UNIVESIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO
PRO-REITORIA ACADEMICA
PROGRAMA DE MESTRADO EM CIENCIAS DA RELIGIAO

MARLESSON CASTELO BRANCO DO REGO

LIBERDADE E GRACA:
A Resposta Agostiniana ao Problema da Relac¢do entre Liberdade Humana
e Graca Divina e sua Interpretacio no Protestantismo Historico e no
Neopentecostalismo Atual

RECIFE/2007



MARLESSON CASTELO BRANCO DO REGO

LIBERDADE E GRACA:
A Resposta Agostiniana ao Problema da Relac¢do entre Liberdade Humana
e Graca Divina e sua Interpretacio no Protestantismo Historico e no
Neopentecostalismo Atual

Dissertagdo apresentada como exigéncia a
obtencdo do titulo de Mestre em Ciéncias da
Religido, pela Universidade Catolica de
Pernambuco.

Area do conhecimento: Ciéncias Humanas

Orientador: Prof. Dr. Marcos Roberto Nunes
Costa

RECIFE/2007



Ficha Catalografica

R3431

Régo, Marlesson Castelo Branco do.

Liberdade e graca: a resposta agostiniana ao problema da relagdo entre liberdade
humana e graca divina e sua interpretacdo no protestantismo histoérico € no
neopentecostalismo atual / Marlersson Castelo Branco do Rego; orientador Marcos
Roberto Nunes Costa, 2007.

100 p.

Dissertacdo (Mestrado) — Universidade Catolica de Pernambuco. Programa de
Mestrado em Ciéncias da Religido, 2007.

1 . Graga (teologia). 2. Liberdade (teologia). 3. Pentecostalismo. 4.
Protestantismo. 1. Titulo.

CDU 234.11




MARLESSON CASTELO BRANCO DO REGO

LIBERDADE E GRACA:
A Resposta Agostiniana ao Problema da Relac¢do entre Liberdade Humana
e Graca Divina e sua Interpretacio no Protestantismo Historico e no
Neopentecostalismo Atual

Dissertagdo aprovada como exigéncia parcial a obtencdo do titulo de Mestre em
Ciéncias da Religido, pela Universidade Catdlica de Pernambuco, pela seguinte Banca
Examinadora:

Prof. Dr. Francisco Evaristo Marcos — ITEP-CE

Prof. Dr. Paulo Ferreira Valério — UNICAP

Prof. Dr. Marcos Roberto Nunes Costa — UNICAP
(Orientador)

RECIFE/2007



AGRADECIMENTOS

E impossivel mencionar todas as pessoas que me deram sua ajuda e seu apoio
durante os dois anos em trabalhei nessa dissertacdo. Entretanto, gostaria de citar algumas.
Desejo, em primeiro lugar, reconhecer que esse trabalho teria sido impossivel sem a paciéncia
e o carinho de minha esposa, Vilma Félix Régo, e de minha filha, Rebeca Félix Régo. Elas
ajudaram na digitacdo de partes desse trabalho, abrindo mao de preciosas horas de lazer.
Desejo, igualmente, agradecer ao Prof. Dr. Marcos Roberto Nunes Costa, meu orientador. O
acolhimento que ele deu ao projeto dessa dissertacdo, sua orientacdo em torno de pontos
fundamentais do pensamento de Santo Agostinho, sua indicagdo de referéncias, sua critica a
respeito de questdes de contetido e forma, feita inclusive em finais-de-semana, sdo evidéncias
de um envolvimento profissional exemplar ¢ de uma relagao construtiva, tipica de um amigo.
Além disso, durante esses dois anos, tenho recebido do Prof. Marcos um grande incentivo a
pesquisa e a publicagdo de artigos. Nessa linha de contribuicdes para meu crescimento
humano, ndo poderia esquecer do Prof. Jodo Luiz Correia Junior e os estudos comparados da
Biblia com outros textos sagrados, do Prof. Paulo Ferreira Valério e os estudos sobre o Antigo
Testamento, da Prof*®. Zuleica Dantas Pereira Campos e os estudos sobre Antropologia da
Religido, do Prof. Degislando Nobrega de Lima e as discussdes sobre Religido na
Modernidade e Pos-Modernidade, do Prof. Sérgio Sezino Douets Vasconcelos, coordenador
do Curso de Mestrado em Ciéncias da Religido, pelo apoio dado aos estudantes, do Prof.
Gilbraz Aragdo e os enfoques sobre Ciéncias da Religido, do Prof. Drance Elias da Silva e das
orientagdes sobre o Neopentecostalismo, as quais contribuiram para o capitulo trés desse
trabalho. Agradeco também a Fabio Correia, Mestre em Filosofia e funcionario da
Contadoria, por compartilhar comigo seus livros sobre o tema da predestinacdo. Finalmente,
minha gratiddo aos colegas de turma pelo apoio e incentivo, como também a todos que fazem
a Universidade Catolica de Pernambuco, pela atencao dispensada.



RESUMO

Nosso proposito € mostrar que, desde Agostinho, o problema da relagdo entre
liberdade humana e graga divina perpassa o cristianismo histérico ocidental. Para tanto, o
presente trabalho considera trés perspectivas historicas: A controvérsia entre Agostinho e
Pelagio, no inicio do Séc. V; os desdobramentos luterano e calvinista no contexto da Reforma
Protestante, na Idade Moderna; os movimentos neopentecostais contemporaneos, tomando-se
como referéncia a Igreja Universal do Reino de Deus, fundada em 1977, pelo
autodenominado Bispo Edir Macedo. Nessa trajetoria historico-religiosa, o conceito de graca
permanece ligado a manifestacdo do sagrado, cuja expressdo ¢é registrada em discursos
teologicos sistematicos nos dois primeiros periodos considerados. Porém, no terceiro enfoque,
0 contemporaneo, a graca se apresenta de modo utilitarista, sem expressdo sistematica, ¢ a
liberdade humana é constantemente ameagada em meio a luta entre as forcas da ordem e do
caos.



