varias maneiras”, explica o estagirita [...] Ao parafrasear essa
afirmacdo, que é a pedra angular do pensamento de Aristételes,
poder-se-ia dizer que, para Agostinho, “a ordem se diz de mdltiplas
maneiras” [...] Como Aristoteles descobre o carater polissémico do 6n
€ on, Agostinho descobre o caréater polissémico do termo ordo [...] O
mais surpreendente é que Agostinho, sem perder de vista o0s
diferentes significados deste termo polissémico, consegue ver o Deus
pessoal e transcendente da tradicdo cristd como fonte de ordo, a
beleza presente em todas as coisas (2018, p. 722-733).

Ao desenvolver aideia de ordem no De Ordine, sera utilizado como um conceito
norteador para as suas posteriores obras, pois sera esse conceito, a ordem (Ordo),

de carater ontoldgico e ético ® simultaneamente. Fonte inspiradora herdada

33 Pacioni (2018) também descreve que, para Aristoteles, o Késmos é perfeito e bom. A ordem do
mundo é eterna. No que se refere ao estoicismo, a ideia de ordem é central. Divergindo, assim, do
pensamento aristotélico, que acreditava que apenas as esferas do firmamento eram animadas, os
estoicos sustentavam que o Késmos, como um todo, € um ser vivo e racional, conduzido e controlado
pela prinoia e animado pelo pnelima, que lhe € imanente.

34 Segundo Matheus Vahl (2018), pode-se afirmar que a visdo que Agostinho descreve em seus
manuscrito antimaniqueistas demonstra que o padecimento experimentado pelo ser humano é a
legitima penalizacéo de seu pecado, determinada em conformidade com a Ordem. Dessa forma, atribuir
a natureza humana, mais uma vez, a concordancia com ela constitui a raz&o Ultima de toda lei e dos
preceitos estabelecidos. Os seres humanos s6 alcancarao uma felicidade genuina quando a justica,
gue os orienta a Ordem, for a virtude fundamental de sua consciéncia moral.

35 Conforme exposto por Lima Vaz: "[...] articula, de um lado, numa pluralidade estruturalmente
ordenada, o multiplo de nossa experiéncia e da finitude dos seres que se manifesta a nossa inquisi¢cao
intelectual, e o refere a um Principio transcendente do qual essa ordenacdo ontolégica como
fundamento de sua racionalidade ou de sua prerrogativa de agir ético” (1999, p. 186).
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primeiramente do Neoplatonismo e do proprio Platdo, o que o ajudard a explicar a
prépria ontologia crista do “Verbo e da sua manifestacéo historica e da transcendéncia
absoluta do Deus Uno e Trino.” Segundo Lima Vaz (1999, p. 187). A efetivacéo
concreta da realizagdo dessa ordem se torna essencialmente vinculada a paz, sendo
esta uma consequéncia direta da harmonia perfeita, em todo os ambitos, conforme
enfatizado pelo préprio Bispo Hiponense.

Assim, a paz do corpo é a ordenada complexa de suas partes; a da
alma irracional, a ordenada calma de suas apeténcias. A paz da alma
racional é a ordenada harmonia entre o conhecimento e a a¢do, a paz
do corpo e da alma, a vida bem-ordenada e a satde do animal. A paz
entre 0 homem mortal e Deus é a obediéncia ordenada pela fé, sob a
lei eterna. A paz dos homens entre si, sua ordenada concérdia. A paz
da casa é ordenada concordia entre os que mandam e o0s que
obedecem nela; a paz da cidade, a ordenada concérdia entre
governantes e governados. A paz da cidade celeste é a ordenadissima
e concordissima unido para gozar de Deus e, a0 mesmo tempo, em
Deus. A paz de todas as coisas, a tranquilidade da ordem. A ordem é
a disposicdo que as coisas diferentes e as iguais determina o lugar
que lhes corresponde (Agostinho, 2013, p. 434).

Além dele enfatizar uma hierarquia da ordem da paz,

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 esta o
cuidado com os seus, porque a natureza e a sociedade humana lhe
déo 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
gue infiel. Dai nasce também a paz doméstica, quer dizer, a ordenada
concordia entre quem manda e 0os que em casa obedecem. Mandam
0s gue cuidam, como o0 homem a mulher, os pais aos filhos, os patrées
aos criados (Agostinho, 2013, p. 437).

Em Agostinho, a vivéncia em harmonia na cidade pode ser compreendida como
um pressuposto cristdo fundamental para a sustentacdo de uma doutrina ético-moral.
Essa realidade para o pensamento filosofico-teolégico do Bispo Hiponense
pressupde, como afirma Marcos Costa (2009), a existéncia de uma "ordem divina" no
mundo. A capacidade humana de reconhecer essa ordem divina e, por meio de uma
acao livre, optar por ela confere sentido a atuacdo da moralidade na sociedade. Essa
diligéncia inicia-se, primeiramente, na atuacao de cada pessoa,; isto €, para Agostinho,
a vida moral é compreendida como um desencadeamento imprescindivel de acbes
individuais. Vejamos o que ele nos diz na sua obra A Ordem:

Para conseguirmos alcancar isto, devemos aplicar todo o0 nosso
esforgo na préatica dos bons costumes; pois, de outra maneira, 0 N0SSO
Deus ndo nos podera ouvir, mas ouvira com condescendéncia aos que
vivem bem. Portanto, pecamos ndo que nos sejam dadas riquezas, ou
honras, ou coisas inconstantes e efémeras deste tipo que, por mais
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que durem, sdo passageiras, mas que nos sejam concedidas aquelas
coisas que nos fagam bons e felizes (Agostinho, 2008, p. 250).

Dessa forma, os individuos tornam-se responsaveis por seus atos, possuindo
a capacidade de distinguir segundo Costa, “as coisas a serem gozadas das coisas a
serem usadas” (2009, p. 30). A este principio de moralidade, o Bispo de Hipona
denomina de uti-frui. Sobre o conceito de uti-frui Raymond Cannin dira:

A distingdo uti-frui desempenha um papel central no livro 1 do doctr.
chr., na discusséo de Agostinho sobre a relacédo entre o amor a Deus
e 0 amor ao préximo. Ai, a magna quaestio é "se os seres humanos
deveriam frui uns dos outros ou uti uns aos outros, ou ambos" (1,20).
Uma definicdo dos termos ja tinha sido dada em 1,4: "fruir €, com
efeito, ser ligado pelo amor a uma coisa por ela mesma, enquanto usar
€ relacionar aquilo do qual se faz uso a posse do objeto que se ama,
se, entretanto, esse deve ser amado" ("frui est enim amore inhaere
alicui rei propter se ipsam. Uti autem, quod in usum venerit ad id quod
amas obtinendum referre, si tamen amandum est”). Imediatamente
antes de pér a grande questdo, Agostinho também explicou
claramente que se devia apenas fruir das realidades eternas e
imutaveis, e utilizar todo o resto "ut ad illarum [as eternas]
perfructionem pervenire possimus" (1,20). os Assim, no doctr. chr, os
termos uti e frui formam claramente um par (2018, p. 947).

Ao que complementa Marcos Costa:

"Fruir" ou gozar significa afeicoar-se a algo por si mesmo, ou seja, de
acordo com o tratado Sobre a doutrina cristd, "fruir € aderir a alguma
coisa por amor a ela prépria" (De doc. christ., |, 4). Por isso, em alguns
momentos, Agostinho identifica o termo "fruir" ou gozar com o préprio
amor, ja que ndo se pode fruir ou gozar senéo do préprio amor — Deus
(2009, p. 30).

O ser humano sabio é aquele que mergulha em Deus e deixa-se ser guiado em
sua fluicéo (frui), evitando assim o mau uso das coisas (uti) desmesuradamente, o que

s6 acarretara na corrupcao do seu livre-arbitrio:

O sébio, pois, abraca a Deus e frui dele que permanece para sempre,
nem fica na expectativa de que ele venha a ser nem teme que ele falte,
e a sua fruicdo se da pelo mesmo fato de que ele esta sempre
presente, porque ele é verdadeiramente. Imutavel e permanecendo
em si mesmo cuida, por assim dizer, dos bens do seu escravo, para
gue este faca bom uso deles e os conserve de maneira moderada
como um criado sabio e diligente (Agostinho, 2008, p. 202).

O uti-frui*® representa uma distin¢gdo na acdo ético-moral que Agostinho utiliza

para se afastar das praticas dos pagdos. Conforme demonstrado anteriormente, a

% Apesar do conceito de uti-frui encontrar-se em vérias obras de Agostinho, Lima Vaz nos direciona
para um estudo na obra De Doctrina Christiana. “E na obra De Doctrina Christiana, iniciada
provavelmente em 397, no inicio do episcopado, e terminada apenas trinta anos depois, cerca de 327,
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finalidade da moral agostiniana nao reside exclusivamente nos relacionamentos
terrenos, por si s6, mas sim no amor a Deus, entendido como uma lei sagrada e divina.
conforme nos apresenta Gilson:

Ha em Deus uma lei, que estd nele como ele mesmo, e a qual
encontra-se submisso tudo aquilo que nao é ele, é a lei eterna. Seu
contelido é a prescricdo da razéo divina, ou da vontade de Deus, que
ordena conservar a ordem natural e impede que esta seja perturbada.
Essa lei imutavel ilumina nossa consciéncia como a luz divina ilumina
nossa inteligéncia. O que os principios primeiros da consciéncia, vistos
nas idéias eternas, sdo para nossa razdo na ordem da ciéncia, 0s
principios primeiros da moral sdo para nossa consciéncia na ordem da
acédo (2010, p. 248).

Essa lei do amor existente em Deus, por conseguinte, resulta em uma praxis
de amor ao proximo, € o que nos enfatiza Bavel (2018, p. 112), ao relatar que
“‘Revelando-se a si mesmo como amor, Deus faz-nos um apelo, um pedido, e da o
mandamento de amar nosso préximo como Ele mesmo nos ama”, eis 0 mandamento
de confirmacéo desse amor, [...] Amaras ao Senhor teu Deus de todo o teu coracéo,
de toda a tua alma e de todo o teu espirito. [...] Amaras o teu proximo como a ti mesmo”
(Mt 22, 37; 39, p. 1744, 2003). E no tratado: Sobre os costumes da Igreja Catdlica e
0s costumes dos maniqueus, segundo Agostinho:

E impossivel que o que ame a Deus se ame a si mesmo. Assim, pois
amas a ti saudavelmente quando amas a Deus mais do que a ti
mesmo. E o que fazes contigo has de fazer igualmente com o préximo,
isto €, que também o ame com perfeito amor. Pois ndo amaras como
a ti mesmo se ndo te esforcares por leva-lo ao mesmo Bem ao qual tu
aspiras. Porque Ele é o Unico bem que nao se diminui para 0os que
juntamente contigo aspiram a possui-lo. E daqui se derivam os
deveres da sociedade humana [...] (De Mor. Eccl. Cath. Et mor., |, 48-
49, apud Costa, 2009, p. 35).

No pensamento de Santo Agostinho (2013), o conceito e a acao pratica do amor
configuram-se no cerne da existéncia. Essa configuracdo se manifesta em trés
realidades distintas, a saber: o objeto amado, 0 sujeito que ama e o0 proprio amor em
si. Deste modo, segundo o pensador Bornheim (1983, p. 141), em Agostinho “ha um
ser-amor que € transcendéncia, destituida, contudo, de qualquer autonomia, porque

0 amante e 0 amado constituem o amor em seu ser. “Em seu ser” quer dizer: em dois

que a doutrina do uso e da fluicdo (uti-frui) € exposta de maneira mais ampla (De Doctrina Christiana,
I, 3, 3-4, 4-22, 20-34, 38). O livro sobre o ensinamento (doctrina) cristd €, na verdade, um tratado de
exegese ou dos principios E regras a serem seguidos na interpretagdo das escrituras e oferece-nos a
primeira concepg¢do na literatura patristica, de uma cultura cristd, abrangendo todos os campos aos
quais se estendia a cultura da Antiguidade tardia (Vaz, 1999, p. 192-193).
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entes e, a0 mesmo tempo, em ser-amor”. E por meio do ordo amoris que o ser humano

€ conduzido a verdadeira justica. Este sera, portanto, o préximo tema a ser abordado.

3.3 Justicas: condicao de vivéncia ética do homem

E de conhecimento comum entre os estudiosos do Santo Doutor que a
compreensao de seu entendimento de justica esta influenciada, em grande parte, pela
figura de Paulo de Tarso. As cartas aos Romanos®’, em que o discipulo de Cristo
solicita a submissdo a autoridade divina, obedecendo a Deus, desempenham um
papel fundamental na formacé&o das ideias de Agostinho sobre a justica. Desta forma,
pode-se perceber que ha uma ligacéo direta entre a ordenagéo do amor e a justica.
Em correlagéo, quanto mais o homem ama a Deus, o Sumo Bem, mais moralmente
justo ele se torna. De acordo com Mattos:

A busca pelo Sumo Bem, segundo Santo Agostinho, é a diretriz para
uma vida reta, incitando o homem a procurar o caminho para a
redencdo do mal, caminho este revelado pela fé e que se da a
conhecer pela inteligéncia. Neste trajeto, os homens podem promover
a ascensao da justica humana, temporal e mutavel, acercando-se da
justica absoluta, eterna e imutavel (2016, p.110).

A proépria natureza redentora oferecida por Deus e difundida no cristianismo,
gue apresenta o Deus que busca a salvacdo da humanidade por meio da encarnacéo
do Verbo, ja demonstra que a primeira e verdadeira justica provém da acao divina.
Sendo assim, o conceito de justica em Agostinho desvincula-se, conforme as palavras
de Matheus Jeske (2018, p. 160), “[...] do imanente consenso racional que se forma
entre os individuos sob a guarda do Estado, para o ambito da transcendéncia onde a
guestdo nuclear esta na relacdo moral do individuo com o ser divino e criador da
realidade — Deus”. Mesmo a humanidade ndo sendo merecedora desse ato divino,
conforme explica Dodaro, Deus age em favor da justica e da redencdo da
humanidade:

Antes de seu pecado, Ad&o e Eva desfrutavam de uma condicdo a que
se referiria a teologia, mais tarde, como “justica original’. Nesse
estado, eles viviam na paz e na bem-aventuranca, porque sua total
obediéncia a vontade divina garantir-lhes-ia a “justica”, uma relagéo
justa com Deus (civ. 12,22). Como resultado de sua desobediéncia, o0
pecado original, Deus justamente os privou de seu estado e deixaram

37 Por isso que necessario submeter-se ndo somente por temor do castigo, mas também por dever
consciéncia. [...] Nao devais nada a ninguém, a ndo ser o amor matuo, pois quem ama o outro, cumprido
alei (Rm. 13,5, 8).
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de desfrutar de seu estado de paz e de bem-aventuranca (civ. 13,14).
Em consequéncia dessa perda da justica, experimentaram que todos
os seres humanos, depois deles e por causa deles, experimentaram,
a rebelidao da “carne” contra o “espirito” (Gl 5,17-22) e uma dupla
morte, a do corpo e a da alma [..] Porque, a “justica de Deus”
manifesta-se ndo na vontade de que o0s seres humanos sejam
justamente condenados ao castigo eterno, mas na vontade de que
sejam salvos, a justica divina revela-se como misericordiosa. Essa
misericordia resume-se na redenc¢do pelo sangue de Cristo, [...] (2018,
p. 593).

Em Agostinho, Cristo demonstra a humanidade que foi ele quem primeiro
obedeceu a ordenacao de Deus. Segundo Dodaro, “Para Agostinho, a justificagéo é
um processo ativo pelo qual Deus estabelece os seres humanos na justica, isto, €,
numa correta relagdo de obediéncia a Deus” (2018, p. 593). Dessa forma, Deus tem
autoridade para solicitar a obediéncia da humanidade a sua reta justica, visto que Ele
mesmo da o exemplo a humanidade, mesmo que os seres humanos ndo merecam
essa redencédo. No entanto, essa redencao é oferecida por meio da graca salvifica do
amor justo de Deus®®. Graca essa, segundo Mattos,

[...] é fundamentalmente necesséaria para que o homem restaure o
vinculo que o unia a Deus no estado edénico, anterior ao pecado, e
restabeleca seu equilibrio interior, possibiltando assim a sua
obediéncia ao mando da lei, por amor, seja ela eterna ou temporal
(2016, p. 111).

