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RESUMO

No ano de 410, a cidade de Roma foi saqueada pelos godos e os pagdos atribuiram a causa da
invasdo a religido crista. Motivado por esse episodio, Agostinho de Hipona escreveu a obra A
Cidade de Deus, que tem como principal objetivo elaborar uma defesa da fé crista contra os
ataques recebidos. Neste trabalho, objetivou-se compreender a teoria do conhecimento de
Agostinho, conforme exposta em A Cidade de Deus, pois, ainda que ndo seja 0 seu tema
principal, a discussdo aparece em determinados momentos ao longo da argumentacdo do
pensador. Para isso, realizou-se uma leitura sistemética da obra a fim de identificar as
passagens referentes ao conhecimento e a sua relacdo com o contexto geral. Outras obras do
autor foram consultadas para obter um maior esclarecimento de sua teoria. A bibliografia
secundaria também foi analisada a fim de verificar as discussdes recorrentes sobre o tema.
Agostinho aponta que o ser humano é o Unico ser mortal capaz de alcangar as verdades
racionais, e deve submeter a mente todas as outras faculdades. Realiza uma distingdo entre as
formas sensiveis e as formas inteligiveis. O conhecimento das formas sensiveis se da a partir
da percepcdo sensivel dos seres corporeos. A partir disso, sdo criadas imagens incorporeas
desses seres na mente humana e armazenadas na memoria. Essas imagens podem ser
disponibilizadas para o pensamento por meio da imaginacdo, que ocorre de duas formas. Na
primeira, reprodutiva, as imagens dos objetos percebidos pelos sentidos, as fantasias, séo
revistas pelo pensamento. Na segunda, criativa, sdo criadas novas imagens, os fantasmas, a
partir de outras imagens ja adquiridas. O conhecimento dos objetos sensiveis, chamado de
ciéncia, € importante para que o mundo sensivel seja conhecido. No entanto, por lidar com
seres mutaveis, constitui um caminho inseguro para a verdade. O verdadeiro conhecimento
deve ser eterno e, portanto, ter como objeto as formas inteligiveis eternas. Nesse sentido, as
ideias, ou formas principais, eternas e imutéveis, constituem o conhecimento exato de tudo o
que existe. Esse conhecimento, denominado sabedoria, pode ser obtido apenas através da
mente. Entretanto, para que o conhecimento verdadeiro seja alcancado pelo homem, é
necessario que ele seja iluminado pela luz divina. Contudo, ainda que a iluminacéao divina seja
imprescindivel para a obtencdo do conhecimento, o homem deve desempenhar um papel ativo
em sua busca, desejando a verdade e purificando a sua mente por meio da fé e rejeicdo dos
vicios. Além disso, o individuo ndo é detentor da verdade, sendo dependente de sua
permanéncia na iluminacdo divina para acessa-la. Ha, no entanto, verdades eternas que nédo
requisitam a fé, sendo alcancaveis pelo poder natural da mente. Contudo, sem a fé, torna-se
impossivel conhecer o que estd acima dessas verdades. Em suma, a ligacdo entre 0 homem e
Deus € ponto central na teoria de Agostinho. Ainda que seja evidente que a iluminacdo divina
seja um elemento fundamental, ha divergéncias na bibliografia secundaria sobre a real
natureza dessa luz e sua funcéo.

Palavras-chave: Agostinho de Hipona. Conhecimento. A Cidade de Deus.



LISTA DE ABREVIATURAS?

Ep. 1A* Carta a Firmo.

Acad. De Academicis libri trés; Contra os académicos.
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Conf. Confessionum libri tredecim; Confissdes.
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' As notagdes utilizadas para as obras de Agostinho sdo as encontradas em Mayer (2010). Os titulos
em portugués sdo mencionados conforme as edicOes utilizadas neste trabalho.
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1 INTRODUCAO

O presente trabalho tem como objetivo compreender o problema do conhecimento
humano, segundo o pensamento de Agostinho de Hipona, na obra De Civitate Dei (A Cidade
de Deus). A fim de realizar uma interpretacdo mais completa, uma bibliografia secundaria,
composta por artigos, dissertacbes e livros, foi consultada, com o intuito de esclarecer
algumas questdes levantadas por Agostinho na obra objeto deste trabalho.