ABSTRACT

Our aim is to show that, since Augustine, the problem of relation between human
freedom and divine grace to pass by occidental historical Christianity. This work attends the
problem under three historical perspectives: the dispute between Augustine and Pelagio, in the
begining of the fifth century; the polemics of the Protestant Reform, in the Modern Ages, with
the Lutheran and Calvinist results; the neopentecostalism, in the present, taking by reference
the Universal Church of God’s Kingdom founded in 1977 by Edir Macedo, who has self-
named Bishop. In this religious-historical conditions, the concept of grace remains connected
to manifestation of sacred, whose expression is registered in a systematic theological
discourse in both first periods. However, under the actual perspective, the grace is agreed of
utilitarian manner without systematic expression, and the human freedom is under persistent
menace, in an environment which the forces of harmony and chaos are in conflit.
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INTRODUCAO

O tema da liberdade esté relacionado diretamente com o sentimento de escravidao
que aflige a humanidade desde a origem dos tempos. O escravo ndo pode fazer a propria
vontade, sendo obrigado a fazer a vontade de outro. Tal definicdo encontra uma
correspondéncia em situa¢des denunciadas pelas Ciéncias Humanas como, por exemplo, a
Filosofia. Para Socrates (469-399 a.C.), o bem liberta o ser humano e move sua agao espiritual
e concreta. Trata-se de uma libertagdo do mal moral, que torna o ser humano escravo das
paixdes e dos impulsos irracionais. Na visdo socratica, a vontade se identificava com a
inteligéncia. Aquele que tem a ciéncia, a sabedoria, hd de querer invariavelmente o bem, ha de
ser virtuoso ou livre. Em outras palavras, a escraviddo ¢ ignorancia e o sabio, que € livre,
busca o bem e nao o util, que depende da condigdo exterior ou necessidade. Desse modo, o
caminho para a liberdade consiste em reduzir as necessidades diante de uma tensdo entre
liberdade e necessidade. Visto que, para Socrates, ndo ha necessidades no Ser Divino, tal
caminho resulta em uma aproximagdo de Deus, o que permite uma abordagem religiosa da
filosofia socratica. Nessa perspectiva, pode-se dizer que Socrates abriu o caminho para a
elaboracdo de uma “Teologia da Liberdade”.

A liberdade grega, na época de Socrates, era uma liberdade politica com a
elevacdo de Atenas a categoria de poténcia politica, econdmica e militar, apds a derrota dos
persas, que apresentavam efetivos militares muito maiores do que o dos helenos. A motivagao
para a vitoria foi a defesa da liberdade experimentada pelo regime democratico, pela qual os
cidaddos aprenderam a governar as suas cidades. Porém a democracia grega ou ocidental iria
conviver ainda com escravos durante 25 séculos, antes que todos pudessem participar da
liberdade politica, inclusive as mulheres. Depois das crises material e ideologica, vividas por
Atenas durante o governo dos Trinta Tiranos (de Esparta), Sécrates, entdo com mais de 66
anos, buscou o fortalecimento dos ideais de liberdade em meio a juventude do seu tempo,
criticando as crengas nos deuses humanos da cidade. Tal atitude resultou no deposito de uma
queixa contra Socrates, feita pela classe social dominante de Atenas ao Magistrado: corruptor
de jovens e introdutor de novos deuses, opositores dos deuses da cidade. Diante da assembléia
popular de 501 pessoas (coordenada por um presidente), conhecida como ekklesia, Socrates
foi condenado a morte pela ingestdo de cicuta (Cf PLATAO, 2002).

A morte de Socrates levou um dos seus discipulos, Platdo (428-347 a.C.), a

verificar que ndo era possivel ser justo na cidade injusta e que a realizagcdo do ideal libertador
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da Filosofia implicava ndo somente a educagdo do ser humano, mas também a reforma da
sociedade e do Estado. As concepgoes éticas e politicas de Platdo resultam de uma extensdo
natural do seu conceito de alma e da visdo dicotomica do ser humano. Segundo a visdo
platonica, no corpo residem as paixdes ou necessidades a serem dominadas pela razdo, assim
como o escravo pelo seu amo. Por causa das paixdes ou necessidades, a democracia seria
inviavel e o governo deveria ser exercido pelo rei-filésofo. Tal orientacdo abriu o caminho
para a realeza de Filipe da Macedonia e seus sucessores, tais como seu filho Alexandre, o
Grande. A educacdo de Alexandre estava sob a responsabilidade de Aristoteles (384-322
a.C.), discipulo de Platdo durante vinte anos. Segundo a visdo aristotélica, a polis (“cidade”) é
a vocacao natural do ser humano. Dai serem politicas todas as relagdes humanas, e a liberdade
deve estar baseada no principio de que a parte ndo ¢ maior do que o todo. Para tanto, os
regimes politicos sdo caracterizados pelas solugdes que eles oferecem a aplicagdo do
principio, segundo trés formas: monarquia, aristocracia e democracia. A monarquia interessa
a unidade da polis; a aristocracia, seu aprimoramento; a democracia, a liberdade. O regime
perfeito deveria integrar as vantagens dessas formas, distinguindo entre ética e politica. A
primeira, centrada na a¢ao voluntaria e moral do individuo; a segunda, nas vinculagdes deste
com a comunidade (Cf. ARISTOTELES, 2002).

Além da democracia grega, outra fonte de inspira¢do da liberdade no Ocidente ¢ a
figura do “Messias” dentro do Judaismo. O termo “Messias” significa “escolhido do Senhor”
ou “enviado do Senhor”, cujo equivalente grego ¢ “Cristo”. Assim, comecando por Moisés ¢ a
libertagdo do Egito, a figura do Messias foi sendo construida ao longo da historia de Israel,
passando pelos Profetas' e encontrando sua plenitude em Jesus de Nazaré, pelo menos para
aqueles que o reconheceram como o Messias de Israel, sendo, por isso, chamados de
“cristdos”. O Movimento dos seguidores de Jesus, o Cristo, tornou-se conhecido como
“Cristianismo” (Messianismo) a partir da Palestina, sob dominio do Império Romano,
depositario da cultura grega centrada na polis. Portanto, hd uma ambigiiidade natural no papel
“politico” de Jesus de Nazaré, o qual, como qualquer judeu do seu tempo, tinha em mente o
modelo messianico de liberdade. Tal modelo poderia ser adotado por um individuo, por uma
categoria, ou por um povo inteiro. De fato, os atos de Jesus, por um lado, ndo foram politicos
no sentido de destruir uma estrutura de poder ou troca-la por outra, mas, por outro lado, foram

politicos no sentido de promover a liberdade para servir ao proximo, a qualquer ser humano

“E quando os teus dias estiverem completos e vieres a dormir com teus pais, farei permanecer a tua linhagem
apos ti, aquele que tera saido das tuas entranhas e firmarei a sua realeza” (Pofecia de Natd a Davi. 2, Samuel
7,12).
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considerado escravo em algum sentido, a fim de liberta-lo. Desse modo, o ideal grego da
polis, onde a liberdade e a pratica da virtude eram equivalentes, encontra seu correspondente

2

judaico no conceito de “Reino de Deus® inaugurado por Jesus de Nazaré, o Cristo ou
Messias’.