Mas Agostinho ndo abandona completamente a percepc¢ao classica de justica
em relacéo aos fildsofos gregos ou ao direito romano; em vez disso, ele incorpora a
ideia de “da a cada um o que Ihe compete3®”, ou seja, a ideia da justica classica, assim
como as nocgdes apresentadas pelo Novo Testamento e pelos Padres Latinos como
Cipriano, Lactancio, Ambrésio, entre outros, serd enriguecida de acordo com a
definicdo que Agostinho faz de Justica, conforme apontado pelo comentador Dodaro
(2018, p. 593), “um amor que serve somente a Deus e que, por isso, regula bem as
coisas submetidas aos homens”. Acrescenta-se Deus a essa nova equacao, pelo
menos no contexto da filosofia, haja vista que no ambito religioso hebraico tal
concepcao ja se encontrava estabelecida. Essa nova concepcao, garantira que:

[...] o amor ao préximo ndo se ponha em competicdo nhem com o amor
a si (cf. Mc 12,33) nem com o amor a Deus, porque o “verdadeiro
amor” consiste em “amar os outros seja porque S&o justos, seja porque
de podem tornar-se justos” (trin. 8,9). Assim, viver justamente (iust
vivere) significa amar seus proximos de um modo que 0s ajude a viver
de modo justo, tornando-os capazes de amar a si mesmo, a seus

38 Toda essa tematica é trabalhada e desenvolvida em (Trin. XIlI, 13-17).
39 Cf: A ordem (Ord. I, 19)
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préximos e a Deus de maneira prescrita pela lei divina e pelo exemplo
de Cristo (8,10) (Dodaro, 2018, p. 593).

Na concepcao do Bispo de Hipona, o Império Romano de qualquer forma iria
sucumbir, independente dos Visigodos, além da sua notada decadéncia moral, ele
acreditava que a cidade, ou a republica, era uma ...Jassociacdo baseada no
consenso do direito e na comunidade de interesses|...]” (2017, p. 119). A definicdo
apresentada por Agostinho, apés analisar a critica de Cicero, revela sua crenca de
gue nenhuma sociedade humana ao longo da histéria foi capaz de exercer
verdadeiramente a plenitude da justica, e, consequentemente, torna-la eterna em si
mesma. Corroborando essa intuicdo, Matheus Jeske afirma:

Enquanto o pensador romano colocava a justica como condi¢ao
essencial para que um determinado povo exista, Agostinho opera uma
dissociagdo entre povo e justica e, ao identificar a mesma com Deus,
igualmente dissocia a realidade social da realidade do valor. Logo, 0
Estado ndo contém em si seu valor moral, este depende da adeséo
gue seus cidad&os realizam a justica (2018, p. 158).

Além disso, o Santo filésofo, ao criticar o Império Romano, enfatiza que a

verdadeira republica é aquela que conhece a verdadeira justica, pois, a

Verdadeira justica existe apenas na Republica cujo fundador e
governador é Cristo, se nos agrada chama-la republica, porque nao
podemos negar que seja também coisa do povo. Se, porém, tal nome,
gue em outros lugares tem significado diferente, apartar-se muito de
nossa linguagem corrente, pelo menos na cidade de que se diz a
Escritura: Coisa gloriosas disseram-se de ti, cidade de Deus, encontra-
se a verdadeira justica (Agostinho, 2017, p. 121-122).

Agostinho tenta demonstrar a diferenca entre os cidadaos da cidade terrena e
os cidadéaos da cidade celeste. Sendo assim, considera que um homem justo é aquele
gue coloca Deus em primeiro lugar em seu coracdo, pois, para ele, segundo o
pensador Gilson (2010, p. 260), “[...] a justica € o0 amor que serve apenas ao objeto
amado e, por consequéncia, domina todo o resto; [...]". Ao fazer critica a Cipido e
Cicero, o Santo fildsofo demonstra que as a¢des ético-morais humanas, bem como
as leis, devem estar fundamentadas na justica divina, pois somente assim é possivel
alcancar verdadeiramente a vinculagdo com a verdadeira justica.

Em consequéncia, onde ndo ha verdadeira justica ndo pode existir
verdadeiro direito. Como se faz com direito se faz justamente, é
impossivel que faga com direito o que se faz injustamente. Com efeito,
ndo devem chamar-se direito as iniquas instituicdes dos homens, pois
eles mesmos dizem que o direito humano mana da fonte da justica e
é falsa a opinido de que quem quer erradamente sustentar seus
direitos que € util ao mais forte. Portanto, onde ndo existe verdadeira
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justica, ndo pode existir comunidade de homens fundada sobre
direitos reconhecidos e, portanto, tampouco povo, segundo a definicdo
de Cipiao ou de Cicero (2013, p. 444).

Como complementa Mattos,

[...] ascensédo da justica temporal a justica divina implica, em sentido
agostiniano, na intermediacao cristica. Cristo € o caminho, a verdade
e a vida (Jo, 14, 6) e somente pela Lei de Misericordia, pela Lei de
Amor manifestada nele e por ele, é que os homens se renovaréo,
podendo assim cumprir a lei por amor a justica, néo por temor. Tal € o
cerne sobre o qual gravita o conceito de justica cristd desenvolvido por
Santo Agostinho (2016, p. 110).

De acordo com o pensamento do Pastor de Hipona, o homem moralmente justo
€ aquele que, em primeiro lugar, dedica seu amor a Deus, e busca o conhecimento
de sua justica divina. Agostinho tem consciéncia de que sua proposta de justica nunca
sera plenamente realizada na civitas terrena, devido a imperfeicdo do ser humano.
Nessa mesma perspectiva Markus dira,

[...] devemos procura-la até os limites de nossas possibilidades,
sabendo que nossas tentativas mais conscientes e mais determinadas
serdo frustradas nas condicdes atuais da existéncia social [...] O fato
de se compartilhar de uma mesma humanidade impdem o dever de
um amor onicompreensivo, universal que inclua o proximo e 0s
inimigos (2018, p. 419).

Dai ter escrito Marcos Costa:

Da mesma forma que ao falar da justica como "justa associacdo de
homens concordes" Agostinho ndo esta falando de uma justica
gqualquer, mas da Vera Justitia, também ao relacionar a justica com a
concordia ele ndo esta falando de uma concérdia qualquer, mas da
Ordinata Concordia, ou seja, a paz temporal que garanta a justa
ordem, aquela que "subordina as coisas somente as dignas, as
corporais as espirituais, as inferiores as superiores, 0s temporais as
sempiternas” (Ep., 140) [...]. E partindo do principio de que a paz é o
melhor de todos os bens temporais, quando fundamentada na justica
e na ordem, Agostinho admite até a guerra como instrumento da
Civitas (do Estado), de realizacdo da paz, ou ser a paz o verdadeiro
fim da guerra, [...] (2009, p. 107).

Suas atitudes ético-morais se concretizam na praxis da Civitas, na
manifestacdo concreta do amor ao proximo, e essa acdo € uma consequéncia da
graca de Deus, que se realiza na vida da humanidade, ndo sendo uma ac¢éo isolada
em si mesma, como acreditavam os romanos. Segundo Matheus Jeske (2018, p. 163),
“‘Em Agostinho encontramos uma aproximagao entre a pratica religiosa e a pratica
politica a se realizar no ambito existencial das tomadas de decisdes e da postura do

=0

individuo na Civitas enquanto cidadao”. O problema enfrentado pela Civitas romana
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residia no enaltecimento de suas praticas virtuosas, cujo objeto de amor era a prépria

pétria, elevando os bens mutaveis acima dos bens imutaveis.

3.3.1 A ética na politica agostiniana

E inegavel que o pensamento ético-politico do filésofo de Tagaste ¢é
impregnado de uma visdo filosofico-religiosa de mundo“’, embora seja possivel
separa-los. Nesse sentido, percebe-se que, em relacdo a politica, Agostinho
apresenta inicialmente uma concepcao negativa sobre sua missdo. De acordo com
ele, em um mundo sem pecado e com homens justos, o Estado seria desnecessario
e a propriedade néo teria um carater natural, mas sim positivo. Além disso, Agostinho
(2013) afirma que a escravidao ndo é um direito natural, mas sim uma consequéncia
do pecado original, que afetou tanto a natureza humana quanto a sociedade.

Desse modo, é possivel notar que a reflexdo politica do filosofo de Tagaste
parte de um pressuposto filosofico-teoldgico, no qual a queda original e a natureza
pecaminosa do homem séo concebidas como a raiz dos males sociais e politicos**.
Essa concepcéo leva o filésofo a uma posicao critica em relagédo a politica e a Civitas
(Estado), que sao vistos como instituicdes que tém como objetivo corrigir os vicios da
natureza humana, mas que muitas vezes acabam por reproduzi-los ou mesmo agrava-
los. E pertinente ressaltar como nos diz Gilmar Henrique (2008, p. 93), que: “Santo

Agostinho insiste na impossibilidade de o Estado chegar a uma auténtica justica se

40 Segundo o comentarista Richard J. Dougherty (2018), existe uma tensdo contundente no
pensamento e nos ensinamentos de Santo Agostinho sobre a ideia de politica, especialmente no que
tange as “duas cidades”, ou seja, a cidade de Deus e a cidade dos homens. Isso ndo é apenas uma
coincidéncia superficial, pois tais ensinamentos estéo intimamente interligados aos seus pensamentos
filosofico-teolégicos. Os cidaddos de cada Civitas sdo essencialmente caracterizados pela inclinagéo
de seus desejos e vontades, sejam aquelas que os direcionam a Deus ou a si mesmos. A distin¢cao
mais significativa dessa diferenciacdo de cidadania em relagédo aos autores classicos é, justamente, a
totalidade da cidadania na perspectiva agostiniana, em oposicdo a antiga visdo que associa
intimamente o cidadao a uma ordem politica especifica.

41 Segundo Matheus Jeske (2018), é necessario compreender que o Santo Doutor entende o principio
do Estado por meio das lentes do pecado original, ou seja, da existéncia do mal intrinseco a natureza
humana e, consequentemente, a todas as suas realiza¢des. O préprio comentador, ao citar Agostinho
em sua analise dos codigos de conduta dos romanos, descreve: “Que homem sensato compara esta
republica, j& ndo digo ao Império Romano, mas a um palécio de luxudrias” (Agostinho, De Civitate Dei
XIl, 20). Isso nos leva a compreender que, considerando a politica como um construto das relacbes
humanas em comunidade, ela esta exposta a vulnerabilidade humana apds a “queda”. No entanto, isso
nao significa que a politica seja, em si, um “mal”; porém, dado que sua génese & um construto humano,
essa realizacdo apresenta uma limitacdo em seu objetivo, que € orientar 0s seres a viver a verdadeira
justica em sua historicidade.
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néo se reger pelos principios morais do cristianismo. De modo que para ele ha uma
primazia da Igreja sobre o Estado”.

Sabe-se que Agostinho nunca escreveu um livro, ou tratado filoséfico-teoldgico
de forma sistemética a respeito de uma filosofia politica. “Diferentemente de Hobbes,
ele ndo elaborou uma teoria filoséfica da politica” (Weithman, 2016, p. 283). E muito
menos uma ética politica®?. Entretanto é inegavel que sua biografia, quanto sua vasta
obra, seja no campo da filosofia ou da teologia influenciaram de forma contundente a
construcdo social, tanto do seu tempo, como para além dele. Weithman (2016, p. 284)
enfatiza essa ideia dizendo: “A sua importancia para a teoria politica medieval
dificimente pode ser exagerada. No século XX, pensadores sociais criativos téo
diferentes como Reinhold Niebuhr, Alasdair Maclntyre e John Milbank voltaram a ela
com proveito.”. Boehner e Gilson corroboram sobre este fato, relatando que:

[...] O pensar agostiniano evolui em contacto imediato com a vida. Seu
objetivo n&o é ensinar a pensar, e sim, a viver, a viver pensando. E a
este contacto direto com a vida real que a ideologia agostiniana deve
0 seu valor imperecivel e a sua influéncia fecunda e constante sobre
0 pensamento ocidental, veja até os nossos dias. [...] Por qguase um
milénio exerceu dominio incontestavel no campo do pensamento. Sua
doutrina, perenemente viva, jamais cessou de revicar a reflexdo
filoséfica (1970, p. 203).

Além disso Costa nos diz:

Se lermos o conjunto dos escritos politicos de Santo Agostinho,
especialmente o Tratado Sobre a Cidade de Deus e algumas Cartas
Epistolares, ndo resta davidas que, para Agostinho a Civitas [Estado]
tem uma funcdo ético-moral teoldgico-sobrenatural, enquanto
instrumento que garante as condi¢cdes para que 0os homens, em
sociedade, possam viver de forma reta com vista a Vida Eterna (2012,
p. 116).

Vale ressaltar que a concepcdo agostiniana da politica ndo € estatica nem
imutavel, uma vez que ela esta intrinsecamente ligada a acéo livre do ser humano.
Portanto, estd aberta a mudancas e reformulagcdes que possam contribuir para a
realizacdo do bem comum e para a superacdo dos males sociais. De acordo com
Marcos Costa (2009), tal perspectiva se alinha ao seu pensamento ético-politico
eudaimonista, na medida em que promover o bem comum corresponde a fomentar a

concordia, a paz e, até mesmo, a felicidade temporal do ser. Além disso, € importante

42 Ramos dira que: “Constatam, de fato, os autores a respeito desta ética politica: que € incompleta;
gue Agostinho move-se num plano metapolitico; que as interpretacfes que dela se fazem sao muitas
vezes antitéticas. Mas n&o se Ihe negam a validade e a forga dos principios” (2012, p. 17).
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destacar que existe uma distingdo conceitual entre a polis grega e a cidade de Deus,
como nos mostra o comentarista Richard J. Dougherty ao afirmar, que:

Enquanto a polis (para Aristételes, p.ex.) é a melhor forma de
comunidade humana, mesmo que nunca tenha existido em sua forma
ideal e, sim, representada numa variedade de formas, para Agostinho,
a forma mais acabada de comunidade humana realiza-se na cidade
de Deus e a polis pode ser desde ja cidade de Deus (ep. 91,1; 95; en.
Ps. 61,6). A comunidade dos santos € o modelo a ser seguido e, por
isso, a questdo acerca do melhor regime politico, talvez a mais
significativa questao politica para os gregos, torna-se relativamente
pouco importante no esquema agostiniano (civ. 2,21; Cf. 5,26 sobre
Teodosio) (2018, p. 229).

Sua visdo negativa da politica permanece como elemento central de sua
reflexdo ético-politica. Visto que, no pensamento de Agostinho, a ideia ético-moral se
apresenta como uma construcao utopica, fundindo-se com o ideal da fé cristd que
encontrara sua plena realizacdo na cidade celestial. Isso nos convida a refletir sobre
as possibilidades e limitagcdes da atuacao politica individual, que, mesmo buscando
uma vivéncia ética para promover o bem-estar social, s6 sera plenamente realizada
no mundo transcendental.

As desigualdades vividas nas formas de sociedades politicas séo
contradi¢cdes inerentes ao mundo, e em nada perturbam a igualdade
em Cristo, sdo antes sinais, prenuncios de que a igualdade e liberdade
do homem sO acontecem numa realidade extramundana no
transcendental (Costa, 2013, p. 82).

A propria condicdo do Hiponense como cidaddo romano e converso ao
cristianismo além de ter se tornado religioso e mais ainda um Bispo da Igreja, ja
acarreta uma acao politica na sociedade de sua época, ainda que sua atuacéo

“politica™? se limite prioritariamente as diretrizes eclesiasticas**. Na primeira parte do

43 Compreendendo a palavra politica como acéo efetiva de poder.

44 O comentador Dodaro (2018, p. 516). nos dira: “Entre as instancias que implicavam diretamente o
bispo com a administracdo imperial nos séculos IV e V, figurava o tribunal episcopal. Em 318, o
imperador Constantino promulgou uma constituicdo que conferia um estatuto de legalidade ao tribunal
episcopal (audientia epsicopalis, episcopale iudicium)”. No decorrer de seu comentario, Dodato
evidencia que ndo h& consenso entre os especialistas quanto a interpretacédo precisa dessa medida e,
consequentemente, sobre o regulamento subsequente de Constantino a respeito dessa questdo. Com
isso, ele demonstrara que, ao analisar integralmente os escritos das referidas constituicdes imperiais,
fica claro que ambas as partes de um processo podem ser transferidas, ou seja, uma causa civil de um
determinado magistrado pode ser transferida para o bispo, independentemente do estagio do processo
judicial. Dessa forma, até mesmo cidadaos nédo cristdos parecem ter permissado para solicitar que suas
peticdes sejam ouvidas mais pelos bispos do que pelos magistrados seculares. Em contraposicdo a
essa perspectiva, Vismara sustenta que a decisdo de Constantino efetivamente instituiu uma jurisdicao
civil paralela e alternativa & dos magistrados imperiais, € que essa jurisdicdo civil permaneceu
preservada durante todo o episcopado de Agostinho. Seu entendimento fundamenta-se no tribunal
episcopal e ndo na legislagédo constantiniana.
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tratado de Civitate Dei, Agostinho (2023) ira escrever um capitulo elogiando e
reconhecendo o Imperador Romano Teoddsio, o Grande, como modelo de governador
cristdo, isso mostra claramente um movimento de habilidade politica.