Para alcancar esse objetivo, o trabalho é composto por quatro partes. A primeira,
denominada “Visdo geral da obra: contexto da discussdo sobre o conhecimento”, visa
apresentar, resumidamente, o conteudo abordado por Agostinho em De Civitate Dei, com o
intuito de compreender qual € o cenario argumentativo no qual aparecem as questdes
vinculadas ao conhecimento. Para uma melhor organizacdo dessa parte do trabalho, a obra
serd apresentada de acordo com uma das formas propostas pelo préprio filosofo para
subdividi-la®, de acordo com os objetivos que pretende alcancar no decorrer de sua exposicao.

A segunda parte, “A hierarquia dos seres: o estatuto racional do homem?”, buscara
identificar como Agostinho propde uma hierarquia entre os seres, seguindo determinados
critérios. Essa analise possibilitard compreender as capacidades do homem que o permitem
alcancar o conhecimento, bem como as distin¢des existentes entre 0 homem e 0s outros seres
conforme a possibilidade de se conhecer. Apresentara, ainda, a correta ordenacdo das partes
que compdem o ser e a paz proporcionada por essa ordenacdo, indispensaveis para que 0S
seres racionais alcancem o conhecimento.

A terceira parte, “As faculdades humanas e os modos de conhecimento”, procura
estabelecer a diferenca entre o conhecimento sensivel e o racional, evidenciando as aptiddes e
limitacOes das faculdades sensitivas e racionais da alma para a obtencdo do conhecimento.
Sdo abordados aspectos das imagens, da imaginacgdo e da mente como julgadora das imagens.
Compreende, ainda, como pode ser admitida a capacidade da razdo de alcancar um
conhecimento verdadeiro através de trés afirmagdes: que o individuo existe, conhece a sua
existéncia, e ama a sua existéncia e seu conhecimento. Analisa também as relagcdes entre o
corpo e a alma na busca do conhecimento. Busca, por fim, identificar dois tipos de
conhecimento racional: o inferior, referente ao mundo sensivel e temporal, e o superior, que

diz respeito as coisas eternas.

2 A proposta adotada foi a divisdo em cinco partes. S0 elas: primeira parte, livros 1-V; segunda parte,
livros VI-X; terceira parte, livros XI-XIV; quarta parte, livros XV-XVIII; quinta parte, livros XIX-
XXII.



A quarta e ultima parte, denominada “A relag&o entre o conhecimento humano e Deus
através da iluminacdo”, tem como objetivo compreender como o homem é dependente de
Deus para alcancar o conhecimento devido as suas limitacbes como ser mutavel e imperfeito.
Mostra que é na sabedoria divina que residem as formas primeiras, objetos do verdadeiro
conhecimento, de modo que o homem deve transcender as coisas sensiveis em dire¢do ao que
é imutével e eterno. Apresenta a iluminacdo divina como o meio pelo qual as verdades eternas
sdo acessiveis aos homens, compreendendo-as através da mente. Estabelece a purificacdo dos
vicios como um requisito para a obtencdo do conhecimento. Distingue a simplicidade de Deus
e a ndo simplicidade dos homens, compreendendo como essa diferenca afeta a relagcdo dos
homens com o conhecimento que eles detém. E, por ultimo, aponta algumas dificuldades

levantadas pelos comentadores em relacdo ao conceito da iluminacéo.

O De Civitate Dei

Segundo Kaegi (1968, p. 69-73), desde o inicio do século IV, os pagdos® romanos
atribuiam a religido cristd a causa dos diversos problemas que assolavam o Império Romano,
como os problemas econdémicos, as pragas e as guerras acentuados pelos ataques barbaros no
decorrer do século. Para os pagdos, a sobrevivéncia e o éxito do império romano dependiam
da ajuda de seus deuses e, consequentemente, de suas adoracdes e da realizacdo adequada de
seus cultos. Quando, no ano de 410, Roma foi saqueada pelo exército godo comandado por
Alarico, a reacdo dos pagdos contra o cristianismo se intensificou. Responsabilizavam, assim,
como a causa do fracasso romano, a substituicdo de seus deuses pelo Deus cristdo. Em
decorréncia disso, surgiram obras cristds com o objetivo de defender o cristianismo das
acusacdes recebidas.