Quando o Evangelho de Joao registra como palavras de Jesus: “meu alimento ¢
fazer a vontade daquele que me enviou e consumar a sua obra” (Jo. 4,34), percebe-se que
Jesus de Nazaré sente dentro de si um chamado ou vocagdo. Na transcendéncia dessa vocacao
podia-se perceber Deus, tornando o apelo irresistivel. Assim, a vocagdo de Jesus tornara-se
ndo uma proposta, mas uma necessidade, e o tipo de liberdade concedida, como favor divino
ou graca’ nos tempos de Moisés, assumiu seu sentido pleno em Jesus de Nazaré. Logo, nio ha
em Jesus de Nazaré qualquer contradi¢@o entre a vontade transcendente de Deus e a liberdade
humana, entre a graga de Deus e a liberdade humana, visto que a graca estd exatamente na
liberdade, que € participacao na liberdade de Deus.

Todavia, no ambito do proprio Judaismo, a mensagem de liberdade trazida por
Jesus de Nazaré encontrou uma reagdo por parte daqueles que veneravam a Lei (Torah), os
fariseus’. Eles ndo negavam a existéncia de mas inclinagdes no ser humano, mas, em vez de
considera-las limitagcdes da liberdade, explicavam-nas, atribuindo a sua origem a Deus, que,
segundo eles, deseja que o homem venga e assim adquira méritos. O Evangelho de Joao
aborda o problema no contexto judaico: “se, pois, o Filho vos libertar, sereis verdadeiramente
livres” (Jo. 8,36). Diante das autoridades religiosas judaicas, Jesus afirma que até os filhos de
Abrado podem ser excluidos da heranga prometida por Deus, a menos que o proprio Jesus
possa liberta-los. Alguns fariseus abracaram essa mensagem como, por exemplo, Saulo de
Tarso, mais conhecido como o apodstolo Paulo, o maior tradutor para o mundo grego da
mensagem de liberdade pregada por Jesus de Nazaré.

Considerando que o discurso sobre o “Reino de Deus” seria incompreensivel para
os gregos, Paulo usa o termo “liberdade” como o equivalente de basiléia. A esse respeito,

174

seus ensinos estdo condensados na Epistola aos Galatas: “¢ para a liberdade que Cristo nos

% Segundo NOLAN, 1987, p. 103 - 105, a palavra grega basiléia significa, a0 mesmo tempo, realeza e reino. O
poder desta nova sociedade ndo ¢ poder ao qual temos de servir, curvados ou encolhidos pelo medo, sob
dominagdo. Mas é o poder que tem enorme influéncia na vida dos seres humanos, por prestar servigo a eles. E o
poder tdo desinteressado, tdo generoso, que serve aos seres humanos a ponto de morrer por eles.

3 “Cumpriu-se o tempo e o Reino de Deus esta proximo. Arrependei-vos e crede no Evangelho” (Mc. 1,15).

* A expressdo ‘graga’ ¢ associada a Jesus no Novo Testamento: “porque a Lei foi dada por meio de Moisés; a
graca e a verdade vieram por Jesus Cristo” (Jo. 1,17).

> Segundo MATEOS ; CAMACHO, 1992, p. 35, para o fariseu (‘o separado’), a vontade de Deus est4 plasmada
na Lei e todo mandamento ¢ importante porque expressa a mesma vontade suprema. O decisivo é obedecer a
Deus nos minimos detalhes. A obsessdo de ser fiel ao pormenor eclipsa a relagdo com Deus. A relagdo homem-
Deus se converte na relagdo homem-Lei.
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libertou. Permanecei firmes, portanto, ¢ ndo vos deixeis prender de novo ao jugo da

~ 9

escravidao” (GI. 5,1). Assim, seja no contexto grego, seja no judaico, a liberdade se opoe a
escraviddo. Na mesma Epistola, ¢ mencionada a liberdade como vocag@o e sua expressao no
servigo ao proximo: “vos fostes chamados a liberdade, irmdos. Entretanto, que a liberdade néo
sirva de pretexto para a carne, mas, pela caridade, colocai-vos a servigco uns dos outros” (G
5,13). Paulo acreditou um dia, como fariseu, que Israel se tornaria livre pela obediéncia a Lei.
Agora, entendia que a Lei ndo supera a escravidao, mas deixa o povo escravo. A explanagao
desse ponto, na Epistola aos Romanos, mostra a condi¢do de seu povo, com o qual Paulo se
identifica através do pronome “eu”: “realmente ndo consigo entender o que faco; pois ndo
pratico o que quero, mas faco o que detesto [...]. Eu sei que o bem ndo mora em mim, isto ¢,
na minha carne. Pois o querer o bem estd ao meu alcance, mas ndo o pratica-lo” (Rm.7,13-
18). Fala-se aqui de uma escraviddo que ndo foi abolida, nem com Abrado, nem com Moisés.
E o que Paulo chama de “pecado”. Essa palavra foi rejeitada pela Modernidade e pela Pos-
modernidade por causa da carga de moralismo e do seu uso como meio de controle das
consciéncias na cristandade (cultura cristd). Porém, de acordo com as explicagdes do
Apostolo, trata-se de uma impoténcia radical e congénita que impede os seres humanos de
fazerem o bem, embora queiram, mas fazem o mal. E necessaria, portanto, uma “energia” que
somente Deus pode fornecer para criar a liberdade, em relacdo a escravidao fundamental do
ser humano, inclusive de Israel. Tal “energia” é chamada de “Graga” na Epistola aos Efésios:
“pela graga fostes salvos, por meio da f€, e isso ndo vem de voés, ¢ o dom de Deus” (Ef.2,8).

O ensino paulino, em resumo, considera que o ser humano possui uma inclinagao
ao mal correspondente aos “desejos da carne”. A tradicdo cristd, seguindo a Filosofia grega,
chamou tais desejos de “paixdes”: o desejo, o rancor e a ignordncia. Esta ¢ a escravidao
fundamental da qual Deus nos liberta mediante a vinda do Messias ou Cristo e da for¢a do seu
Espirito, conforme a Epistola aos Corintios: “pois o Senhor ¢ o Espirito, e, onde se acha o
Espirito do Senhor, ai esta a liberdade” (2Co.3,17).

Na historia do Cristianismo Ocidental, a mensagem de liberdade foi consolidada
no conjunto de Escritos que formaram o Novo Testamento. Entretanto, a simples referéncia
ao conceito de Graga divina e sua necessidade para a libertagdo do ser humano tem
provocado, em certos espiritos, uma tendéncia para vé-la como um obstaculo a liberdade
humana e, portanto, uma negacdo implicita da dignidade do ser humano como pessoa. Santo
Agostinho e Martinho Lutero sdo exemplos de intérpretes do Novo Testamento que

enfrentaram essa tendéncia, respectivamente nos Séc. V e XVI. Esse fato historico permite a
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problematizacdo do tema: como tem sido considerada a relacdo entre Liberdade Humana e
Graca Divina ao longo da historia do Cristianismo Ocidental?