Ele era um pensador de seu tempo preocupado com as diretrizes que as leis
poderiam tomar, é perfeitamente possivel afirmar que o Santo doutor estava atento as
questbes legais que permeavam a sua época, tendo em vista, ainda que
primeiramente os interesses dos cristdos. Nesse sentido, é possivel perceber que a
sua postura politica era de apoio incondicional & causa romana, nao o local em si, mas
0s representantes oficiais detentores do poder politico do Estado, principalmente em
relacdo a defesa contra os barbaros. Para assegurar e salvaguardar os direitos dos
cristdos e isso sO poderia ser assegurado em um Estado com o minimo de leis. Como
afirma Brown:

Como bispo, ele voltava os olhos para Ravena, onde os imperadores
catolicos faziam as leis que protegiam sua igreja e ndo para Roma.
Assim, enquanto a Gra-Bretanha tornava-se independente Galia caia
nas maos dos ocupadores, Agostinho e seus colegas mantiveram-se
fiéis ao imperador existente: Honorio. [...] uma lei que reafirmava toda
a legislacdo anterior de repressdo dos nado-catblicos emergiu da
chancelaria de Ravena quase exatamente da mesma ocasido em que
0s godos entraram em Roma (2005, p. 360-361).

Corroborando com essa linha de pensamento, temos o0 comentario de Richard
J. Dougherty:

Agostinho considera primeiramente 0s seres humanos como
concidaddos membros da comunidade dos peregrinos da cidade de
Deus, e ndo como concidaddos de uma ordem politica particular. Por
conseguinte, Agostinho deprecia a concepc¢do antiga de cidade, em
certa medida em razdo do poder global que esta reivindica sobre a
vida dos cidadaos. E, no entanto, apesar do novo acento posto por
Agostinho na universalidade da comunidade, seu ensinamento ndo o
impede de reconhecer que os homens podem manifestar mais energia
e atencao por aqueles que lhes sé@o préximos do que por agqueles que
Ihes sdo mais distantes (civ. 19,14; doctr. chr. 1,29; cf. G1 6,10) (2018,
p. 229).

Essa preocupacdo com as questdes legais pode ser entendida como uma
consequéncia da posicao social e intelectual que Agostinho ocupava. Como figura
publica e intelectual de renome, ele certamente estava ciente das implicacdes politicas
que seu posicionamento poderia ter. E inegavel que ele tinha uma visdo ampla do seu
papel social e politico. E 0 quanto isso muitas vezes o angustiaria. Nao sao poucas as
vezes em que o Doutor da Igreja € acusado de ser um pensador desencantado com

o mundo fisico, ou seja, 0 mundo material. Entretanto, na visdo de Ramos (2012, p.
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17), “Agostinho tem em vista sempre a condicdo do homem concreto [...]". Isso explica
0 seu interesse pelas atitudes ético-morais do povo e as formas de governo presente
na sociedade em que vivia. Nesse sentido, Gilmar Henrique corrobora com esse
pensamento ao descrever:

[...] em Santo Agostinho constatamos cuidados com as necessidades
objetivas do povo ao lado de preocupacdes espirituais. Parece que
Santo Agostinho ndo condena totalmente a cidade terrena, o que ele
condena suas sociedades que colocando o0 seu objetivo a fins
puramente mudando os considerados como absolutos e finais, se
tornam encarnagdes de Satanas (2008, p. 93).

Torna-se importante ressaltar que ao mencionar as duas cidades: a cidade de
Deus e a cidade terrena, o filésofo de Tagaste ndo esta simplesmente dividindo as
pessoas em dois grupos distintos de forma dualista, tais como os que pertencem a
Igreja e os que estdo fora dela. O pensamento do fildsofo se refere a uma dinédmica
interna presente em cada individuo: a escolha entre a vida terrena, focada nos
prazeres mundanos, e a vida espiritual, voltada para Deus. Destaca:

Uns e outros sao recolhidos na rede evangélica e no mundo, como no
mar, presos nas malhas, nadam entremisturados até chegarem a
praia, em que 0s maus serdao separados dos bons. Deus habitara nos
bons como em seu templo e sera tudo em todos (Agostinho, 2013, p.
398-399).

Em sua analise critica da definicdo de povo utilizada por Cipido, baseada no
conceito de Cicero, Agostinho rejeita a nocdo de que a republica romana seja
verdadeiramente "coisa do povo". Ele argumenta que tal republica nunca existiu, e
propde sua propria definicdo do conceito de povo da seguinte maneira: “O povo é o
conjunto de seres racionais associados pela concorde comunidade de objetos
amados” (Agostinho, 2013, p. 452). Dessa forma, Agostinho evidencia que a
verdadeira definicdo de povo reside naquilo que determina suas prioridades. Ao relatar
exemplos de diversos povos ao longo deste capitulo de sua obra A Cidade de Deus,
ele demonstra que, desde o0s gregos, existem povos vinculados a conceitos
puramente terrenos, 0s quais se mostram incapazes de exercer a verdadeira justica
e, por conseguinte, de estabelecer uma politica genuinamente ética. Esses povos
desconhecem o autor da verdadeira justica, uma vez que somente é possivel se
reconhecer verdadeiramente como povo virtuoso, detentor da verdadeira justica,
aqueles que depositam seu amor em Deus.

Com isso, Agostinho transforma radicalmente, a perspectiva ético-
politica da Civitas em relacdo a filosofia politica classica greco-
romana, de quem é herdeiro, na qual se depositava a felicidade ultima
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do homem na Pdlis, enquanto instrumento estreitamente humano. Em
Agostinho, a finalidade ultima do homem, e consequentemente das
Civitas, adquire uma dimensédo teoldgico-sobrenatural, a qual se
encontra em Deus. A Civitas terrena deixa de ser o fim dltimo do
homem e passa a ser um meio, um instrumento ético-politico que
conduza a homens os homens a Deus (Costa, 2009, p. 56).

Segundo o filésofo Hiponense, a felicidade serd uma busca constante da
humanidade ao longo de toda a sua existéncia. No contexto ético-politico, essa
felicidade se concretiza por meio da paz. Ramos (2012, p. 21) dira, “De fato, o ideal
politico de Agostinho seria ndo o de grandes impérios, tutores de paz, mas o da
“convivéncia pacifica e feliz” de muitos pequenos Estados, sobre a face da terra”. O
Santo filésofo reconhece que tanto a cidade terrena quanto a cidade celeste almejam
a paz como resultado de uma convivéncia harmoniosa em sociedade.

E, posto o Divino Mestre ensinar dois preceitos principais, a saber, o
amor a Deus e 0 amor ao proximo, nos quais o homem descobre trés
seres como objeto de seu amor, isto €, Deus, ele mesmo e 0 proximo,
e nao pecar, amando-se a si mesmo, quem ama a Deus, €é légico leve
cada qual a amar a Deus o proximo a quem o0 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 tera paz com
todos em tudo que dele dependa, essa paz dos homens que € a
ordenada concérdia (Agostinho, 2013, p. 437).

Contudo, de acordo com a sua perspectiva, existe uma diferenca significativa
entre ambas, conforme destacado por Burt,

A diferenca entre as os cidaddos da cidade terrestre e aqueles da
cidade celeste ndo esta no fato de que um dos grupos busca a paz e
0 outro ndo. A diferenca repousa ha qualidade da paz buscada por
cada grupo e no uso que fazem da paz deste mundo. Enquanto
cidadaos deste mundo ndo desejam se nao obter uma paz temporal,
gque podem conseguir com bens e comodidades terrestres, 0s
cidadaos da cidade celeste olham para além desses bens, para o céu
gue lhes é prometido, e utilizam os bens temporais e materiais desta
vida como peregrinos, aproveitando das vantagens do territério por
onde passam (2018, p. 753).

O préprio Agostinho dando o exemplo da causa do crime de Caim fala a
respeito da paz terrena:

Tipico da cidade terrena é render culto a Deus e aos deuses para com
seu auxilio conseguir vitorias e assim gozar da paz terrena, nao por
amor ao bem, mas por ansia de dominio. Os bons usam do mundo
para gozarem de Deus; 0s maus, ao contrario, querem usar de Deus
para gozarem do mundo. Falo de quem pelo menos cré que Deus
existe e cuida das coisas humanas, pois outros ha muito piores, que
nem nisso creem (2013, p. 193).
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Fica claro que ndo se pode dissociar, no pensamento de Agostinho, a politica
da ética, assim como é impossivel separar a ética agostiniana dos conceitos teologico-
metafisicos; ambos estdo intrinsecamente entrelacados em sua estrutura conceitual
filoséfica-teoldgica®®. O amor é a forgca motriz que impulsiona a realizacédo das agées
ético-morais na sociedade, enquanto a ordem social € um prolongamento direto da
reta ordem do amor. Segundo Madi,

[...] 0 Santo estabelece uma intima associacdo entre o agir do povo
cristdo, a ética e a politica. Segundo o filésofo, a fé e a razdo se
combinam com o amor. Com efeito, a doutrina cristd do amor
elaborada por Agostinho, sob a influéncia paulina, traz a novidade da
revelagdo do proximo. O problema do outro se manifesta na acdo do
homem no mundo, no acontecer histdrico da vida social. Assim, a
reflexdo do hiponense aponta para a importancia dos lacos sociais
fundados no amor para viver de maneira justa — conforme a lei divina
(2015, p. 70).

Nesse sentido, o verdadeiro lider politico, ao administrar a Civitas, além de ser
aquele responsavel pela garantia da paz*®, sera guiado poér meio da graca no amor de
Deus. De acordo com Agostinho, somente aquele que tem seu coracéo direcionado
para a sabedoria do amor de Deus e que segue os preceitos da Cidade Celeste é
capaz de alcancar tal orientacdo e conduzir seu povo a verdadeira paz, que tem sua

plenitude na Jerusalém Celeste.

4SA compreensdo apresentada por Matheus Jeske (2018) corrobora essa perspectiva, ao demonstrar
gue o Bispo de Hipona ndo defende um regime governamental absolutista. O autor argumenta que a
verdadeira paz social s6 pode ser alcan¢cada quando tanto o governo quanto os cidad&dos se orientam
moralmente pelos valores da vera pietas. O conceito de politica de Agostinho ndo se configura como
uma analise técnica sobre o Estado, tampouco sobre a cidadania e sua prética. O fildsofo hiponense
realiza, na verdade, uma avaliacdo cujo ponto de partida € o contexto do Estado em que ele esta
inserido. Essa realidade serve como critério para a compreensdo da constituicdo das sociedades
humanas de forma geral. Tal abordagem é concretizada a partir de uma moral fundamentada
religiosamente, que orienta sua compreensao das rela¢des internas da alma humana, das interacdes
sociais entre os individuos e da posi¢ao e natureza do Estado politico nessas interacdes.

46 A respeito da paz, Agostinho dira: “Podemos, por conseguinte, dizer da paz o que dissemos da vida
eterna, a saber, que é o fim de nossos bens, visto como certo salmo, falando da cidade objeto deste
laborioso trabalho, assim se expressa: Louva o Senhor, Jerusalém, louva, Sido, teu Deus. Porque Ele,
gue as portas te reforcou com fortes barras e te abencoou os filhos e moradores, estabeleceu a paz
em tuas fronteiras. Quando os ferrolhos de suas portas estiverem refor¢cados, ninguém entrard nela,
ninguém saird dela. Por essas fronteiras de que fala o salmo devemos entender aqui a paz que
gueremos provar ser a final. O nome mistico de tal cidade, quer dizer, Jerusalém, significa "visdo da
paz" [...] (Agostinho, 2013, p. 430).
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4 FELICIDADE: FINALIDADE DE UMA VIVENCIA ETICA AGOSTINIANA
NA SUA OBRA DE CIVITATE DEI

Por qual razdo buscamos a felicidade? De onde se origina esse desejo? Por
que a felicidade transcende os bens materiais? Pode-se alcancar a felicidade
objetivamente, ou € um anseio utdpico inatingivel? Se chegarmos a concluséo de que
a felicidade é subjetiva, isso implica que a felicidade é relativa? Agostinho procurou
abordar essas e outras questdes ao longo de sua vida, por meio de sua extensa obra
filoséfico-teoldgica deixada para nés. Tentaremos responder a essas indagacdes
neste capitulo, destacando que nossa andlise se concentra principalmente na
segunda parte da obra Civitate Dei, visto que o nosso enfoque da analise do tema
felicidade, consiste em que tange a perspectiva dessa realidade ja se fazer presente
no individuo, uma vez que a alma humana vem de Deus, o0 Sumo Bem, a verdade por
exceléncia, autor da verdadeira felicidade.

Dessa maneira, o supremo e verdadeiro Deus com 0 seu Verbo e 0
Espirito Santo, que sdo um s6 Deus em trés pessoas, Deus uno,
onipotente, criador e feitor de toda alma e de todo corpo. Pela
participacdo na sua felicidade, séo felizes todos os que sao felizes pela
verdade e ndo pelas ilusdes (Agostinho, 2023, p. 321).

Isso nédo significa que deixaremos de abordar o tema da felicidade em outras
de suas obras, pois consideramos essa abordagem fundamental para a compreensao
da tematica proposta. Desde ja, € importante destacar que Agostinho concebe a
felicidade como um estado de existéncia cuja finalidade repousa na transcendéncia
do Sumo Bem. No entanto, o advento da felicidade inicia-se primariamente com a
transcendéncia existencial do ser, presente na imanéncia terrena, avancando em
direcdo a efetivacdo por meio de uma acédo ético-moral na sociedade (Civita). Este
entendimento ressalta a necessidade de uma peregrinacédo através de um exercicio
moralmente ético e de fraternidade social, visando alcancar progressivamente a

verdadeira felicidade.
4.1 Felicidade na Civitas: os pressupostos antropolégicos e éticos em Agostino
Agostinho apresentara ao longo de sua vasta obra a representagdo de um Deus

Criador pessoal e universal. Este Deus atuou sempre de maneira consciente e direta

na humanidade, n&o apenas criando-a de forma livre e personificada na figura de Adao
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e Eva, mas também providenciando sua redenc¢éo por Si mesmo, na figura salvifica
de Cristo. Dessa forma, O Santo Doutor evidencia que a figura de um Deus
transcendente é também um Deus imanente, ou seja, um Deus relacional, um Ser que
interage diretamente com a humanidade. Nessa concepc¢ao ontoldgica entre o ser e
seu relacionamento com um Deus cujos atributos o isentam de qualquer ligagéo direta
ou indireta com a existéncia do mal, seja ele transcendente ou imanente, o Bispo
Hiponense, desde sua juventude, busca respostas sobre a origem do mal.

Essa tematica ontologica, intrinseca a existéncia do ser, torna-se a mola
propulsora para a orientagéo de Agostinho em direcdo ao Cristianismo. Antes mesmo
de sua conversao e tornar-se o renomado Bispo de Hipona, nos estudos de retérica®’,
Agostinho teve contato com a obra de Cicero, autor que explorava a tematica da
Sabedoria imortal. Essa Sabedoria # representava o desejo ardente da busca
incessante do Hiponense, pois é a Sabedoria por exceléncia que constitui a verdadeira
aspiracéo de um filésofo:

Era entre estes companheiros que eu, ainda de tenra idade, estudava
eloquéncia, na qual desejava salientar-me, com a intencéo condenavel
e va de saborear os prazeres da vaidade humana. Seguindo o
programa do curso, cheguei ao livro de Cicero, cuja linguagem, mais
do que o coracdo, quase todos louvam. Esse livro contém uma
exortacdo ao estudo da filosofia. Chama-se Horténcio. Ele mudou o
alvo das minhas afei¢cdes Ihe encaminhou para Vés (Agostinho, 1984,
p. 43-44).

O impacto que a obra de Cicero*® teve na vida de Agostinho foi significativo,
uma vez que foi por meio desse contato que ele abandonou suas aspiracdes politicas,
direcionando-se definitivamente para os estudos filoséficos. Segundo Marcos Costa,

(2002, p. 23) Agostinho, “[...] procura encontrar a felicidade na mediacao das verdades

eternas”, abandonado assim por definitivo as suas pretensdes politicas na Civita.

47 Segundo Marcos Costa: “Em 373, com 19 anos de idade, Agostinho encontrava-se em Cartago,
fazendo os “estudos universitarios” [...]" (2002, p. 22).

48 A respeito desse tema da Sabedoria no periodo de Agostinho o comentador Peter Brown nos
demonstrara: “Ja se iam séculos que a idéia da filosofia era cercada por uma aura religiosa. Ela
implicava muito mais do que uma disciplina intelectual. Era um amor a “Sabedoria”. A “Sabedoria”
consolava e purificava seus a devotos; em troca, exigia abnegacdo e ajustes morais. O sabio
reconhecia quem era, onde se situava no universo, € de que modo sua parcela divina, sua alma
racional, poderia transcender a luxdria do corpo e as ambicdes ilusérias da vida cotidiana; [...]” (2005,
p. 49).