A relevancia do tema proposto ¢ atestada pela Historia, pela Filosofia e pela
Tradigdo judaico-crista. De acordo com José Comblin: “a Modernidade abriu uma época nova
na histdria da liberdade, mas ndo a fundou — ela que tem raizes mais antigas, tanto na Grécia
como na histdria judaico-cristd” (COMBLIN, 1998, p. 140).

Portanto, passando pela Filosofia, na Grécia, e pela Tradi¢ao judaico-crista, a idéia
de liberdade humana se mostra presente em diversos contextos sociais.

Embora a relagdo entre a liberdade humana e a soberania divina possa ser
misteriosa, ndo significa que elas sejam contraditorias. E preciso estabelecer uma equagéo
onde, de um lado, esteja o ser humano como agente moralmente responsavel; do outro, o
carater de Deus. Do ponto de vista cristdo, uma visdo da liberdade humana em oposigdo a
perspectiva biblica de sua responsabilidade ¢ defeituosa.

Face ao exposto, o presente Trabalho trata da relacdo entre a Liberdade Humana e
a Graga Divina, a partir da controvérsia entre Santo Agostinho e o monge Pelagio, no inicio
da Idade Média, e sua interpretagdo no Protestantismo historico e no Neopentecostalismo
atual, considerando-se o contexto vital de cada época.

Neste estudo, obras do Bispo de Hipona, tais como Sobre o Livre-Arbitrio e a
Graca, sdo fundamentais para o primeiro capitulo. A primeira obra tem como tema o
problema da liberdade e o da origem do mal moral. Agostinho admite que o ser humano, pela
sua tendéncia a ma acdo, ndo se encontra totalmente livre: “se o homem fosse bom, agiria de
outra forma. Agora, porém, porque estd nesse estado, ele ndo ¢ bom nem possui o poder de
tornar-se bom” (De [ib., arb., 111, 18, 51 ). A segunda obra apresenta a idéia agostiniana a
respeito da natureza humana decaida, ndo podendo valer-se de si mesma: “o pecado ndo nasce
com o ser humano, mas ¢é praticado depois; o delito ndo esta entranhado na natureza, mas na
vontade (De grat. Christi et pecc. orig., 11, VI, 6).

Para atender ao nosso propdsito geral, num primeiro capitulo, subcapitulo “1.1
Situagdo geral”, serd apresentado o contexto de uma transicao experimentada pelos seguidores
do Cristo: da liberdade dos martires para uma alianca com Constantino, Imperador Romano.
Tal alianga, chamada “Cesaropapismo”, resultou uma espécie de “amalgama” entre bens
espirituais e temporais. Considerado o ambiente cultural em torno da Igreja, o subcapitulo
seguinte, “1.2 Liberdade e graca em Agostinho”, mostrara o carater apologético do
pensamento agostiniano, introduzindo o tema da liberdade e da graga. A seguir, o subcapitulo

“l1.3 A controvérsia pelagiana” mostrard o cerne da discussdo entre Agostinho e os
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pelagianos, a luz do subcapitulo anterior. O quarto subcapitulo, “1.4 Da controvérsia
pelagiana ao final da Idade Média”, enfatizard os desdobramentos da defesa tedrica da
liberdade e da graca contra as heresias no contexto do “Cesaropapismo”, até o periodo de
Tomas de Aquino, introduzindo o ambiente do cisma protestante. O objetivo deste primeiro
capitulo ¢ mostrar que Pelagio enfatiza a capacidade natural do ser humano para fazer o bem,
enquanto Agostinho destaca a total dependéncia que o ser humano tem da graca de Deus.
Porém, em Agostinho, ndo ha conflito entre liberdade e graca.

No segundo capitulo, apresenta-se a influéncia da solugdo agostiniana sobre o
monge Martinho Lutero e sobre o humanista Jodo Calvino, na Idade Moderna. Para esta
segunda etapa do Trabalho, o desenvolvimento de Lutero contra o humanista Erasmo de
Rotterdam, com relagdo a participacdo humana no processo de salvagdo, serd uma das
referéncias. O cerne da questdo encontra-se na obra The Bondage of the Will (O Cativeiro da
Vontade). Calvino, por seu turno, desenvolve sua critica ao livre-arbitrio na obra Institucion
de la Religion Cristiana (Instituicdo da Religido Cristd), também conhecida como as
Institutas. No primeiro subcapitulo, “2.1 Do final da Idade Média a Reforma”, sera
estabelecida uma “ponte” com o capitulo anterior, destacando-se o surgimento das cidades e
das ordens mendicantes, além da ascens@o do laicato e como os escritos de Agostinho foram
recebidos em um periodo de transi¢do para a Modernidade. No subcapitulo “2.2 O contexto
do Humanisno Renascentista”, o Movimento conhecido como Reforma Protestante sera
inserido no contexto mais amplo da busca de uma valorizagao do ser humano nos moldes da
Antigiiidade Classica. O terceiro subcapitulo, “2.3 A controvérsia entre Erasmo de Rotterdam
e Martinho Lutero”, apresentara as diferentes concepcdes de liberdade advogadas por Erasmo
e Lutero. As idéias de Lutero foram sistematizadas pelo humanista Jodo Calvino, o qual
radicalizou o conceito de predestinacdo. A visdo calvinista sobre o livre-arbitrio sera
apresentada no subcapitulo “2.4 O desenvolvimento de Jodo Calvino”. O ultimo subcapitulo
“2.4 Os desdobramentos socioeconomicos do calvinismo”, mostrara como o ascetismo das
celas monasticas da Idade Média se dispersou pela sociedade através das atividades
profissionais, numa perspectiva utilitarista da graga. O objetivo desse capitulo ¢ mostrar como
o legado agostiniano, embora recebido tanto por Lutero quanto por Calvino, sofre uma
“bifurcacdo” nesses pensadores quando se consideram as esferas “terrena” e “espiritual”. Vale
salientar que a idéia utilitarista da graca serd uma das caracteristicas dos movimentos
neopentecostais, tratados no capitulo seguinte.

No terceiro e ultimo capitulo do presente Trabalho, trata-se do Movimento

conhecido como Neopentecostalismo, surgido na segunda metade do século XX. No primeiro



14

subcapitulo, “3.1 O pentecostalismo”, serd mostrada uma perspectiva sobre a origem desse
movimento nos Estados Unidos, a partir do movimento de santificacdo metodista; no
subcapitulo seguinte, “3.2 Pentecostalismo e neopentecostalismo no contexto brasileiro”, sera
descrita a chegada dos pentecostais ao Brasil e as fases pelas quais o movimento passou até
chegar ao neopentecostalismo; no subcapitulo “3.3 A Igreja Universal do Reino de Deus”,
sera justificada a escolha dessa institui¢do como representante do movimento neopentecostal;
finalmente, no subcapitulo “3.4 Liberdade e graca na Igreja Universal do Reino de Deus”,
procura-se compreender como a relacdo entre liberdade e graca se concretiza na Igreja
Universal do Reino de Deus (IURD). A escolha da I[URD como referéncia do Movimento
Neopentecostal deve-se a visibilidade midiatica e ao crescimento vertiginoso dessa
organizagdo eclesiastica no final do século XX. Segundo Leonildo Silveira Campos, “trata-se
de um empreendimento religioso-empresarial dentro de um mercado complexo de bens
simbdlicos” (CAMPOS, 1997, p. 14).

O objetivo desse capitulo ¢ mostrar que a graca divina, embora necessaria para a

liberdade humana, assume uma caracteristica utilitarista.
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1 LIBERDADE E GRACA NA CONTROVERSIA ENTRE AGOSTINHO E PELAGIO

1.1 Situagdo geral

Para uma abordagem da relagdo entre a liberdade humana e a graca divina, no
ambito religioso da cultura ocidental, ¢ fundamental considerar um fato: a cultura ocidental
pode ser vista como um “ambiente” cuja “arquitetura” recebeu influéncias das culturas greco-
romana e judaico-cristd. A primeira deixou sua impressao através de uma “mistica da alma”,
marca do pensamento neoplatonico transmitido por Aurélio Agostinho, ap6s sua conversao ao
Cristianismo, no periodo conhecido como “Era dos Pais da Igreja” ou “Patristica”. A segunda
se faz presente pela fé no Deus Criador do Universo e que se revelou sumamente em Jesus de
Nazaré, o Cristo, conforme os registros biblicos.

Foi no contexto da Patristica, ao longo dos sete primeiros séculos da era cristd, que
a fé, a liturgia, a disciplina, os costumes e os dogmas cristaos foram forjados e construidos,
decidindo, assim, os rumos da Igreja. Os textos produzidos nesse periodo se tornaram fontes
de discussdes, inspiracdes, e foram referéncias obrigatorias ao longo de toda a Tradigdo
posterior, inclusive os textos de Agostinho, que se tornou conhecido como o “Doutor da
Igreja”. Seus escritos, de natureza apologética, incluem afirmacdes sobre a vontade e a
liberdade humanas, em relagdo a graga, presciéncia e providéncia divinas, predestinagdo, etc.
Tais temas ndo se encontram sistematizados em uma unica obra, mas sdo tratados por
Agostinho a medida que ele responde aos ataques do intelectualismo da cultura helenistica,
contra a fé crista e contra a Igreja.

A Igreja ndo podia deixar de ser fiel ao anuncio da liberdade, tanto a liberdade
anunciada na Biblia como aquela que estava sendo experimentada a partir do Edito de
Tolerancia (311), emanado de Galério, agonizante no seu leito de morte, apds anos de severa

perseguicao contra os cristdos, € que leva o nome dos colegas Constantino e Licinio:

Entre outras providéncias para promover o bem da comunidade, temo-nos
empenhado em restabelecer a ordem social e o bom funcionamento do
Estado. Foi nosso especial desejo que retornem ao correto os cristdos que
abandonaram a religido de seus pais. Apos a publicagdo do nosso edito
ordenando o retorno dos cristdos as institui¢des tradicionais, muitos deles
foram constrangidos a decidir-se perante o medo, [...] passaram a viver
numa atmosfera de perigos e intranqiiilidade. Considerando, porém, que
muitos persistem em suas opinides [...], nds, usando de habitual cleméncia,
temos por bem indultar a esses homens, outorgando-lhes o direito de existir
novamente e reconstruir seus templos, com a ressalva de que ndo ofendam a
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ordem publica. [...] Em contrapartida a esta nossa indulgéncia, os cristaos
obrigar-se-d0 a orar ao seu Deus por nosso restabelecimento, em beneficio
do bem geral [...] de modo que o Estado seja preservado do perigo e eles
mesmos vivam a salvo no seu lar (BETTENSON, 2001, p. 48).

Depois de trés séculos de expansdo, sob perseguigdes e constrangimentos, nos
dominios do Império Romano, o Cristianismo passou a ser tolerado, em fun¢do de uma
preocupacao com a manutencao da unidade do Império. Esse foi o primeiro passo de uma
caminhada que resultaria, dois anos depois, em um apoio politico e econdomico concedido

pelos imperadores Constantino e Licinio, conforme o Edito de Milao (margo de 313):

Nos, Constantino e Licinio, Imperadores, encontrando-nos em Mildo para
conferenciar a respeito do bem e da seguranga do império, decidimos que
[...] o culto divino deve ser a nossa primeira e principal preocupagao.
Pareceu-nos justo que todos, cristdos inclusive, gozem da liberdade de
seguir o culto de sua preferéncia. [...] Decretamos, portanto, que [...] 0os que
optarem pela religidio de Cristo estdo autorizados a abragéa-la sem estorvo ou
empecilho [...]. Outrossim, com referéncia aos cristdos, ampliando normas
referentes aos locais de culto, é-nos grato ordenar , pela presente, que todos
que compraram esses locais os restituam aos cristdos sem qualquer
pretensdo a pagamento (BETTENSON, 2001, p. 49).

A restituicdo de bens eclesiasticos, seguida de concessdes ao clero, tais como,
manutencdo financeira, autoridade politica local, isengdes de taxas consolidaram o apoio
politico e o economico a Igreja, dando origem a uma relacdo entre Igreja e Estado, chamada
hoje de “Cesaropapismo”. O termo significa que o imperador (césar) exercia, além do papel
politico sobre os bens temporais, um papel sobre os bens espirituais, organizando o culto,
legislando em favor do Cristianismo e convocando Concilios de Bispos para solugdo de
questdes doutrinarias que ameagavam a unidade da religido e do Império. Nessa linha, o bispo
(episcopos) exercia, além do papel de um supervisor das comunidades quanto aos bens
espirituais, o papel de um assessor politico local do império na administragcdo dos bens
temporais. O Bispo dos Bispos (Papa), dentro de uma hierarquia, era o de Roma, cujas
decisdes eclesidsticas passariam a ser homologadas pelo Imperador.