4% podemos nos perguntar por que a obra de Cicero, um pag&o romano, suscitou o desejo em Agostinho
de conhecer as Escrituras Biblicas? Segundo Marcos Costa: “[...] Agostinho viveu num século de
grande efervescéncia do Cristianismo. O qual se apresentava sob a forma de “Sabedoria Verdadeira”
ou como uma filosofia.” (2002, p. 30).
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Apesar de este ter sido o primeiro passo importante que o filosofo deu em
direcdo a religido de sua mae, Mbnica, logo se decepcionou com as “incoeréncias”
encontradas nos textos biblicos. Isso ocorreu porque, nhaquele momento, Agostinho
ndo buscava uma mensagem espiritual fundamentada na fé. Seu foco era a
necessidade de respostas cujo teor fundamentasse na ciéncia e racionalidade,
ajudando-o a responder, conforme assinala Marcos Costa (2002, p. 33) “[...] os
grandes problemas do cosmo e do homem, especialmente para o problema do mal,
ou uma resposta ao problema vital de sua vida: a sua péssima conduta moral”. Sendo
assim, afastou-se temporariamente do caminho Cristdo. Foi entdo que aderiu aos
maniqueus®°.

Essa abertura e adesao as doutrinas maniqueistas pelo filho de Santa Monica
se deram, na perspectiva segundo Marcos Costa (2002), através de trés pontos
fundamentais. Posteriormente a sua conversdo a Igreja, Agostinho combateria em
varias de suas obras ndo apenas esses pontos especificos, mas toda a doutrina
manigueista em si. Sdo eles: a rejeicéo a explicacdo criacionista da Biblia®, a conduta
moral dos Patriarcas® e uma contradigdo entre o Antigo e o Novo Testamento®3.
Alguns autores atribuem outros motivos para a adesdo de Agostinho a doutrina
Maniqueista; entretanto, acreditamos que esses pontos sdo suficientes para
compreender, ainda que de forma minima, a adesao temporaria de o Santo Doutor ao
Maniqueismo.

Ao aderir a doutrina de Mani>* (216-277), o Bispo Hiponense, naquele

momento, acabou por fazer uma espécie de juncéo de dois elementos fundamentais,

50 De acordo com Brown (2005), o filho de Santa Monica foi participante "ouvinte" dos manigueus por
aproximadamente nove anos. Este era um grupo religioso-filoséfico secreto e extremista, com uma
reputacdo duvidosa. Viviam na ilegalidade e, posteriormente, foram perseguidos. Quando viajavam
para fora de suas cidades, s6 se hospedavam em casas de membros do grupo. Tratava-se de uma
espécie de células disseminadas por todo o Império Romano. No "mundo" pagao, eram vistos com
horror, enquanto os cristdos ortodoxos os enxergavam com certo medo e aversdo. Desejavam se
infiltrar na Igreja crista para incutir seus ensinamentos teoldgicos-filosoficos.

51 Algumas obras que Agostinho ird combater a perspectiva Maniqueista dessa tematica: De ordine
(386), Sobre 0 Génesis Contra os Maniqueus (388), Sobre o Génesis ao Pé da Letra, Livro Imperfeito
(393), Sobre o Génesis ao Pé da Letra (401).

52 Principalmente a pratica da poligamia, como assinala Marcos Costa (2002, p. 37): “[...] Ihes parecia
destituida de racionalidade cientifica, com aparentes contradicbes ético-morais, ou seja, a falta de
explicagao para o problema do mal”.

53 “Para os maniqueus, as duas Escrituras tinham autores diversos: enquanto o Novo Testamento tinha
por autor o Senhor Deus e Pai Nosso Senhor Jesus Cristo, o Antigo Testamento era obra de Satanas,
o principe as trevas [...]" (Idem., p. 38).

54 A respeito da vida pessoal de Mani, fundador do Maniqueismo, o comentarista Kevin Coyle (2018)
aponta que ha pouquissima informagéo disponivel ou quase nada a seu respeito. Os escritos existentes
sdo, em sua maioria, oriundos de opositores, 0 que leva a suposi¢éo de que se tratam, em grande
parte, de relatos possivelmente inventados. Contudo, no que se refere aos Maniqueus, ha uma
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no qual resolveria a suposta contradicdo que ele havia encontrado até entdo no

Cristianismo, em sua busca constante por aquilo que acreditava ser sua verdadeira

adesdo a Verdade. E o que nos demonstra Marcos Costa:
Primeiro, o apreco a sabedoria, despertado pelo referido livro de
Cicero, pois a sabedoria era vista nessa seita como uma verdade que
se impde a inteligéncia como uma certeza superior a fé, podendo o
homem chegar a tal verdade por seus proprios esforcos. Em segundo
lugar, essa seita trazia, em seu bojo, o nome de Cristo, apresentando-
se como uma religido cristd, ou melhor, como o verdadeiro
cristianismo, ou seja, 0 maniqueismo reunia os dois elementos que ele
procurava encontrar em um Unico lugar (2022, p. 205).

Acreditando, com isso, que agora se encontrava no verdadeiro Cristianismo,
pois conseguiria unir a ciéncia com a religido, o filosofo Hiponense obtém aquilo que
pensara ser a verdadeira resposta para a origem ontologica da existéncia do mal, visto
gue esse era um dos principais temas que mais angustiavam sua alma. As questdes
levantadas a esse respeito, como se Deus é bom — sendo Ele a fonte e o criador de
toda a existéncia, logo, tudo deve ser bom —, conflituavam com a realidade factual,
visto que o mal existe, e essa existéncia ndo pode ser negada. Diante disso, como
pode um Deus extremamente bom ter criado o mal? Ou entdo, se esse mal foi criado
a revelia de Deus, Ele ndo é todo-poderoso, e, sendo assim, nao € o criador de tudo
gue existe. Isso representa uma contradi¢cdo tremenda para o Cristianismo, que atesta
gue tudo foi criado por Deus. E quanto ao homem, como pode ser a imagem e
semelhanca de um Deus Bom e Perfeito e ainda assim ter atitudes mas? A
humanidade traz consigo em sua historia diversos atos de violéncia, gerando cada
vez mais maldade uns para com o0s outros. A resposta que 0s maniqueus dariam para
a origem da existéncia, tanto transcendente quanto imanente, a respeito do mal, sera
através de um sistema ontolégico-cosmologico-materialista. Segundo Marcos Costa:

[...] o maniqueismo criou um sistema ontolégico-cosmoldgico-
materialista, alicer¢ado no dualismo ontoldgico, no qual aparecem dois
principios ontolégicos originantes: a luz - o Bem - e as Trevas ou a
Matéria - o Mal -, ambos de natureza corpéreas, incriadas ou
coeternas, com iguais poderes de criagdo, ou melhor, de emanacdes.
Da mistura e luta entre os dois reinos surgiram os diversos seres nos
universos, sendo o segundo principio - a matéria - a responsavel pelos

guantidade significativa de documentos histéricos que foram descobertos na China no inicio do século
XX e, no Egito, em manuscritos identificados em 1930. Ademais, encontra-se disponivel um manuscrito
latino datado do século 1V, descoberto em 1918 nas proximidades da Argélia, que atualmente se
encontra em Paris, bem como um texto em grego, de origem egipcia, cuja datacdo remonta aos séculos
IV ou V (Codex Manichaicus Coloniensis), contendo relatos sobre a vida de Mani. Existem também
textos em vérias linguas, possivelmente oriundos de assentamentos maniqueus, datados do século IV
e localizados em escavacoes realizadas em el-Kharab, Egito, no ano de 1980.
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males do mundo. A partir desse dualismo ontoldgico, deduzir uma
moral, na qual explicava a origem do mal do homem, por ser o homem
uma mescla de corpo e alma, ou melhor, uma mistura das duas
substancias originérias, corpo - matéria ou o Mal - e a alma - Luz ou
Bem. E assim como no universo a matéria € a responsavel pelos males
fisicos, no homem, o corpo e a causa dos males, inclusive os morais.
Melhor dito, os males do homem também s&o de natureza fisica, fruto
da parte ma de sua natureza, o que significa dizer que o mau moral
propriamente dito ndo existe no manigueismo, ou que ndo ha o
principio de culpa ou responsabilidade” (2022, p. 205).

Tal resposta isentava Deus de qualquer responsabilidade pela existéncia do

mal na criagdo do universo e, consequentemente, 0 homem também se encontrava

isento de sua acdo maldosa, tanto individual quanto social (Civitas). Podemos ver a

esse respeito, nas Confissdes no qual o filosofo de Hipona dira sobre esse seu

periodo:

Daqui deduzia eu a existéncia duma certa substancia do mal que tinha
a sua massa feia e disforme — ou fosse grosseira como a que
chamam terra ou ténue e sutil como o ar —, a qual eu julgava ser o
espirito maligno investindo a terra. E porque a minha piedade, como
guer que ela fosse, me obrigava a crer que a bondade de Deus ndo
criou nenhuma natureza ma, estabelecia eu duas substéncias opostas
a si mesmas, ambas infinitas: a do mal, mais diminuta, e a do bem,
mais extensa. Deste principio pestilencial provinham as restantes
blasfémias. Com efeito, guando o meu espirito se esforcava por voltar
a fé catolica, sentia-se repelido, porque a opinido que formava da fé
catélica ndo era exata. Parecia-me mais piedoso — 6 meu Deus, a
guem confessam por mim vossas misericordias —, parecia-me mais
piedoso crer-Vos infinito, e limitado apenas sob este aspecto pela
substancia do mal, do que julgar-Vos limitado de todos os lados
segundo a forma do corpo humano. Parecia-me mais justo crer que
nao tivésseis criado nenhum mal do que acreditar que proviesse de
Vés a sua natureza tal qual eu a imaginava. Com efeito, o mal aparecia
a minha ignoréncia ndo sé como substancia, mas como substancia
corpérea, ja que a minha mente nao podia formular a idéia sendo dum
corpo sutil, difundido pelo espaco (Agostinho, 1984, p. 83).

Entretanto, Agostinho logo percebera que essa resposta, aparentemente

“confortavel” e “segura”, implicaria, além de demonstrar uma obrigatéria dualidade de

forcas, a existéncia eterna de dois principios igualitarios — o Bem e o Mal. Nesse caso,

0 Bem seria Deus e 0 Mal a existéncia oposta, ou seja, 0 Mal seria originario de um

anico principio ontoldgico, o reino das Trevas que, dentro da linguagem crista, poderia

ser associada a imagem de Satanas. Além disso, a ressurreicdo de Jesus também

era colocada em duvida, como assinala Jandui Oliveira:

Na antropologia maniquéia, o homem é entendido como um conjunto
de trés substancias: o corpo, oriundo do Mal; o espirito, que vem de
Deus; e a alma insensivel, cheia de maus apetites e dominada pelo
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mal. Todavia, para resolver o problema do mal, Deus teria enviado
Cristo para salvar os homens, e ao Espirito Santo, menos que o Filho
e também de substancia purissima, ficou a tarefa de agir
beneficamente, ao contrario dos deménios, que sé provocam
calamidades. De um modo geral, a questdo mais polémica da doutrina
maniqueista era sobre a ressurrei¢céo de Cristo. Nesta, Cristo ndo teria
tomado um corpo verdadeiro, mas aparente, e a concluséo que resulta
disso € que sua morte ndo foi verdadeira (2013, p. 62).

Esses questionamentos vao surgindo e tornando-se cada vez mais intensos no
coracédo do filésofo de Tagaste. De forma progressiva, ele vai se desiludindo com o
maniqueismo. No entanto, serd o encontro com o Bispo Ambrdsio de Mildo e,
posteriormente, com a filosofia Platénica e Neoplatdnica, que fara Agostinho retornar
aos principios cristdos da amada Igreja de sua mae. O Bispo de Mildo, por meio de
suas pregacoes, demonstrara a Agostinho que a resposta ontoldgica que ele buscava
sobre a origem do mal, estava contida no conceito de substancia, mas com um
diferencial conceitual, visto que até entdo ele ndo havia pensado dessa forma. Pois 0
Ser Criador de todas as coisas existenciais € de “substancia espiritual’” e ndo de
substancia corpérea®, como era defendido no maniqueismo®®. E o que ele nos
demonstra nas Confissdes:

Eu, que nem sequer levemente ou por enigma suspeitava do que era
substancia espiritual, contudo, alegrei-me e envergonhei-me de ter
ladrado, durante tantos anos, nao contra a fé catélica, mas contra
ficcbes tecidas de pensamentos corruptos. Tinha sido temerdrio e
impio, precisamente por haver caluniado e falado de verdades que
deveria ter procurado conhecer (Agostinho, 1984, p. 91-92).

E no que diz respeito as contradicbes acerca das Escrituras, outra proposicao

levantada pelo filosofo de Tagaste anteriormente sera respondida por Ambrésio,

5 A comentarista Mary T. Clark (2018) afirma que, diferentemente dos maniqueus e de Porfirio, para
Santo Agostinho a matéria ndo equivale ao mal. Ademais, o santo filésofo ndo rejeita o corpo, uma vez
gue este € um componente intrinseco da natureza humana (Gn. litt. 3, 24, 36; civ. 11, 23; en. Ps. 145,
3). No préprio Tratado sobre A Cidade de Deus (civ. 21,10; 13, 24), é demonstrado que corpo e alma
estdo unidos; contudo, Agostinho reconhece que o corpo corruptivel representa, de certa forma, um
obstéculo. Entretanto, baseando-se nos ensinamentos do apéstolo Paulo, ele compreende que o
Criador possui a capacidade de libertar o corpo das implica¢des do pecado (1Cor 15; Rm 8, 21).

56 “A Vs, 6 Vida da minha vida, também Vos imaginava como um Ser imenso, penetrando por todos
os lados a massa do Universo e alastrando-Vos fora dele, por toda parte, através das imensidades sem
limites, de tal modo que a terra, 0 céu e todas as coisas Vos continham e todas elas se acabavam em
Vés, sem, contudo, acabardes em parte alguma. Mas assim como a massa do ar, deste ar que esta
por cima da terra, ndo se opde a que a luz do sol penetre por ele, atravessando-o sem o rasgar nem
cortar, mas enchendo-o inteiramente, assim julgava que nao s as substancias transparentes do céu,
do ar e do mar, mas também as da terra eram por Vés penetradas em todas as suas partes, grandes e
pequenas, para receberem a vossa presen¢a, governando-as interiormente com vossa oculta
inspiracdo e exteriormente dirigindo tudo o que criastes. Assim conjeturava eu, pois ndo Vos podia
conceber doutra maneira. Tal conjectura, porém, era falsa” (Agostinho, 1984, p.108).



69

segundo Marcos Costa (2022), o Bispo de Mildo tinha como alicerce metodoldgico
para a interpretacdo das Escrituras Sagradas o conceito filosofico de Origenes, no
qual se utilizava do “método alegorico” para extinguir as possiveis contradigdes ou até
mesmo 0S mistérios envoltos nas histérias da fé. Desta forma, ele ndo s6 preservava
o sentido espiritual do texto sem a necessidade de negar o sentido literal, mas também
fazia a distingdo entre “a letra” e o “espirito”. Assim, Ambroésio demonstrava a
Agostinho que, por tras das aparéncias da letra, encontravam-se as intencdes
verdadeiras dos autores das Sagradas Escrituras, pois para além da letra, ha o sentido
profundo inspirado pelo Espirito de Deus contido nesses ensinamentos. Sobre essa
perspectiva Peter Brown descreve:

Ambroésio impressionou Agostinho, inicialmente, por ser capaz de
defender o Velho Testamento das criticas maniqueistas. Com certo
alivio, Agostinho ouviu entdo que era possivel ver os Patriarcas sob
um prisma diferente: o que um dia Ihe parecera, quando maniqueista,
uma colecdo de bons péres de famille, impressionantes e repulsivos,
foi-lhe apresentado por Ambrésio como uma procissédo majestosa de
auténticos “filésofos”, cada qual simbolizando o estado de uma alma
purificada pela sabedoria (2005, p. 100).

Realizado esse passo definitivo no qual ele se via livre das amarras
maniqueistas, com a ajuda do Bispo de Mildao, Agostinho viu a necessidade de refutar
0 conceito ontoldgico sobre a origem do mal. Sendo Deus a origem ontolégica de toda
existéncia e essa existéncia originando-se Dele, deveria ser Boa e radicalmente isenta
de toda e qualquer existéncia do mal, seja metafisico ou fisico.

O segundo passo que o0 Santo Agostinho vai tomar para fazer essas refutactes
sera através dos escritos Platénicos e Neoplatdnicos®’. E serd na adaptacdo dos
conceitos filoséficos, e mais ainda, na juncéo desses conceitos com o Cristianismo®®,
gue o filho de Santa Moénica elaborara verdadeiros tratados filoséfico-teoldgicos
apologéticos contra os detratores da fé crista. E evidente que a utilizacéo de conceitos

e métodos das filosofias Platbnicas e Neoplatbnicas sera superada, segundo a

57 De acordo com Marcos Costa (2022, p. 208): “[...] Agostinho atribui como sendo a “m&o oculta” de
Deus, e que, nas Confissdes, chama de “O colirio das dores - coliyrio dolorum” (cf. Conf., VI, 8, 12). E
gue, em 386, através de Ambrdsio, Agostinho seria apresentado ao Circulo dos Neoplatdnicos de Mil&o,
guando chegaram as suas maos “alguns livros platdnicos”, conforme relata na referida obra: “E
primeiro, querendo VOs mostrar-me primeiramente como ‘resistis aos soberbos e dais gracas aos
humildes™ [...], me deparastes, por intermédio de um certo homem, intumescido por monstruoso
orgulho, alguns livros platénicos, traduzidos do grego para o latim” (Conf., VII, 9, 13).

58 “Para um platonico cristdo, a historia do platonismo parecia convergir muito naturalmente com o
cristianismo. Ambos apontavam na mesma dire¢cdo. Ambos eram radicalmente extramundanos. Cristo
dissera: “Meu Reino ndo é deste mundo”; Platdo dissera a mesma coisa sobre o reino das idéias. Para
Ambrésio, os seguidores de Platdo eram os “aristocratas do pensamento” (Brown, 2005, p.112).
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perspectiva Agostiniana, uma vez que a razdo, para Agostinho, ndo corresponde a
totalidade da sabedoria, como sustentavam os fildsofos gregos. A verdadeira filosofia,
que o filésofo de Hipona entende como a Sabedoria em plenitude (Felicidade plena),
€ encontrada no cristianismo. Isso se deve a adi¢do da fé a razéo, sendo essa fé
fundamentada na figura de Jesus Cristo.

Ao completar o processo de retorno a Igreja de forma definitiva, o filésofo de
Tagaste, ao converter-se ao Cristianismo, dedicou aproximadamente um periodo de
dez anos (386 a 405 d.C.) a construcdo de uma refutacdo a Escola de Mani sobre a
origem do mal. Ele iniciou esse processo a partir do principio biblico da criacdo (ex
nihilo), contrapondo-se ao pensamento dualista maniqueista. Formulara, conforme a
analise de Marcos Costa, uma defesa filosofico-teoldgica da seguinte maneira:

[...] todos os seres do universo, Inclusive a matéria, vieram de um
Unico principio — Deus -, ndo por emanacao, mas por criagdo, nao por
necessidade, mas por um ato livre de amor a partir do nada. [...]
Portanto, para Agostinho, no universo criado e governado por Deus
ndo ha espaco para o mal fisico, e o mal ndo pode ser definido como
uma substéancia, visto ser toda a natureza um bem. [...] o mal n&o se
define como uma caracteristica intrinseca do ser, nédo faz parte da
esséncia do ser, que em si € sempre um bem. O mal, como o contrario
da natureza, caracteriza-se por uma auséncia do que deveria ser, ou
pelo que ele ndo é; é uma corrupcdo que arrasa ou leva tudo em
direcdo ao ndo-ser. Portanto, o mal é a corrup¢ao, e como tal ndo tem
consisténcia ontoldgica, é simplesmente “ndao-ser” ou “nada” (2022, p.
2019-220).

Apoés a formulacdo desta primeira resposta, que se dirige diretamente aos
guestionamentos dos maniqueus, Agostinho enfatiza que o mal é um "nao-ser".
Apesar de ter alcancado certo éxito contra os maniqueus, conforme observado por
Maros Costa (2022), ele ainda ndo logra oferecer uma resposta abrangente as
indagacdes acerca da origem do mal. Isso ocorre porque Agostinho consegue
esclarecer o que o mal ndo €, demonstrando que nao se trata de uma substancia ou
de algo que contenha uma natureza em si. Contudo, persiste uma lacuna em relacéo
a sua origem. Qual seria, entdo, a causa do mal? De onde surge essa forca mistica
gue, em si mesma, nao € nada, mas conduz as pessoas ao nao-ser?

A segunda e Ultima resposta agostiniana a problematica sobre a origem
ontologica do mal sera apresentada, motivada também pelos questionamentos de

Pelagio®® (350 — 423 a.C.) e seus seguidores. A construcdo textual concludente

59 Segundo o comentador Gillian Evans: “Pelagio concordava com Agostinho que o mal é nada; ndo
estava ai o problema. Na verdade, isso Ihe parecia reforcar sua tese, porque era possivel sustentar que



71

ocorrera com a publicacdo de sua obra De Libero Arbitrio®, ja na condicdo de Bispo
em Hipona. A centralidade tematica desta obra reside no problema da liberdade
humana e na investigacao sobre a causa ou origem do mal.

Nesse contexto, o surgimento primario do mal € identificado na liberdade
conferida por Deus ao homem, ou seja, no livre arbitrio da vontade humana. De acordo
com Marcos Costa (2022, p. 220), “O conceito-chave para entender esse momento
esta na palavra “pecado”, que traz em si uma conotagédo moral, ou ideia de culpa (o
mal) como fruto absoluto da livre vontade, ou do mau uso da vontade livre por parte
do homem”. Assim, percebe-se que a origem do mal ndo estd na metafisica, ou seja,
ndo provém nem se origina de Deus, uma vez que sua fonte reside na existéncia ético-
moral do ser; “e o mal fisico ndo passa de um erro de perspectiva estética, por parte
do homem, e é perfeitamente abarcado na totalidade do universo” (Ibidem.).

Desvendada a origem do mal e compreendendo que esse mal, denominado
"pecado”, € um mal ético-moral, que carrega consigo a conotacdo de culpabilidade
(malum culpae), percebemos que esse pecado resulta na infelicidade do homem. O
mal se manifesta na concretude da existéncia humana desde os primordios da
criacdo, uma heranca legada por Addo. Essa acdo pecaminosa conduz
inevitavelmente a humanidade a um afastamento de Deus e, consequentemente, das
praticas ético-morais. Levando-o inevitavelmente a morte.

Deus, autor das naturezas, nao dos vicios, criou o homem reto; mas,
depravado por sua propria vontade e justamente condenado, gerou
seres desordenados e condenados. Estivemos todos naquele um
guando fomos todos aquele um, que caiu em pecado pela mulher, dele
feita antes do pecado. Ainda nao fora criada e difundida nossa forma
individual, forma que cada qual haviamos de ter, mas ja existia a
natureza germinal, de que haviamos de descender todos. Desta,
viciada pelo pecado, ligada pelo vinculo da morte e justamente
condenada, o homem, nascendo do homem, ndo nasceria doutra
condi¢do. Por isso, do mau emprego do livre-arbitrio originou-se
verdadeira série de desventuras, que de principio viciado, como se
corrompido na raiz o género humano, arrastaria todos, em
concatenacdo de misérias, ao abismo da morte segunda [...]
(Agostinho, 2013, p. 115-116).

algo que ndo existe ndo poderia ter tdo radicalmente avariado a natureza humana (nat. Et gr. 12)”
(Evans, 2018, p. 625).

60 “Agostinho comegou seu trabalho lib. arb. em Roma, entre o outono de 387 e o outono de 388,
quando retornou & Africa. Nessa época da estadia em Roma, ele havia concluido no méaximo o livro I.
Os dois seguintes foram escritos em Hipona, depois de sua ordenacdo sacerdotal em 391, mais
provavelmente por volta de 395, data em que enviou uma copia da obra concluida a Paulino de Nola
(ep. 31, 7). O lib. arb. constitui a primeira apresentacdo relativamente detalhada da concepcao
agostiniana dos seres humanos em relagdo com Deus” (Teske, 2018, p. 609).
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Surge, entédo, a indagacéo: como o homem pode se libertar desse mal? Por si
s6, o homem né&o é capaz de fazé-lo, uma vez que, ao escolher livremente se desviar
da vontade de Deus, a humanidade n&o consegue retornar ao Bem, considerando que
no mal reside a total auséncia do Ser. Diante dessa questédo, o Bispo Hiponense
enfatizar4 a Graca Divina (Gratia)®* como resposta para o individuo e a histéria da
humanidade. Vejamos o que nos diz Patout Burnes:

Embora possa ser apresentado em termos filoséficos e teolégicos, o
pensamento de Agostinho sobre a operagdo divina é radicalmente
histérico. O desenvolvimento de seu pensamento se reflete nao
apenas em seus progressos na interpretacdo de Paulo, mas também
em suas tentativas sucessivas de descrever os fundamentos da
cidade de Deus por meio de leituras literais e figuradas dos primeiros
capitulos do Génesis. Assim, ele desenvolveu uma analogia elaborada
entre a historia da humanidade e a vida do individuo - desde a criacédo
e a queda, passando pela lei e a fé, até a graca e a gléria. [...] Mesmo
na sua condicdo de queda e pecado, os seres humanos individuais
ndo estdo privados de toda a assisténcia divina, pela qual podem
reconhecer a verdade e procurar o bem que se manifestou a eles.
Contudo, tendem a seguir a orientacdo estabelecida pelo primeiro
pecado: dominar seus semelhantes, explorar o mundo inferior e
satisfazer as necessidades do corpo mortal. Assim, 0s costumes
carnais e 0s modelos culturais acabam por guiar e mesmo controlar
as percepcdes, juizos e escolhas dos individuos e dos povos. Na
auséncia de uma assisténcia divina mais completa, a compreenséo, a
vontade e a acdo humanas ndo conseguirdo chegar a verdade e
bondade; os humanos confirmaréo individualmente seu defeito social
inicial; cada um estara condenado eternamente. Diferentemente dos
demonios, entretanto, Deus conduz alguns desses humanos decaidos
ao arrependimento, restaura a bondade neles e os conduz a gléria
(2018, p. 467-468).

Por meio da Graca Salvifica de Deus, a humanidade alcanca a salvacao e,
consequentemente, uma pratica ético-moral efetiva na sociedade. Ja ha no ser o
constante e ardente desejo pelo retorno ao Bem, que representa a verdadeira
Felicidade, esse desejo, intrinseco a existéncia do ser, s6 pode ser efetivado em sua
total liberdade de escolha. E essa liberdade que assegura a capacidade do homem

de abracar verdadeiramente a gratuidade de Deus. Na perspectiva agostiniana, toda

61 Segundo o comentarista Burns (2018), em Agostinho, a tematica da graca, a insercdo de Deus no
mundo e, de modo especial, nas criaturas espirituais, desempenha um papel central e fundamental na
compreensdo e na prética do cristianismo, conforme o pensamento agostiniano. Diversas formas de
acao divina no universo foram identificadas, entre as quais se destacam a criagcdo voluntaria e a
governanca do mundo corporal, seja de maneira direta ou por meio da acdo de anjos fiéis. O conceito
de gratia € o mais importante entre esses, uma vez que a gratia se refere a operacéo santificadora nos
anjos e nos seres humanos, através da qual séo impulsionados a compreender e amar a Deus.
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sorte de desordem social e imoralidades resulta da escolha livre que o homem faz ao
se afastar do Bem. Isso ocorre porque a propria existéncia do individuo esta imersa

no mal "pecado".

4.2 Felicidade na perspectiva filoséfica de Agostinho

Assim como os pensadores da Antiguidade, especialmente os greco-romanos,
entre 0s quais Platédo, que transmitia a ideia de que a felicidade poderia ser alcancada
por meio de uma existéncia justa e virtuosa, na qual a alma, em harmonia, direcionaria
o ser para a ideia do Bem em si; Aristételes acreditava que o homem feliz era aquele
gue, em consonancia com a razao, aperfeicoasse todas as suas potencialidades ao
longo de sua existéncia, considerada a finalidade ultima da vida pratica. Por sua vez,
para Plotino, a felicidade consistia no eterno retorno da alma humana ao principio
divino do Uno, um processo que ocorria pela via da elevacao espiritual, superando a
existéncia do mundo material. Para Cicero e Séneca, ambos influenciados pela escola
do estoicismo, a eudaimonia, para o primeiro, era definida como uma existéncia
alicercada no logos e na vontade, enquanto, para o segundo, a Beata vitae era o
resultado de uma existéncia em conformidade com a natureza, levando o ser a se
libertar das paixdes e a alcancar a paz interior. Agostinho desenvolveu seu proprio
conceito de Eudaimonia, o qual, por sua vez, ndo poderia deixar de fora a influéncia
crista.

Apés sua conversdao ao cristianismo, Agostinho dedicou-se a explorar a
tematica da felicidade. Embora nédo de forma sistematica, como fizeram alguns
filosofos, ele abordou e desenvolveu o conceito de felicidade em diversas de suas
obras como: Soliléquios, Contra Académicos, Sobre o Livre Arbitrio, Confissdes,
Sobre a Trindade e entre elas destaca-se uma de suas primeiras obras, intitulada De
Beata Vitae (Sobre a Vida Feliz), dedicada a seu amigo e mestre Teodoro®. De
acordo com Jandui Oliveira:

O estudo do principal texto de Agostinho acerca da felicidade - o Sobre
a Vida Feliz -, nos ajuda a compreender o modo como ele abandonou
uma vida, considerada indigna, e se conduziu para outra, a vida
virtuosa. Esta obra nos transporta para o mundo de Agostinho, um

62 “Se 0 método racional e a propria vontade nos conduzissem ao Porto da filosofia, a partir do qual ja
nos encaminhamos para a regido sélida da felicidade, ndo sei se eu ndo diria, temerariamente, 6 meu
mui ilustre e grande Teodoro, que muito menos homens la chegariam, ainda que, ja agora, conforme
se vé, sdo muito raros e poucos os que la chegam” (Agostinho, 2021, p. 19).
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mundo em que seu coracdo pulsava ao ritmo da vida que desejava
levar, por isso, investiga a verdade, movido ndo somente pela
curiosidade, mas porque a ama, assim como ama a vida feliz
(Oliveira, 2013, p. 69-70).

Nesta obra, escrita em forma de didlogo, Agostinho inicia sua reflexdo filosofica
sobre a felicidade, almejando demonstrar, por meio de especulagdes conceituais
filoséficas, uma andlise aprofundada do problema da felicidade. Nessa andlise, ele
estabelece uma oposicado as filosofias pagads do mundo greco-romano, contraponto
gue se acentua ainda mais em seus escritos posteriores, como nos demonstra o
comentador John Bussanich:

O eudemonismo de Agostinho, como 0 de seus predecessores
classicos, considera a beatitude (beatitudo) como um estado
objetivamente desejavel de bem-estar que represente o cumprimento,
ou, autorrealizacdo, da natureza humana. Sua teoria da felicidade
satisfaz critérios platbnicos, aristotélicos e estoicos, mas o contetdo
da felicidade e os meios para alcanca-la sdo determinadas por sua fé
crista (2018, p. 441).

O filho de Santa Monica, ao longo de seus escritos, utilizard a metodologia
filosofica para conceituar seu entendimento da verdadeira felicidade. Como
demonstrado por Sangalli (1998, p. 144), “Mesmo movendo-se em direcdo a um novo
contexto marcado pela revelacéo crista e pela Teologia, Agostinho mantém-se dentro
de um paradigma intelectual que herdou do pensamento grego via Roma [...]". Uma
das contribuicdes significativas de Agostinho para esse conceito € a introducéo de
uma novidade que perduraré por varios séculos: enquanto a busca pela felicidade, até
entdo, estava centralizada na racionalidade e na vontade humana, o Bispo de Hipona
inverte essa perspectiva. Para Agostinho, a verdadeira felicidade ndo reside mais no
ser ou ha prépria vontade, mas sim em Deus.

Onde encontrei a verdade, ai encontrei o meu Deus, a mesma
Verdade. Desde que a conheci, nunca mais a deixei esquecer. Por
isso, desde que Vos conheci, permaneceis na minha memoéria, onde
Vés encontro sempre que de Vs me lembro e em Vos me deleito. Sao
estas as minhas santas delicias, que, por vossa misericordia, me
destes, ao olhardes para a minha pobreza (Agostinho, 1984, 188-189).

O Santo Doutor enfatiza que apenas aquele que possui Deus é
verdadeiramente feliz, no sentido de que a felicidade ndo se encontra fora de si
mesmo, seja em bens materiais, em outras pessoas, em objetivos, na acao ética ou
na natureza das coisas; encontra-se, antes, na existéncia da Verdade, que é o proprio

7

Criador de todas as coisas existentes. No entanto, € necessario destacar que
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Agostinho n&o afirma que o homem deva abdicar dos bens terrenos e,
consequentemente, dos bens comunitarios; sua énfase, porém, recai sobre a certeza
de que tais bens ndo sao geradores de felicidade. Em sua obra Solil6quios ele dira:

N&o vés que estes olhos do corpo, ainda que sadios, muitas vezes
refletem e afastam-se pela luz deste sol e se refugiam naquela sua
obscuridade? Mas tu pensas no que progrediste e ndo pensas no que
queres ver; e, todavia, discutirei contigo exatamente aquilo em que
julgas termos feito progresso. Nao desejas riquezas? Certamente, isso
agora ndo esta em primeiro lugar. Pois, tendo trinta e trés anos,
passaram quase catorze anos desde que deixei de desejar estas
coisas, e ndo pensei mais nelas, se por acaso me forem oferecidas,
além do necessério para o alimento e para seu livre uso. Realmente,
um livro de Cicero facilmente me convenceu de que as riquezas, de
modo algum, devem ser ambicionadas, mas, se aparecerem, devem
ser administradas com muita sabedoria e cautela (Agostinho, 2023, p.
25).