Essa nova situacdo geral foi interpretada na Patristica como um plano divino.
Eusébio de Cesaréia, por exemplo, via em Constantino uma espécie de “ungido do Senhor”,
nos moldes da interpretacdo que os judeus, no passado, haviam feito de Ciro, rei dos persas,
quando concedeu aos judeus a liberdade de reconstruir seu templo, além da liberdade de ir e
de vir, depois do cativeiro babilonico. Nessa interpretacdo religiosa, amparada na comparagao
que o apostolo Paulo faz da Igreja com Israel, chamando-a de “o novo Israel de Deus”, nao ha

lugar para acontecimentos fortuitos ou causados pelo destino, mas tudo ¢ conhecido pela
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presciéncia divina e mantém-se sob a Providéncia. Portanto, ascensdo e derrocada de impérios
humanos estdo debaixo da providéncia divina, dentro de um plano soteriologico.

A respeito do destino, o paganismo encontrava-se influenciado pela famosa obra
de Cicero, Sobre o Destino, também conhecida por Agostinho e citada por ele na sua obra
Sobre a Cidade de Deus, quando defende o Cristianismo, acusado pelos pagdos de ser a
causa da derrocada de Roma em 410°. A obra de Cicero apresenta-se na forma de um dialogo
e faz parte de uma trilogia que inclui também Sobre a Natureza dos Deuses ¢ Sobre a
Adivinhacio. Os trés tratados foram escritos no ano 44 a.C. Destaca-se, aqui, a primeira por
tratar-se da questio do destino e da liberdade humana (Cf. CICERO, 1993). As idéias
apresentadas questionam a procedéncia da adivinhagdo. Cicero discorre sobre o conhecimento
que se origina da experiéncia, pelas percepgdes, ¢ contesta as conclusdoes dos astrologos.
Lembra, neste momento, o confronto que ocorreu entre Crisipo ¢ Diodoro, quando este
procurou mostrar que s6 € possivel aquilo que ¢ verdadeiro ou que se tornara verdadeiro; que
tudo que acontece ¢ necessario e o que nao acontecera € impossivel. Crisipo, por sua vez,
procurou fazer uma distingao entre o possivel e o necessario.

Segue-se um encadeamento de idéias que leva as consideragdes sobre o destino e a
causalidade. Mas uma afirmagdo ¢ basica na obra: “Para a nossa vontade ndo ha causas
externas e antecedentes” (CICERO, 1993, XI, 23, p. 2). Ao enfatizar a vontade humana,
Cicero nega a fatalidade, o acaso, o valor da adivinhag¢do, mas nega também a presciéncia
divina.

Desse modo, Agostinho é levado a escrever sobre o “Destino e a Providéncia”,
titulo do livro V do Sobre a Cidade de Deus, a fim de estabelecer uma compatibilidade entre
o livre-arbitrio humano e a presciéncia divina.

Inicialmente, Agostinho vé-se na obrigacdo de rechagar o parecer do fatalismo
amparado na astrologia, na astronomia e na matematica, a fim de que ninguém queira

doravante atribuir a fatalidade ou ao destino as forgas e o incremento do Império Romano:

A causa da grandeza do Império Romano ndo ¢ fortuita, nem fatal, segundo
0 parecer ou opinidao dos que dizem ser fortuito o que nio tem causa ou, se a
tem, ndo procede de alguma ordem racional, e fatal o que sucede por
necessidade de certa ordem, a margem da vontade de Deus e dos homens.
Sem duvida, a divina Providéncia constitui os reinos humanos. Se alguém o
atribui a fatalidade precisamente, porque da esse nome a vontade de Deus
ou a seu poder, pode conservar essa opinido, mas deve corrigir o
vocabulario. [...] Porque os homens, ao ouvirem isso, segundo a linguagem
corrente, ndo entendem sendo a posi¢do dos astros no momento em que

® Naquele ano, Roma foi invadida pelos visigodos, liderados por Alarico. O paganismo afirmava que a causa
estava na adesdo de Roma ao Cristianismo.
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alguém nasce ou € concebido. Alguns consideram-na estranha a vontade de
Deus, outros afirmam que dela depende (De civ. Dei., V, 1).

Em seu argumento inicial, Agostinho mostra a faléncia do modelo deterministico

da relagdo entre os astros ¢ a vida humana, considerando o exemplo de dois irmaos gémeos:

Cicero diz que o famoso médico Hipdcrates deixou escrito que, havendo-se
declarado enfermidades em dois irmdos e agravando-se, e, aliviando-se
simultaneamente, suspeitou serem gémeos. E o estdico Possidonio, muito
dado a astrologia, costumava afirmar que nasceram e foram concebidos em
idéntica posi¢do dos astros, de tal sorte que o médico acreditava pertencer a
muito semelhante compleicio de alma [..]. E muito mais aceitavel a
conjectura da Medicina, porque os pais, de acordo com sua constituicao
corporal, [...] puderam [...] impressionar os principios de geragdo, [...] na
boa ou ma disposi¢do do corpo, [...] propensos a enfermidade similar, ao
mesmo tempo e pelas mesmas causas. [...] GEmeos conheci que praticaram
acOes e passaram por peripécias diferentes, mas também sofreram
enfermidades dispares. [...] O afd de acudir ao pequeno intervalo de tempo
que medeia entre o nascimento de um gémeo e o de outro, por meio da
particula do céu, onde se pde a notagdo da hora, que se chama horoscopo,
ndo ¢ de tanto valor quanto a diversidade que existe entre a vontade, as
acOes, os costumes e acontecimentos da vida dos gémeos, [...] cuja
diversidade maxima colocam apenas na hora em que cada individuo nasce.
[...] se nasce tdo imediatamente um depois do outro, busco igualdade
perfeita que ndo se pode encontrar em nenhum dos gémeos. Se, contudo, a
demora do seguinte muda o horéscopo, busco diversidade de pais, coisa que
gémeos nao podem ter (De civ. Dei., V, 11).

Depois de refutar os determinismos astroldgico, astronomico e matematico sobre a

vida do ser humano, Agostinho nega o fatalismo dos estoicos. Trata-se dos que ddo o nome de

fatalidade ndo a posicdo dos astros no momento da concepg¢do ou do nascimento, mas a

conexdo de causas pendentes da vontade de Deus, no caso Jupiter, resultando numa espécie de

compulsdo:

Quanto aqueles que dao o nome de fatalidade [...] 2 conexdo e série de todas
as causas com que se faz quanto se faz, ndo cumpre cansar-me e porfiar
muito com eles. [...] Se ndo me engano, sio de Enio Séneca estes versos:
[...] a fatalidade conduz aquele que quer e arrasta com violéncia quem nao
quer. [...] por esses versos que citam na discussdo a proposito da fatalidade,
se declara com luz meridiana o que pensam sobre a esséncia da fatalidade,
porque chamam Jupiter a quem julgam deus supremo e de quem dizem
pender a conexdo das causas (De civ. Dei., V, VIII).