E, na obra Civitate Dei, ele nos reafirma,

Dizemos existir apenas um bem imutavel, Deus, uno, verdadeiro e
feliz. E acrescentamos serem bens as coisas criadas por procederem
dele, mas bens mutaveis, por haverem sido feitas, ndo dele, mas do
nada. Embora ndo sejam supremos esses bens que podem unir-se ao
bem imutavel (o bem maior que eles é Deus), sdo grandes (Agostinho,
2013, p. 66).

E, a esse respeito, 0 comentarista John Bussanich:

Agostinho apoia esse ponto de vista mantendo a classica distincédo
entre bem intrinseco (honestum: “reto” ou “excelente”) e bem
instrumental (utile: “dtil”) em termos de objetos gozaveis e utilizaveis,
respectivamente: “o que é para ser gozado é aquilo que nos torna
felizes; o que é para ser usado € aquilo que nos ajuda a conseguir a
felicidade” (doctr. Chr. 1,3) A distincdo entre dois tipos de amor,
cupidez, ou desejo desordenado (cupiditas), e amor (caritas), esta
intimamente relacionada ao contraste entre gozo e uso. O carater
objetivo da felicidade liga o desejo subjetivo a virtude, que “consiste
em desejar gozar do que deve ser gozado” (div. qu. 83, 30) (2018, p.
441).

Compreendendo que, na perspectiva agostiniana, a ideia de felicidade emerge
de dentro para fora, e nunca o contrario, Junior e Lima (2021, p. 170) afirmam que:
“Ao olhar para o interior de si, Agostinho comeca a entender, pela Imagem de Deus
gue ha nele, o propésito de seu viver — a felicidade do amor”. Como seres criados por
um Deus que é a plenitude do amor, o ser humano possui um desejo inerente a sua
existéncia que o impulsiona em dire¢do a eudaimonia. Conforme ja mencionado e aqui
reafirmado, a busca pela felicidade é uma necessidade antropolégica essencial a

existéncia humana. Em sua obra Civitate Dei, ele diré:
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E pensamento unanime de todos quantos podem fazer uso da raz&o
gue todos os mortais querem ser felizes. Mas quem é feliz, como
tornar-se feliz, eis o problema que a fragueza humana propbe e
provoca numerosas e interminaveis discussbes, em que os filosofos
gastaram tempo e esforcos [...] (2017, p. 475).

O Bispo de Hipona ja nos apresentou seu conceito de eudaimonia e sua origem.
No entanto, a partir disso, surge uma indagacao para nossa reflexdo: como podemos
vivenciar, na pratica cotidiana, essa verdadeira felicidade, a fim de alcangarmos, de
fato, uma vida feliz? O Santo Fil6sofo nos ensina que tudo comec¢a com a sabedoria
(sapientia)®3. Segundo ele, "Ela é uma espécie de luz inefavel e incompreensivel das
mentes" (2023, p. 31), que conduzird o homem sabio a Verdade®. E essa Verdade é
Cristo.

Mas a que é que devemos chamar sabedoria, sendo a sabedoria de
Deus? Aceitamos por divina autoridade que o Filho de Deus é a
sabedoria de Deus e o Filho de Deus é seguramente Deus. Portanto,
guem é feliz possui Deus, afirmacédo que ja tinhamos admitido quando
comegcamos 0 nosso convivio. Mas, na vossa opinido, que é a
sabedoria sendo a verdade? De facto, isso também ja foi dito: «Eu sou
a verdade». A verdade que existe deste modo é devida a uma suprema
medida, da qual procede e com a qual coincide inteiramente. E
nenhuma outra medida € superior aquela suprema medida: portanto,
se a medida suprema € a medida em virtude da suprema medida, &
em si mesma uma medida. Mas também é necessario que a suprema
medida seja uma verdadeira medida. Como, portanto, a verdade é
originada pela medida, assim também se conhece a medida pela
verdade. Por conseguinte, nunca existiu a verdade sem medida, nem
a medida sem a verdade. Quem é o Filho de Deus? Ja foi dito: «é a
verdade». Quem é que ndo tem pai? Quem sendo a suprema medida?
Quem, portanto, chegar a suprema medida pela verdade, é feliz. Isto

63 O comentador Ronald Nash (2018) explica que, no que diz respeito a ontologia agostiniana, ha uma
estrutura hierarquizada da existéncia, com Deus, como Criador, no topo dessa hierarquia € o0 mundo
dos corpos na base. No centro, encontra-se o comando da alma, que engloba a mente humana.
Correspondente a cada um dos trés graus da realidade, apresenta-se um principio ou ratio. Ronald
Nash (2018, p. 858) descreve esse modelo da seguinte maneira: “No nivel mais baixo, o dos corpos,
Agostinho fala das rationes seminales, como principios que existem no estado de sementes na natureza
dos elementos do mundo. [...]. No nivel de realidade mais elevada, a de Deus, Agostinho encontra as
rationes aeternae, seu equivalente das formas platonicas. As ideias eternas subsistem no intelecto de
Deus, elas sdo eternas, necessarias e imutaveis. [...]. Quanto ao nivel médio de realidade, Agostinho
0 apresenta como ratio hominis, a alma racional do ser humano. Ele distingue duas func¢des da razdo
humana. Como os seres humanos se situam no segundo nivel de realidade, eles podem olhar para a
realidade eterna por meio de sua razao superior (ratio superior) ou podem voltar seu olhar para baixo,
para a realidade corporal, visivel por meio da razéo inferior (ratio inferior) (trin. 12, 24-25; 13,1-2; 14,
3.11)".

6 De acordo com Emilien Reis (2006) a respeito do sabio, a questdo fundamental que devemos
considerar é se o sabio alcanca a felicidade unicamente por meio da busca pela verdade (veritas),
posicionamento esse sustentado por Licéncio no Contra Académicos, da mesma forma defendido pela
nova academia, ou como sustentado por Trigécio e, principalmente, por Santo Agostinho, se € essencial
a aquisi¢cdo da verdade (sua posse).
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€ que significa para a alma possuir Deus, ou seja, gozar de Deus. As
restantes coisas, ainda que Deus as possua, hdo 0 possuem
(Agostinho, 2021, p. 89-91).

A sabedoria que o filosofo de Hipona nos apresenta como ponto de partida para
o reconhecimento da verdadeira felicidade difere daquela que € meramente humana.
Como ele mesmo demonstra no Didlogo Sobre a Felicidade (2021, p. 87-89), a
verdadeira sabedoria “consiste na moderagao da alma, isto é, na propria ponderacéo
a fim de que nada se derrame, nem de mais, nem de menos, do que o exige a
plenitude”. Ou seja, a sabedoria que é oriunda de Deus é aquela que traz o verdadeiro
equilibrio para a vida em sociedade, exaurindo todo e qualquer excesso possivel na
vida do individuo. Com essa distingcdo em mente, ele estabelece uma diferenca entre
sabedoria (sapientia) e ciéncia (scientia). Nesse sentido, como nos explica John
Bussanich (2018, p. 858): “O objeto da ciéncia € o mundo temporal e mutavel,
enquanto o da sabedoria é o conhecimento do mundo eterno e imutavel, onde existem
as ideias eternas.” O préprio Agostinho, em A Cidade de Deus, nos diz:

Contudo, quem se conduz de tal modo que ao fim da que ardentissima
e fidelissimamente espera refere 0 uso pode com razao chamar-se
feliz neste mundo, mais, na verdade, pela esperanca do que pela
realidade. A realidade presente, sem tal esperanca, € felicidade falsa
e auténtica miséria, porque ndo usa dos verdadeiros bens do espirito.
N&ao é verdadeira sabedoria a que nessas coisas, que discerne com
prudéncia, suporta com fortaleza, reprime com temperanca e ordena
com justica, ndo se propde o supremo fim, em que Deus sera todo em
todas as coisas na certeza da eternidade e na perfeicdo da paz (2013,
p. 443).

Os conceitos de sabedoria (sapientia) e ciéncia (scientia) ndo devem ser
entendidos como necessariamente opostos. Para Agostinho, a ciéncia constitui um
conhecimento indispensavel para a realizacdo plena da vida humana, especialmente
no ambito de uma convivéncia fraterna e social. Embora haja uma hierarquia que
posiciona a sapientia acima do conhecimento do mundo temporal, dado seu carater
transcendental, ambas podem coexistir de forma complementar. Corroborando essa

linha de pensamento, Ronald Nash afirma:

Isso ndo torna a ciéncia indtil ou insignificante. Um conhecimento das
coisas sensiveis é indispensavel a vida pratica (trin. 15,21). A
preservagdo e o sustento da vida humana dependem da ciéncia. A
superioridade da sabedoria sobre a ciéncia € simplesmente a
superioridade que um fim ou objetivo tem em relacdo ao meio para
esse fim. A atividade da ciéncia ajuda a tornar a sabedoria possivel
(2018, p. 859).
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Nesse sentido, quando Agostinho afirma que a Civitas é dividida entre duas
cidades, Jerusalém e Babil6nia, ele ndo coloca uma em oposicéo a outra no sentido
de que o ser humano deva permanecer estatico na imanéncia terrestre, aguardando
0 encontro com a cidade celeste. A oposicdo entre essas cidades ndo se refere a
pratica ética da vida em sociedade, mas sim a sua origem e finalidade. Visto que,
segundo o Bispo Hiponense,

Seremos felizes precisamente por sermos perfeitos com o fim. Nosso
bem, sobre cujo fim os filésofos tanto disputam, ndo é outra coisa
sendo unir-se a Ele. A alma intelectual, em abraco incorpéreo, se nos
€ permitido falar assim, dado a Ele, repleta-se e fecunda-se de virtudes
verdadeiras. E bem é que nos é prescrito amar de todo o nosso
coracao, de toda a alma, com todas as forgas. A esse bem devemos
ser conduzidos por aqueles que nos amam e conduzir 0s que amamaos,
para que, assim, cumpram-se os dois preceitos a que se reduzem a
Lei e os Profetas: Amaras o Senhor teu Deus de todo o teu coracao,
com toda a alma com todo o espirito. E amaras ao préximo como a ti
mesmo (Agostinho, 2017, p. 480-481).

O Santo Filésofo nos demonstra que nao sé é possivel viver uma existéncia
harmoniosa com todos os seres, como isso & também necessario. Como afirma
Agostinho (2013, p. 423): "Nossa mais ampla acolhida a opinido de que a vida do
sabio é vida de sociedade. Porque donde se originaria, como se desenvolveria e como
alcancaria seu fim a Cidade de Deus [...]".

Contudo, ao considerarmos que a felicidade proposta por Agostinho é
essencialmente transcendental, entendemos que, embora seja possivel comecar a
desfruta-la na imanéncia terrestre, sua plenitude sé sera alcancada na Jerusalém
eterna. Esse processo ocorre exclusivamente por meio da fé em Cristo. Nesse
contexto, torna-se evidente a ruptura com a filosofia greco-romana, pois, apesar de
certa aproximacéo com a filosofia platbnica e plotiniana no que tange a realizacéo da
vida feliz além do mundo visivel, é Cristo quem se apresenta como o0 guia, 0 Unico e
real caminho para a verdadeira felicidade. Essa eudaimonia sé pode ser encontrada
no amor de Cristo.

Com efeito, como sera feliz, se ainda ndo esta salva? Por isso, o
Apostolo Sdo Paulo, falando, ndo dos homens imprudentes,
impacientes, intemperantes e iniquos, mas dos que vivem segundo a
verdadeira piedade e tém virtudes auténticas, diz: Porque ndo somos
salvos sendo em esperanca. Mas ndo se diz que alguém tem
esperanca daquilo que ja vé, pois como poderé alguém esperar o que
ja vé? Se, por conseguinte, esperamos 0 que ndo vemos, aguardamo-
lo pela paciéncia. A felicidade segue o mesmo caminho que a
salvacao, o da esperanca. E como a salvacdo ndo a temos ja, mas a
esperamos futura, assim se passa com a felicidade. A clausula pela
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paciéncia esta posta porque vivemos entre males, que é preciso
suportar com paciéncia, até lograrmos os inefaveis bens que nos
deleitardo plenamente. Entdo ja ndo havera nada que tolerar. A
salvacao da outra vida sera, por conseguinte, a felicidade final. E os
filésofos, que ndo querem crer porque ndo veem, forjam a seu falante,
fundados em virtude tanto mais enganosa quanto mais soberba, o
fantasma de felicidade terrena (Agostinho, 2013, p. 423).
E sobre isso também escrevera John Bussanich,

Enquanto, para os eudemonistas classicos, os meios para alcangar a
felicidade sdo a educacdo e o habito, para Agostinho, Deus revela-nos
0 caminho para a felicidade por Cristo. A funcdo mediadora e salvifica
do Cristo ocupa lugar central na teoria da felicidade que Agostinho
desenvolvera [...] (2018, p. 44-442).

Cristo é a Verdade que guiard o homem sabio ao encontro da Verdadeira
Felicidade; somente nele o homem se torna verdadeiramente detentor de uma vida
feliz. O percurso filosofico de Agostinho em relacdo a Beata Vitae € um caminho que
se inicia em Deus e tem como finalidade o préprio Deus. No entanto, como ja foi
demonstrado, essa jornada existencial, que comeca na individualidade de cada ser,
s6 alcancara seu objetivo se for realizada de maneira vertical. E na convivéncia em
sociedade, por meio do exercicio da partilha do bem comum, que a verdadeira
felicidade se constréi e se consolida de forma harmoniosa, concretizando-se na
realidade tangivel e, assim, edificando a cidade de Deus aqui na Terra. Nesse sentido,
ainda que a “Verdadeira Felicidade” tenha um carater transcendental, ela adquire

materialidade na encarnacéo do corpo imanente.

4.3 A relacao entre virtude e felicidade em Agostinho

Uma vida virtuosa esta intrinsecamente associada a uma vida feliz em Santo
Agostinho. A virtude, denominada areté® pelos gregos e, posteriormente, virtus®®
pelos romanos, adquire contornos mais amplos na filosofia agostiniana. Embora

Platdo e, posteriormente, Plotino ja tenham desenvolvido uma concepcéo

8 Como nos enfatiza, MACINTYRE (2001, p. 211): “A palavra areté, que mais tarde veio a ser traduzida
como virtude, € empregada nos poemas homéricos para definir a exceléncia de qualquer tipo; o
corredor veloz exibe a areté dos pés (lliada 20. 411) e o filho supera o pai em todos os tipos de areté —
como atleta, soldado e intelectualmente (lliada 15. 642)".

66 Sobre a palavra Virtude Hooft (2013, p. 7) nos dira: “A palavra "virtude" provém do Latim virtus, que
significa "exceléncia", "capacidade" ou "habilidade". Nesse sentido, ter virtude é ter o poder ou a
habilidade de realizar alguma coisa. Mais comumente, no inglés moderno, a palavra veio a referir-se a
uma disposicdo ou a um padrdo no carater ou na personalidade de alguém que o leva a agir
moralmente. Refere-se a tracos de carater que consideramos admiraveis. Exemplos de virtude incluem
a generosidade, a honestidade, a coragem, a paciéncia, o bom humor e a amizade”).
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transcendente da virtude, indo além de compreendé-la como algo maior do que ac¢des
moralmente justas — uma visao que o Bispo de Hipona ndo abandona completamente
—, Agostinho amplia esse entendimento. Para ele, a verdadeira virtude n&o apenas
possui um carater transcendental, mas também é constituida por Deus®”’.

Seré por meio da contemplacéo de nossa alma e do uso da razao que podemos
alcancar a verdadeira felicidade. Esse processo ordenado nos direciona a pratica das
virtudes, que se manifestam como a agao efetiva de uma vivéncia harmoniosa na
Civitas. A esse respeito, John Bussanich nos dira:

Para os eudemonistas classicos, a Felicidade consiste no exercicio
virtuoso da razdo pratica e, facultativamente, teorética, em que a
virtude é necessaria e/ou suficiente para a felicidade. Analogamente,
Agostinho cré que as virtudes sejam boas em si mesma e estabelegcam
“a ordem que nos conduz a Deus” (ord. 1,27), ja que estabelecem o
correto ordenamento de desejos e de bens instrumentais. Como os
estoicos, ele insiste que a beatitude deva ser livre do acaso e
independente de bens exteriores. Mais tarde, sob influéncia
neoplatbnica, diz que as virtudes realizam a purificacdo da alma; e, por
fim, que reconduzem ao amor a Deus e constituem “a ordem do amor”
(2018, p. 441).

Em A Cidade de Deus, Agostinho apresenta sua definicdo conceitual de virtude
e sua relacdo com a concepcdo de uma vida bem vivida. Assim escreve (2013, p.
222). "[...] assim, existira em nos a virtude, que traz consigo o viver bem. Por isso,
parece-me ser a seguinte a definicdo mais acertada e curta da virtude: A virtude € a
ordem do amor". Sobre essa definicdo, o comentador Geoger Lavere dira:

Virtude é, entdo, o meio pelo qual a ordem moral é instaurada nas
acBes humanas, dirigindo-as a seu apropriado objetivo final. Isso se
realiza, na concepcdo de Agostinho, primeiramente pelo uso,
disciplinado da razdo: “a perfeita razdo, que é chamada virtude, se
serve primeiramente de si mesma para compreender a Deus, a fim de
fruir dele, por quem também foi criada. Além disso, ela se serve dos
outros seres racionais como de uma sociedade, e dos irracionais para
[mostrar] sua eminéncia. Ela também dirige sua vida para este fim: a
fruicdo de Deus (vitam etiam suam ad id refert, ut fruatur deo), pois é
assim que ela é feliz" (div. qu. 30; nesse mesmo paragrafo dissera:
"omnis ordinatio, quae virtus etam nominatur, truendis trui et utendis
uti) (2018, p. 966).