A respeito deste tipo de fatalidade, o Prof. Marcos Costa faz um comentario:

Portanto, os estdicos negavam a liberdade humana isentando o homem de
toda e qualquer responsabilidade por seus atos maus, e os atribuiam néo a
presciéncia de Deus, mas a uma forca natural: o destino ou a fatalidade
como causa de todos os acontecimentos, inclusive dos maus atos humanos
(COSTA, 2002, p. 331).
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Em principio, Cicero e Agostinho parecem concordar quando negam o elemento
fortuito e a fatalidade. Porém, ao contrariar seus colegas estoicos, Cicero afirma nao “haver
ciéncia do futuro e sustenta, com todas as for¢as, ndo existir, em absoluto, nem em Deus, nem
no homem, e ndo haver predi¢ao de coisas (De civ. Dei., V, IX)”. Entretanto, para Agostinho,
Cicero comete um equivoco quando estabelece uma incompatibilidade entre a livre vontade
humana e a presciéncia divina:

Assim, como homem ponderado e douto, cujas meditagdes se devotam aos
interesses da sociedade civil, escolhe, entre essas duas coisas, o livre-
arbitrio da vontade e, para confirma-lo, nega a presciéncia do futuro. Desse
modo, querendo tornar livre 0 homem, fé-lo sacrilego (De civ. Dei., V, IX).

Agostinho reconhece as preocupagdes civis de Cicero. Afinal, se ndo existir o
arbitrio da vontade humana, perdem o sentido as leis, os louvores, as exortagdes, os prémios ¢
0s castigos. Mas negar a presciéncia divina ¢ um sacrilégio. Para demonstrar que a presciéncia
divina ndo nega a vontade humana, Agostinho parte da afirmagdo de Cicero sobre a
necessidade de uma causa eficiente para tudo que sucede, mas faz uma distingdo entre

diferentes tipos de causas:

A propria concessao, feita por Cicero, de que nada sucede, sendo precedido
por causa eficiente, ¢ bastante para refutd-lo nesta questdo. Que apoio lhe
presta o que acrescenta, a saber, que nada se faz sem causa, mas que nem
toda causa ¢ fatal, posto existirem a causa fortuita, a natural e a voluntaria?
(De civ. Dei., V, IX).

Considerando as diferentes causas, o problema passa a ser o da aplica¢do delas nos
niveis da natureza e do relacionamento entre Deus ¢ o ser humano. No primeiro nivel,
Agostinho ndo tem duvida de que o termo “causa” como necessidade pode ser aplicado a tudo

que existe no universo, pois nada existe sem causa em Deus:

Existem, pois, o céu e a terra, e clamam que foram criados, mediante suas
transformagdes e mudangas. Mas o que ndo foi criado em sua forma
definitiva, e, todavia existe, nada pode conter que antes ja ndo existisse em
sua forma potencial, e nisso consiste a mudanga e a variagao (Conf., XI, 4).

Agostinho afirma que tudo esta incluido na cria¢do, de modo dinamico, recebendo
forma a partir de matéria criada informe. Além disso, ha elementos da criacdo que devem
desenvolver-se ao longo do tempo, quando circunstancias adequadas se estabelecerem, por
um processo evolutivo. As dimensoes da criacdo, segundo o pensamento agostiniano, sao
chamadas “criatio prima”, “criatio secunda” e “rationes seminales”, respectivamente. Isso
significa que ndo ha contingéncias na criagdo ou possibilidades que ndo sejam conhecidas por

Deus. Além disso, esse conhecimento das contingéncias ndo é contingente, isto €, Deus nao
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somente conhece as possibilidades na criagdo como também conhece previamente aquela que
efetivamente ocorre por necessidade apenas.

No nivel do relacionamento entre Deus e o ser humano, pode-se afirmar a
existéncia do livre-arbitrio, desde que fique bem claro que em Deus ndo ha necessidade,
porque o Criador ndo depende da criagdo em qualquer sentido. Quanto ao ser humano, pela
sua natureza criada, estd condicionado por necessidades, mas goza de um dom comunicado a

ele por Deus e chamado de livre-arbitrio, associado a uma alma racional:

Ora, essas duas verdades: que Deus existe e que todos os bens vém dele,
nods ja admitimos com fé inabalavel. Entretanto, nés as expusemos de tal
forma que a terceira verdade também se torna plenamente evidente, a saber:
que a vontade livre deve ser contada entre os bens recebidos por Deus (De
lib. arb., 11, 18, 47).

Se a vontade livre do ser humano resulta da criagdo, e Deus ndo tem conhecimento

contingente da criagdo, logo, a presciéncia divina e o livre-arbitrio ndo sdo contraditorios:

Nossa vontade pode tanto quanto Deus quis e soube que poderia. Donde se
deduz que quanto pode, podendo-o de maneira infalivel, e o que ha de fazer
ha de fazé-lo ela mesma, porque soube de antemdo que havia de podé-lo e

de fazé-lo Aquele cuja presciéncia ndo pode enganar-se (De civ. Dei, V,
IX).

Como se observa, Agostinho ndo nega que a vontade humana esteja dentro da
ordem das causas criadas por Deus, ou da presciéncia divina. Mas, isso ndo implica falta de
liberdade.

Esse contexto pagdo ou externo, do debate entre Cicero e Agostinho, nao foi o
unico com o qual Agostinho se deparou com o tema da liberdade e necessidade. O contexto
interno ou eclesiastico também demandou do Doutor da Igreja um posicionamento sobre o
tema, a partir das idéias do monge bretao Pelagio.

Entretanto, foi no contexto da controvérsia pelagiana que o tema sobre a liberdade
e a necessidade alcancou maior vulto dentro do Cristianismo, por causa das decisdes
conciliares, tomadas no decorrer da polémica, servindo como uma espécie de “balizamento”
do pensamento cristdo até os dias atuais. O cerne da discussao, dessa feita, nao foi o problema

do destino, mas os desdobramentos do “pecado original”.

1.2 Liberdade e graca em Agostinho

Aurelius Augustinus, mais conhecido como Santo Agostinho, nasceu em Tagaste,

provincia da Numidia, atual Argélia, em 13 de novembro de 354. Seus pais, um pagao
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chamado Patricio e uma piedosa cristd chamada Moénica enviaram-no com 16 anos para a
cidade proxima de Madaura e, depois, para Cartago, para ampliar sua instrucdo e suas chances
de sucesso. Ali, apos seus estudos de gramatica e dos classicos latinos, ingressou na carreira
de professor de Retorica. Converteu-se ao Cristianismo aos 32 anos de idade, acreditando que
o caminho da fé lhe fora aberto por um chamado divino ap6s muito sofrimento pessoal. Sua
condi¢do de excelente professor levou-o a conhecer o bispo de Mildo, Ambrosio, o qual muito
lhe ajudou na carreira eclesiastica. Desse modo, Agostinho tornou-se Vigario e, depois, Bispo
de Hipona. A partir dai, os escritos de Agostinho assumiram o espirito de luta em defesa do
credo cristdo catolico contra as heresias.