Dessa forma, é perceptivel que, para o filho de Santa Ménica, a finalidade da
virtude difere totalmente da concepcao dos fildsofos greco-romanos. Enquanto estes

compreendiam que a virtude tinha seu propésito ou finalidade na acdo moral do

67 Segundo Marcos Costa (2009, p. 69), ‘[...] o fato de Agostinho refutar a filosofia paga nao significa
uma rejeicao total dela, mas apenas uma superacao de tal filosofia com o intuito de aproveitar o que
de bom existe ali e rejeitar o que n&o serve ao cristianismo”.
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homem, em Agostinho, a finalidade da virtude € Deus. Ainda que seja por meio dela
gque o homem consiga alcangar o "viver bem", o Santo Doutor enfatiza essa
divergéncia de compreensao em relacdo aos antigos filosofos, considerados por ele
como pagdaos, e, portanto, pertencentes a cidade terrena, em contraste com 0s
verdadeiros adoradores virtuosos da Cidade Celeste. Sobre essa perspectiva George
Lavere (2018, p.967) nos diz que: “Por inspiradoras que fossem as intui¢des sobre a
virtude oferecidas por Platédo e por Cicero, elas empalidecem em comparacdo com o
ideal cristdo de uma vida eternamente bem-aventurada com Deus, que € Sabedoria”.
Para Agostinho, a verdadeira gléria da virtude se encontra naquelas pessoas que
cultuam o verdadeiro Deus.

Torna-se evidente que, embora possa existir uma acéo ético-moral virtuosa
entre povos ou individuos fora da Cidade de Deus®, tal acdo, quando dissociada de
seu real e Unico contexto — o culto ao Deus verdadeiro —, perde seu sentido pleno
de ser e existir, pois sua centralidade ndo pode ser meramente humana. A esse
respeito, Agostinho afirma:

Afinal, existem nos costumes muitos bens verdadeiros a respeito dos
gquais muitas pessoas sdo capazes de julgar adequadamente bem,
embora elas mesmas ndao os guardem. [...] Assim, quem aspira a
gléria, ou se esforca por trilhar o caminho verdadeiro, ou entdo "luta
com ardis e mentiras”, querendo parecer bom quando nao é. Por isso,
desprezar a gléria € uma grande virtude para o virtuoso, porque o seu
desprezo so6 é conhecido por Deus e ndo se mostra ao juizo humano.
Afinal, tudo que fizer para aparecer aos olhos dos homens como
desprezador da gléria, alguém podera sempre suspeitar que o faca
para ter maior louvor e, por isso, maior gldria, e ndo tem como
demonstrar a quem suspeita que ele é diferente dos que suspeitam
(Agostinho, 2023, p. 344-345).

Como ja explicitado anteriormente, juntamente com as virtudes cardeais
introduzidas na concepcéo do Estado ideal por Platdo em sua obra A Republica®,
Agostinho acrescenta as trés virtudes chamadas teologais como referéncia ética para
os pertencentes a Cidade de Deus. Segundo George Lavere, as virtudes cardeais

teriam,

68 A esse respeito, George Lavere (2018) afirma que é nesse sentido que o doutor africano detalha a
funcgédo da virtude na existéncia humana. Pois, no que diz respeito a virtude oriunda exclusivamente da
experiéncia e da razdo humana, ela é fundamentalmente inferior & virtude crista, esta, por sua vez,
alicercada na fé e na Revelacdo. Entretanto, Agostinho néo pode ignorar que foi no seu contato com
Hortensius de Cicero que se exerceu um papel primordial em sua conversao a fé crista, e sobre isso
ele dira: "O livro [...] mudou os meus sentimentos e o modo de me dirigir a ti; ele transformou minhas
aspiracbes e desejos. Repentinamente, pareceram-me despreziveis todas as vas esperancas. Eu
passei a aspirar com todas as for¢as a imortalidade da sabedoria" (Conf. 3,7).

89 Cf. A RepUblica (IV 428a—442d).
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[...] uma posicdo subordinada e instrumental em relagéo as virtudes
infusas da fé, da esperanca e da caridade. E a fé que revela o fim
sobrenatural da humanidade, é a esperanca que mantém a viséo e é
a caridade - o amor a Deus por ele mesmo - que € a atividade humana
mais elevada e mais duradoura. Essas sete virtudes unidas aos
mandamentos de Deus a as Bem-aventuran¢as do NT constituem um
programa em sete estagios para uma vida cristd na qual as virtudes
desempenham um papel decisivo: pois se a essas quatro virtudes, isto
€, a prudéncia, a coragem, a temperanca e a justica, que também os
antigos filosofos puderam investigar com notavel diligéncia, nés
acrescentamos, em vista de um perfeito culto religioso, essas trés
outras que séo a fé, a esperanca e a caridade, chegamos certamente
ao numero de sete. E elas sdo acrescentadas com justa razdo, pois,
sem essas trés virtudes, ninguém pode prestar culto a Deus ou
agradar-lhe" (ep. 171A,2) (2018, p. 967).

As virtudes teologais séo fundamentais para o entendimento e a pratica da ética
segundo Santo Agostinho. Na primeira parte de sua obra A Cidade de Deus, ao criticar
aquilo que ele considerava ser a corrupcédo dos romanos em suas praticas pagas de
adoracao aos deuses, Agostinho sugere as virtudes infusas, como o Unico caminho
orientador para a Verdadeira Felicidade. Sempre aconselha os romanos dizendo:

Cobica antes a essas realidades, 6 louvavel indole romana, progénie
dos Régulos, dos Cévolas, dos Cipides, dos Fabricios, cobica antes a
essas realidades e distingue-as da torpissima vaidade e falacissima
malignidade dos deménios. Se em ti algo naturalmente ressalta algo
louvavel, ndo se purifica e se aperfeicoa sendo pela verdadeira
piedade, ao passo que pela impiedade se arruina e é castigado.
Escolhe agora o que vais seguir, para que sejas louvado, ndo em ti
mesmo, mas ho Deus verdadeiro, sem nenhum erro. No passado, com
efeito, te assistiu a gléria popular, mas te faltou, por oculto juizo da
divina Providéncia, a verdadeira religido que poderias escolher.
Desperta, é dia, como ja te despertaste em alguns de cuja perfeita
virtude [virtude cristd] e de cujos padecimentos pela fé verdadeira
também nos gloriamos [...]. Convidamos-te e te exortamos a fazer
parte desta patria, para que sejas contado no numero dos seus
cidadaos, cujo asilo é, de certo modo, a verdadeira remissdo dos
pecados [...]. Agarra-te agora bem firme a péatria celeste pela qual
pouco trabalharas e nela teras um reino verdadeiro e para sempre [...].
N&o busques os deuses falsos e falazes. Antes, afasta-te deles e
despreza-os, alcando-te a verdadeira liberdade (Agostinho, 2023, p.
173-174, grifo nosso).

Além disso, de acordo com Marcos Costa (2009), o Bispo africano revisita e
reinterpreta as virtudes cardeais gregas a luz da fé cristd. Nado apenas se destaca a
importancia de ressignifica-las, mas também é evidente o encadeamento entre essas
virtudes, assim como uma hierarquia que orienta a aplicabilidade da "Verdadeira
Caridade" (Vera Caritas), apesar da existéncia de uma independéncia constitutiva

entre elas. Agostinho nos diz que,
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[...] a Prudéncia, visto que serd suma prudéncia permanecer unidos ao
bem que nunca perecerd;, a Fortaleza, pois que serd unir-se
firmemente ao bem, do qual ndo podemos ser separados; a
Temperanca, j& que nos uniremos com perfeita castidade ao bem que
nos preservara da corrupcao; e por fim a Justica, uma vez que nos
uniremos com suma retiddo ao bem ao qual com toda razéo
deveremos nos submeter (apud Costa, 2009, p. 65-66).

Ademais, ele também afirma:

[...] quem, de fato, escolhe isto com sdbria discricdo é prudente; quem
dai ndo se afasta por nenhuma aflicdo é forte; se por nenhum outro
deleite, entdo é temperante; ou por nenhuma soberba, entdo é justo
[...]. Com tais virtudes [...] somos reconciliados no Espirito da caridade,
ndo sé poderemos transcorrer agora uma vida boa [bona vita], mas
depois ser-nos-a dada em prémio a Vida Bem-aventurada [Beata Vital,
gue nao pode ser sendo a eterna. S&o as mesmas virtudes, que aqui
sdo exercitadas e la [no céu] terdo o seu efeito; aqui, sdo 0s momentos
das obras, Ia, serédo os seus prémios; aqui, cumprem a sua obrigacéo,
la, terdo o seu coroamento (apud Costa, 2009, p. 66-67).

Fica evidente que, na hierarquia das virtudes da filosofia agostiniana, a virtude

da caridade (caritas) é a mais importante e essencial. Ela distingue os "Verdadeiros

Filhos de Deus" configurados na Cidade Celeste e conduz os homens a uma vida de

bem-aventuranca, prevenindo-os do afastamento do Eterno Bem. Serd na obra

Dialogo Sobre a Felicidade que ele dira:

que:

Corroborando

Por conseguinte - conclui eu -, chegamos a esta distingdo: quem ja
encontrou Deus e tem-n'O favoravel, é feliz; quem procura Deus, tem-
n'O favoravel mas ainda néo é feliz; pelo contrario, quem se afasta de
Deus, por vicios e pecados, ndo s6é nao é feliz como néo vive com o
favor de Deus (Agostinho 2021, p. 67).

essa linha de pensamento, o comentador George Lavere afirma

[...] a caridade permanece como virtude primaria e necessaria, a uniao
amorosa de Deus e de suas criaturas humanas, tornada possivel pelo
dom de amor de Deus que é o proprio amor: "ndo ha dom de Deus
mais excelente que a caridade: é o Unico que distingue os filhos do
reino eterno dos filhos da perdicdo eterna. O Espirito Santo concede
também outros dons, mas que, sem a caridade, ndo servem para
nada" (trin. 15,32). E reconhecendo o papel absoluto da caridade na
vida crista que Agostinho pode dizer: "ama e faze o que quiseres" (ep.
lo. tr. 7,8) (Lavere, 2018, p. 967).

E mais a diante completa:

A caridade € a virtude principal, pois apenas ela perdura além desta
vida. Ela €, entretanto, inteiramente dependente da fé e da esperanca.
Porque na fé cremos que o Cristo ressurgiu dos mortos, temos a
esperanca de que também nos ressuscitaremos para a vida eterna.
Por fé e esperanca é gerada a caridade e a vida verdadeiramente



84

cristd comeca. Além disso, tal vida constitui uma antecipacao terrena
da ressurreicdo pessoal e da vida futura (en. Ps. 70,2,10: "ergo iam
resurreximus mente, ide, spe, caritate; sed restat ut resurgamus
corpore”) (Idem, p. 968).

Para viver uma vida bem vivida na civitas e, consequentemente, alcancar uma
vida feliz, 0 homem necessita, primeiramente, possuir a Deus. Apenas aquele que
possui a Deus pode ser verdadeiramente feliz; este € o Unico caminho virtuoso que
levara o individuo a Cidade Celeste’™. Nesse sentido, pode-se afirmar que a virtude
consiste na atitude de amar a Deus, seguindo os ordenamentos divinos apresentados
de forma irrefutavel pelas Sagradas Escrituras’?, as quais conduzem a humanidade a

uma vida moralmente ética.

4.4 A ética agostiniana como caminho para a felicidade na Civitate Dei

Como ja destacado anteriormente, & essencial ressaltar que, na perspectiva
agostiniana, a relacdo do cidadao da Civitas com uma vida moralmente ética esta
intrinsecamente ligada a concepcdo de uma vida verdadeiramente feliz e de paz
genuina, ja presente na concretude do ser. O proprio Agostinho (2013, p. 443) desta:
“[...] soberano bem da Cidade de Deus € a paz eterna e perfeita, ndo a que os mortais
atravessam entre 0 nascimento e a morte, mas aquela em que permanecem, uma vez
imortais e livres, quem ha capaz de negar que essa vida sera muito feliz”. Em outras
palavras, aquele que pertence ou se encontra na Cidade Celeste € um individuo
moralmente ético, cuja plenitude se realiza na transcendéncia vindoura. Isso nao
representa apenas um dualismo tedrico, mas sim um imperativo necessario para a
finalidade de uma vida feliz como membro do Corpo Santo do povo de Deus. Ainda

gue a concretizacdo dessas acoes por parte do ser humano em direcédo a esse objetivo

0 Sobre essa questdo, o comentador George Lavere (2018, p. 967-968), nos diz: “Agostinho responde
gue o fim é a contemplagdo de Deus; propdsito para o qual o Cristo veio ao mundo para redimir a raca
humana do pecado e fornecer-lhe o meio para uma salvagéo pessoal por uma vida virtuosa. Em Cristo,
Virtude e Sabedoria de Deus, a plenitude da virtude se realiza concretamente e se torna acessivel a
humanidade como um conjunto integro que compreende a totalidade da virtude (en.Ps. 83,11;
"Christum, Dei virtutem, et Dei sapien-tiam. Ipse dat diversas virtutis in loco hoc, qui pro omnibus
virtutibus necessariis in convalle plorationis et utilibus dabit unam virtutem, seipsum®).

" Segundo o comentador Fitzgerald (2018, p. 417): “Agostinho forjou sua ética em oposicdo a certas
interpretagbes deturpadas das Escrituras. Contra 0os maniqueistas, ele defendia a lei mosaica,
considerando-a uma preparacdo a Nova Lei e, consequentemente, como uma preparacdo a
encarnacao de Cristo (c. Faust. 15,8; 16,10; 16,19; en. Ps. 118,25,4; doctr. chr. 3,22). Pois, gragas a
lei de Moisés, Deus colocou diante dos homens o que eles deveriam ser capazes de ver em suas
consciéncias (c. Faust. 30,1; en. Ps. 57,1).
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tenha sua origem em Deus, uma vez que Ele é o detentor salvifico da primeira agéo.

Sobre isso Marcos Costa diz:

[...] fica evidente que para Agostinho a Civitas (o Estado) tem uma
funcgédo ético-moral, como instrumento que garante as condicdes para
que os homens, em sociedade, possam viver de forma reta, rumo a
Vida Eterna. Ou seja, para ele, a Civitas cabe a tarefa de promover a
felicidade temporal dos homens, tendo em vista a "Verdadeira
Felicidade" a ser alcangada em Deus (2009, p. 181).

Deus, como criador e ordenador de todas as coisas, jamais teria criado a
humanidade para alcancar a felicidade unicamente fora do contexto da criacao
cosmoldgica-social, impondo a raca humana uma vida de miséria fisica e existencial.
Tampouco a prépria criacdo ou a pratica ético-moral, por si s0, teriam a capacidade
de proporcionar ao homem uma vida feliz de paz plena. Na propria Obra Civitate Dei,
ele dira:

Nossa propria justica, embora verdadeira, quando a referimos ao
supremo bem, é tal nesta vida, que antes consiste na remissdo dos
pecados que na perfeicdo das virtudes. Testemunha-o a oracdo da
Cidade de Deus, peregrina no mundo. Clama a Deus pela boca de
todos os seus membros: Perdoa-nos nossas dividas, assim como
perdoamos nossos devedores. Essa oracdo nédo é eficaz para aqueles
cuja fé sem obras € morta, mas o é para aqueles cuja fé obra pela
caridade. Os préprios justos tém necessidade de semelhante oracgéao,
porque, embora a alma deles esteja submetida a Deus, a razdo néo
impera perfeitamente aos vicios nesta vida mortal e neste corpo
corruptivel e opressor da alma (Agostinho, 2013, p. 454).