Dentre as heresias, o presente capitulo trata de um Movimento de reforma
religiosa, a partir de Roma, que eventualmente recebeu o nome de seu lider, Pelagio. A
questdo central era se o “pecado original”’, termo devido a Agostinho, teve ou nao
desdobramentos sobre o ser humano, inclusive sobre sua vontade. O fato € que o problema do
pecado’ addmico tornou-se o centro das atengdes da Civilizagdo cristd ocidental, ainda que o
legado teoldgico proveniente do Judaismo nem sempre tenha enfatizado o pecado de Adao e
Eva:

Embora a narrativa do pecado de Adao e Eva figure no primeiro livro do
Antigo Testamento, o Judaismo antigo ndo centralizou sua teologia sobre o
primeiro pecado. Foi somente nas vizinhangas da Era Cristd que alguns
escritos judaicos (ndo-candnicos) fazem remontar a Addo os castigos que
pesam sobre a humanidade, mas sem marcar nitidamente a transmissdo do
estado pecaminoso do primeiro pai a sua raga (DELUMEAU, 2003, v. 1, p.
464).

Do ponto de vista do Novo Testamento, como fonte de autoridade legitima para o
Cristianismo, os Evangelhos ndo mostram Jesus falando do pecado de Addo e sim do
“pecado do mundo”. Ja o apostolo Paulo, embora cite o pecado de Adao na sua Epistola aos
Romanos, fa-lo no contexto de uma esperanga fundamentada na graca personificada em
Cristo, suficiente para libertar o ser humano de qualquer condenagdo®. Depois da abordagem
paulina, até o ultimo quartel do segundo século, as questdes cristologicas estiveram em

evidéncia e a questio do “pecado original” foi obscurecida, até a época de Agostinho.

" Segundo STOTT, 1991, p. 79, o Novo Testamento emprega cinco palavras gregas para (o verbete) pecado,
englobando aspectos passivos e ativos: hamartia descreve o desvio de um alvo ou fracasso em atingir um
objetivo; adkia corresponde a “iniqiiidade”; poneria ¢ um mal do tipo vicioso ou degenerado; parabasis é
transgressdo ou ultrapassagem de um limite; anomia é a “falta de lei” ou a violagdo de uma lei.

8 “Entretanto, nio acontece com o dom o mesmo que com a falta. Se pela falta de um sé a multiddo morreu,
conquanto com maior profusdo a graga de Deus e o dom gratuito de um s6 homem, Jesus Cristo, se derramaram
sobre a multidao” (Rm. 15,5)
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Para Agostinho, o significado do termo “pecado” ndo resulta apenas de
consideragoes filologicas, mas de um encontro das Escrituras com a sua propria situagdo
existencial. Assim sendo, o termo pode indicar um ato humano considerado mau, sem a
deliberacdo devida; pode ser o castigo da primeira culpa, no sentido da ignorancia e
concupiscéncia que acompanham o ser humano desde o seu nascimento; a vontade deliberada
de conseguir e/ou reter algo contra os ditames da justi¢a; um feito, dito ou desejo contra a “lei
eterna”. Neste ultimo caso, uma definicdo classica de “lei eterna” foi dada por Agostinho na

sua obra Sobre a Trindade:

O que a alma humana nio pde em davida ¢ a sua propria infelicidade e o
fato de desejar ser feliz. [...] A alma ndo pode conceder a si mesma a justica
que, uma vez recebida ndo mais a possui. Recebeu-a quando foi feita
criatura humana e perdeu-a, em conseqiiéncia do pecado. [...] Lembra-se,
contudo, do Senhor seu Deus. [...] Ndo que se recorde pelo fato de o ter
conhecido em Adao [...]. Mas ela pode ser lembrada para se voltar para o
Senhor [...]. Esta € a razdo pela qual, até os homens impios pensam sobre a
eternidade, censuram e elogiam muitas coisas no comportamento humano, e
com razdo. Quais as regras que inspiram este juizo, sendo as normas eternas
que deveriam nortear a vida de cada um, embora nio se viva assim? [...]
Onde, pois, estdo escritas essas regras? Elas que possibilitam ao injusto
reconhecer o que ¢ justo, descobrir que deve possuir aquilo que ele mesmo
ndo possui? Onde hdo de estar escritas sendo no livro daquela luz que se
chama Verdade? Nesse livro € que se baseia toda lei justa que € transcrita e
se transfere para o coragdo do homem que pratica a justica. Ndo com se ela
emigrasse de um lado para o outro, mas a modo de impressdo na alma. Tal
como a imagem de um anel fica impressa na cera, sem se apagar do anel.
Aquele que ndo pratica a justica, apesar de saber que deve pratica-la, afasta-
se da luz pela qual ¢ iluminado. Aquele que ndo sabe como deve viver, peca
com atenuantes, porque nio ¢ transgressor de uma lei que lhe seja
conhecida. Mas ele também ¢ atingido pelo resplendor da verdade, que esta
presente em toda parte, se quando for admoestado confessar sua culpa (De
Trin., XIV, 15, 21 e 16, 22).

Nesse trecho do Sobre a Trindade, apresenta-se o problema da felicidade,
desejada e ndo encontrada, e a distingdo entre lei eterna e lei temporal. Qual a relagdo da
vontade humana com a felicidade e com as citadas leis?

Em o Sobre o Livre-Arbitrio, em didlogo com Evddio, Agostinho relaciona a
vontade dos homens com a felicidade:

Por qual motivo, entdo, nem todos eles a obtém? Porque, como nods
dissemos e concordamos, ¢ voluntariamente que os homens a merecem. E
acontece que voluntariamente também chegam a uma vida de infortunios.
E, assim, recebem o que merecem. [..] E porque, ao afirmarmos que os
homens sdo voluntariamente infelizes, ndo dizemos [...] que eles queiram
ser infelizes, mas que possuem tal vontade, que a desgraca se segue
necessariamente, mesmo contra o desejo de felicidade. [...] todos querem
ser felizes, mas sem poder sé-lo (De lib. Arb., 1, 14, 30).
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Para Agostinho, ndo vale a maxima “querer ¢ poder”. Quando se trata de
felicidade, o Bispo de Hipona recon