O Santo fildsofo propde, a partir de sua concepcao da Civitas Celeste, é que o
ser humano deve buscar viver de maneira moralmente ética em comunidade, mas
gue, além dessa acdao ética, deve colocar primeiramente seu coracao e seu amor em
Deus. Somente esse direcionamento € capaz de proporcionar, mesmo com as
limitacdes existenciais da matéria, uma verdadeira paz e uma vida genuinamente feliz

em sociedade. E o que ele nos demonstra ao dizer:

Deus, pois, sapientissimo criador e justissimo ordenador de todas as
naturezas, que na terra estabeleceu o género humano para ser-lhe o
mais belo ornamento, deu aos homens certos bens convenientes a
esta vida, quer dizer, a paz temporal, pelo menos a de que nosso
destino mortal é capaz, a paz na conservagao, integridade e unido da
espécie, tudo 0 que é necessario a manutencdo ou a recuperacao
dessa paz, como, por exemplo, 0s elementos na conveniéncia e no
dominio de nossos sentidos, a luz visivel, o ar respiravel, a agua
potével e tudo quanto serve para alimentar, cobrir, curar e adornar o
corpo, sob a condicdo, muito justa, por certo, de que todo mortal que
fizer uso legitimo desses bens apropriados a paz dos mortais os
receberd maiores e melhores, a saber, a paz da imortalidade,
acompanhada de gloria e de honra proprias da vida eterna, para gozar
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de Deus e do proximo em Deus. Quem usar indignamente de tais bens
perdé-los-4, sem receber os outros (Agostinho, 2013, p, 435-436).

E sobre isso também escrevera Marcos Costa,

O homem ¢, ao mesmo tempo, fundamento e finalidade da Civitas. O
homem é fim, ou finalidade, enquanto meta imediata da Civitas, uma
vez que o objetivo imediato da Civitas € promover a paz temporal do
homem. Mas, ao mesmo tempo, ele é fundamento, pois a Civitas "ndo
€ outra coisa que uma concorde multiddo de pessoas" (2009, p.182).
Para Agostinho, faz parte da natureza humana viver em sociedade’?, sendo
cada cidade um reflexo de seus cidadaos. Por essa razdo, o Bispo de Hipona
conclama cada cristio a ser um verdadeiro cidaddo da Cidade Celeste,
compreendendo que esta ndo se refere a um local fisico, mas a dimenséao existencial
de cada individuo. Portanto, ndo basta afirmar que se pertence a Cidade de Deus se
as acgdes nao refletem as virtudes cristés. E o que nos demonstra Marcos Costa:

Assim, numa visao dialética, 0 homem é o termdmetro da Civitas. Ou
seja, a Civitas valera o que valerem seus cidadaos concretos. Se o
homem é bom, ou seja, "se faz 0 bem segundo a verdade, a caridade
e a piedade" (Ep., 153), a Civitas que dele deriva é boa e justa e,
conseguentemente, reinam a paz e a concérdia. Se, ao contrario, o
homem é mau, ou seja, "se peca, isto €, se se afasta da verdade, da
caridade e da piedade" (Ep., 153), a Civitas que dele deriva é ma e
injusta e, consequentemente, ndo ha paz nem concordia, mas
infelicidade e intranquilidade (2009, p. 182).

O Bispo Hiponense entende a necessidade intrinseca de vivermos em
comunidade e de compartilharmos mutuamente os bens, tanto na dimenséo fisica
guanto, principalmente, na espiritual. Esse compartilhamento reflete o desejo de cada
cristdo de proclamar, por meio de suas acdes ético-morais, 0s ensinamentos de Cristo.

Contudo, Agostinho enfatiza a importancia de distinguir entre caritas e cupiditas, dado

72 Agostinho ndo nega nem desvaloriza a vivéncia do homem em sociedade, visto ser este o caminho
da convivéncia e partilha na civitas terrena, civitas essa politicamente organizada, que ajudard na
conducédo dos seres humanos para a Civitas Celeste. Dai dizer o comentador Markus (2018, p. 419):
“Para Agostinho, viver em sociedade é natural ao homem (b. coniug. 1; civ. 19,5; 19,3; 12,22). O lago
social inscrito na natureza humana permaneceu fundamental mesmo na condicdo presente, que o
pecado humano colocou em desordem. A sociedade politicamente organizada e as relacdes
institucionais, como a submissdo a autoridade, a escravidao, o governo e a propriedade, sdo
consequéncia do pecado original, e, no entanto, existem agora para fornecer as condi¢gfes do exercicio
da virtude: "ndo inutilmente arrogancia humana é reprimida até mesmo pelo medo das leis, de modo
gue ndo so6 os inocentes se sintam seguros em meio aos malfeitores, mas, enquanto com o medo do
castigo se p6e um freio a sua possibilidade de fazer o mal, a vontade destes seja curada recorrendo a
ajuda de Deus" (ep. 153,16; Cf. Gn. litt. 9,9,14)".
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o carater decaido da natureza humana. Sobre essa distingéo, o proprio Agostinho nos

diz:

Gloria-se a primeira [cidade terrena] em si mesma e a segunda
[Cidade Celeste] em Deus, porque aquela busca a gléria dos homens
e tem esta por maxima gléria a Deus, testemunha de sua consciéncia.
Aquela ensoberbece-se em sua gldria e esta diz a seu Deus: Sois
minha gléria e quem me exalta a cabega. [...] Aquela ama sua proépria
forca em seus potentados; esta diz a seu Deus: A ti hei de amar-te,
Senhor, que és minha fortaleza. Por isso, naquela, seus sabios, que
vivem segundo o homem, n&o buscaram sendo os bens do corpo, 0s
da alma ou os de ambos e os que chegaram a conhecer Deus néo o
honraram nem |Ihe deram gracas como a Deus, mas desvaneceram-
se em seus pensamentos e obscureceu-se-lhes o néscio coracao
(2013, p. 180-181, grifo nosso).

Dai o comentador Markus nos dizer:

Agostinho sublinhou com frequéncia e orquestrou de diferentes
maneiras: "dentre esses dois amores, um € santo, 0 outro impuro; um
esta voltado para os outros, 0 outro esta centrado em si (privatus); um
se preocupa com o bem de todos, em vista da sociedade celeste, o
outro chega ao ponto de subordinar o bem comum a seu proprio poder,
em vista de uma dominac&o arrogante” (Gn. litt. 11,15,20). E essa a
oposicao sobre a qual Agostinho funda a distincdo entre a Cidade
celeste e a cidade terrena (2018, p. 419).

E evidente que uma das principais fun¢des da Civitas é ser promotora do bem

comum e, como consequéncia, geradora da paz. Contudo, € necessario esclarecer

gue essa paz € temporal e passageira. Segundo Marcos Costa:

[...] ela ndo é um bem absoluto ou um bem em si mesma, mas,
repetimos, um "bem médio", ou bem relativo, visto que até os maus a
desejam, conforme encontramos no tratado Sobre a Cidade de Deus:
"Com efeito, a paz € aspiracdo ultima de toda natureza e de todos os
homens, mesmo os maus" (De civ. Dei, XIX, 12). Dai que o valor da
paz terrena ou pax temporalis se meca pela sua participagdo na
Ordinata Caritas (2009, p.185).

A pax temporalis €, de fato, limitante na visdo agostiniana, pois o ser humano

deve direcionar sua fé e esperanca para a Verdadeira Felicidade (veram felicitatem),

gue so se concretiza no encontro com o Eterno, o qual representa a realizacao plena

do projeto divino. Esse encontro com a Transcendéncia Eterna’® implica um caminho

gue ja se inicia no presente, no aqui e agora, ou seja, na realidade temporal e

cronologica dos seres na Civitas. Tal fato € perceptivel na totalidade dos seres, uma

7 Compreendemos o termo "transcendéncia” em Agostinho como algo progressivo, cuja caminhada,
segundo Regineide Lima (2009, p. 129), “[...] ndo conduziria a nenhum lugar, caso ndo estivesse
cimentada na condicédo de possibilidade de todo mortal encontrar-se com o absoluto e, n'Ele, realizar
sua transcendéncia. [...] Deus chama o temporal”, diz Santo Agostinho, “para fazé-lo eterno: vocans
temporales, faciens aeternos [Enarr. in Ps. 101, IlI, 10].”
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vez que as leis humanas séo tentativas de ajustar e harmonizar as divergéncias e
limitagcGes que o pecado imprimiu na humanidade e, consequentemente, na estrutura
social.

O verdadeiro governante, portanto, tem a responsabilidade e o dever de
perceber essas limitacbes e conduzir seu povo com amor caritativo. Ao responder a
Nectério, governador de Calama, Agostinho aborda essa questdo ao afirmar:

[...] também pelos servicos relativos a pétria terrena, se fizeres com
amor vero e religioso, ganharas a patria celeste [...] desse modo,
proveras, de verdade, ao bem de teus concidadaos a fim de fazé-los
usufruir ndo da falsidade dos prazeres temporais, nem da funestissima
impunidade da culpa, mas da graca da felicidade eterna. Suprimam-
se todos os idolos e todas as loucuras, convertam-se as pessoas ao
culto do verdadeiro Deus e a pios e castos costumes; e entdo veras a
tua patria florir, ndo segundo a falsa opinido dos estultos, mas segundo
a verdade professada pelos sabios, quando essa patria, em que
nasceste para vida mortal, serd uma por¢éo daquela patria para a qual
se nasce ndo com o corpo, mas pela fé, em que [...], apds o inverno
cheio de sofrimentos dessa vida, florescerdo na eternidade que nao
conhece ocaso [...] pois 0 amor mais ordenado e mais util pelos
cidadaos consiste em leva-los ao culto do sumo Deus e a religido.
Esse é o amor verdadeiro e pio da patria terrestre, que te fard merecer
a patria celeste (apud Costa, 2009, p.186-187).

E mais adiante, ele dira a Macedénio, governante de sua terra natal, a Africa:

Nisto consiste a Unica e verdadeira sabedoria: aqui, na terra, a mais
constante piedade, |4 em cima a eterna felicidade [..]. No céu, havera
uma Unica virtude e a mesma coisa sera a virtude e o prémio da
virtude: "O meu bem é estar unido a Deus" (S1 72,28). Essa virtude
sera a plena e sempiterna sabedoria e, ao mesmo tempo, a genuina
felicidade, visto que se chegou ao eterno e sumo bem, ao qual,
eternamente, estaremos unidos, é o auge de nossa felicidade (apud
Costa, 2009, p.187).

E evidente que, na visdo do Santo Doutor, a ética constitui um meio, um
caminho para se alcancar a Verdadeira Felicidade (veram felicitatem). No entanto, é
igualmente perceptivel que partilhar e vivenciar uma vida moralmente ética, na qual
se promove o bem comum na Civitas terrena, também € um pressuposto fundamental
para alcancar a Civitas Celeste, objetivo desejado por todos os verdadeiros cristaos.
Conforme afirma o Santo filésofo Agostinho (2023, p. 93), trata-se da “vida feliz, que
€ a vida perfeita, para a qual podemos ser conduzidos se nos desembaracarmos,
munindo-nos previamente de uma fé solida, uma vida cheia de esperanca e uma

ardente caridade”. E assim, que chegamos a Civitate Dei.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Para compreender como Agostinho construiu seu pensamento filoséfico-
teoldégico em relacdo a De Civitate Dei como um caminho em que a ética esta
intrinsecamente ligada a verdadeira vida feliz — uma vida que comeca na
individualidade de cada ser e se concretiza na convivéncia na Civitas —, foi
investigada a influéncia de Platdo e Plotino, bem como de suas propostas filoséficas,
principalmente no inicio do desenvolvimento organizacional e reflexivo do pensamento
agostiniano. Agostinho torna-se, assim, o primeiro grande filosofo cristdo a elaborar
uma vasta obra de filosofia e teologia, mesclando e adaptando os conceitos do mundo
greco-romano ao novo mundo cristdo em formacéao.

Foram examinados os fundamentos da ética platonica e a maneira como Platéo
construiu seu conceito de ética, tendo como referencial a figura de seu mestre
Socrates, além de sua concepcao da ideia de justica, conceito essencial que orienta
a linha de pensamento ético desse filésofo. Esses conceitos sdo fundamentais para a
compreensao da ideia de cidade-estado em Platéo.

Ademais, analisaram-se os fundamentos cosmoldgicos da metafisica presente
na filosofia de Plotino, uma vez que essa analise, de carater metafisico, foi crucial para
entender como Santo Agostinho organizou e desenvolveu sua concepcao de retorno
da humanidade — uma humanidade moralmente ética, cujo telos esta direcionado ao
Supremo Bem —, constituindo, assim, sua propria compreensao do transcendente a
luz da fé crista.

Para perceber como o tratado Sobre a Cidade de Deus se torna um modelo
efetivo para a ética agostiniana, proposta destinada a toda e qualquer pessoa que
deseje abracar o mundo cristdo, foi necessario abordar as linhas fundamentais que
Agostinho estabelece para alcancar a verdadeira felicidade, que ja se inicia na Civitas
terrena. Demonstrou-se que o amor € o principal fundamento da acao ética para o
Bispo de Hipona, embora ele também tenha destacado outros dois componentes: a fé
e a esperanca. Entretanto, o amor € o Unico desses trés que tem carater eterno. Além
disso, foi apresentado o conceito de ordem (Ordo), agora interpretado a luz da filosofia
cristd, no qual Agostinho o trata como fundamento ontol6gico imprescindivel para a
racionalidade humana, bem como o alicerce que sustenta um agir ético na Civitas,

refletindo a ordem divina.
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A justica, por sua vez, aparece em uma conexao direta com o amor, sendo
evidente a influéncia, além da filosofia grega, da figura de Paulo de Tarso, apdstolo
biblico, que desempenhou um papel importante na compreensdo e no
desenvolvimento conceitual de Agostinho. Para ele, a verdadeira justica esta centrada
em Deus; a justica humana deve "moldar-se" a justica cristd, que constitui o
fundamento da verdadeira justica.

Também foi analisada a ac¢éo ética no pensamento politico de Santo Agostinho.
Embora inicialmente ele tenha enxergado o conceito de politica de maneira negativa,
devido a "queda do homem", que resultou em diversos males sociais, percebe-se que
a vivéncia na Civitas (Estado) e a prépria concep¢do das duas cidades — a dos
homens e a de Deus — trazem a necessidade de refletir sobre a politica a luz do
pensamento agostiniano. A ideia de politica em Agostinho néo é rigida ou estatica;
pelo contrario, como o ser humano é dotado de liberdade, as a¢cbes do Estado podem
mudar constantemente. Além disso, seu papel como Bispo de Hipona ja o coloca como
uma figura politica influente no Império. A felicidade de uma nacdo esta
intrinsecamente ligada a dimenséao politica, pois a paz € o desejo de todo governante,
tanto na Civitas celeste quanto na Civitas terrestre, especialmente se o governante
possuir um coracao e uma sabedoria voltados para o amor de Deus.

Analisou-se a felicidade na Civitas e sua relagdo com uma vivéncia ética,
conforme apresentada na obra A Cidade de Deus. Este estudo partiu da compreenséao
de que a busca pela felicidade é uma necessidade antropolégica inerente a todo ser
humano, tanto no ambito individual quanto no coletivo. A pesquisa baseou-se nos
pressupostos éticos de Agostinho, os quais sao fundamentais para responder a esses
anseios humanos, considerando que o homem, como criatura de Deus, foi feito a Sua
imagem e semelhanca para ser eternamente feliz. Também se verificou como a obra
do pensador Cicero influenciou o Bispo de Hipona e como sua passagem pelo
maniqueismo moldou, inicialmente, sua visdo de felicidade, até que, posteriormente,
ele refutou esses ideais a luz da fé cristd. Esse processo se deu a partir de seu
encontro com Santo Ambradsio e culminou com a experiéncia da Graca Divina (Gratia),
gue o levou a redencao salvifica e, por conseguinte, a verdadeira préatica ética em
sociedade.

Na sequéncia, examinou-se a felicidade sob a perspectiva da filosofia
agostiniana e como essa visdao contribui para a formagdo da Beata Vitae em

sociedade. Analisou-se o conceito filoséfico que Agostinho atribui a felicidade,
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demonstrando que este sO tem sentido em Deus. A verdadeira felicidade, segundo
Agostinho, surge da interioridade de cada individuo e nunca da exterioridade. Além
disso, o conceito de sabedoria (sapientia), tal como apresentado por ele, esta
intimamente ligado & concepc¢do de uma vida feliz.

Observou-se ainda a relacao entre virtude e felicidade no contexto da Civitas
agostiniana. A virtude, conforme destacada por Agostinho, é a virtude da ordem do
amor, cuja finalidade transcende a mera agcao moral, uma vez que seu verdadeiro fim
€ Deus. Embora a virtude seja um alicerce para a ética em sociedade, a verdadeira
virtude é aquela que conduz o homem ao amor a Deus, de acordo com 0s preceitos
divinos das Escrituras.

Destaca-se que a ética agostiniana, alicercada no verdadeiro amor, constitui
um caminho para a auténtica felicidade humana na Civitate Dei. Essa jornada, no
entanto, comeca na realidade concreta da Civitate terrena. Embora a ética em si ndo
seja o objetivo final da humanidade, pois esse fim s0 se alcan¢ca plenamente na
transcendéncia, com o encontro da Cidade Celeste, Agostinho evidencia que a propria
realidade humana, caracterizada pela vida em sociedade e pela partilha do bem
comum, € um imperativo para a realizacdo de uma ética efetiva no plano imanente.
Essa pratica ética conduzira ao inicio de uma Verdadeira Felicidade (veram
felicitatem), cuja plenitude sO sera alcancada no encontro com Deus, onde se

encontrara a verdadeira Vida Feliz (Beata Vitae).
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