E notével a repercussdo desse acontecimento por todo o territério do império romano.
Nas cartas e sermdes de Agostinho dessa época, podemos observar a preocupacdo que afligia
a populacdo, bem como o esfor¢co do bispo de Hipona em combater as criticas pagas. Um

exemplo € o Serméo sobre a destrui¢do da cidade de Roma (De excidio urbis Romae):

% Como aponta Sanchez (2012, p. 314-5), a origem do termo pagdo tem sentido pejorativo, estando
relacionado a ideia de povos menos civilizados. Agostinho, no decorrer do De civitate Dei, poucas
vezes faz uso desse termo. No primeiro quarto do século V, porém, o termo se popularizou entre os
cristdos. Em decorréncia disso, Agostinho nomeia, em suas Retratagdes, os adversarios do De civitate
Dei como pagéos: “Os adoradores da multidao dos falsos deuses a quem chamamos pagios, nome ja
corrente entre nos [...]” (Retr. 11.43.1, trad. J. D. Pereira, 1996, p. 88). Portanto, nesse contexto, 0s
termos pagdo, paganismo e seus derivados devem ser compreendidos como referentes aos nao cristaos,
adeptos da religido politeista romana.



Ouvimos falar de coisas terriveis: ruinas, incéndios, roubos, matangas, de
pessoas submetidas a toda a sorte de violéncia. E verdade, ouvimos muitas
coisas, por todas elas nos lamentamos, muitas vezes choramos, dificilmente
poderemos ser consolados; ndo contesto, ndo nego que ouvimos falar de
todas as atrocidades que naquela cidade foram cometidas. (Exc. urb. 1.3,
trad. de C. M. Urbano, 2013, p. 45)

E possivel perceber, nesse texto, uma descricdo do saque de Roma conforme a
perspectiva do povo de Hipona, assim como os efeitos proporcionados a essas pessoas. O
evento causou um impacto evidente naqueles que faziam parte do mundo romano. Segundo
Aguilar (2011, p. 2-3), tratou-se de um acontecimento imprevisto, devastador, que alterou o
cotidiano normal e gerou abatimento, desorientacdo e incertezas. A ideia de Roma como uma
cidade eterna e imbativel estava destruida, dando lugar a um sentimento de crise. No mesmo
serméo, encontram-se passagens® em defesa da fé cristd quanto & responsabilidade do
ocorrido, ainda que mais sutis do que em outros sermoes.

Foi esse 0 cenario que proporcionou a elaboracdo da obra De Civitate Dei por
Agostinho como uma resposta aos ataques dos pagdos. O trecho citado acima indica, de forma
bem resumida, um dos argumentos que serdo desenvolvidos nos capitulos iniciais da obra.
Apesar de ter sido motivada pelo saque de Roma, o De Civitate Dei ndo tem esse evento
como 0 seu objeto principal, mas sim a defesa da fé cristd. Agostinho deixa bem claro o

propdsito de seu trabalho ja em suas primeiras palavras:

A gloriosissima Cidade de Deus — que no presente decurso do tempo,
vivendo da fé, faz a sua peregrina¢éo no meio dos impios, que agora espera a
estabilidade da eterna morada com paciéncia até ao dia em que seré julgada
com justica, e que, gragas a sua santidade, possuira entdo, por uma suprema
vitoria, a paz perfeita — tal €, Marcelino, meu carissimo filho, o objeto desta
obra.

Empreendi-a a teu pedido, para me desobrigar da promessa que te fizera de
defender esta Cidade contra os que ao seu fundador preferem seus proprios
deuses. Grande e &rduo trabalho! Mas Deus sera a nossa ajuda! (Ciu. I, pref.,
trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 97-8)

Como também pode ser visto em seu trecho inicial, o0 De Civitate Dei é dedicado a

Flavio Marcelino, que pediu a Agostinho uma solucdo para os ataques do paganismo.

* Para citar um exemplo: “Assim, ndo ha qualquer davida de que Deus poupou a cidade de Roma, que,
antes do terrivel incéndio, em muitos lugares, ja tinha partido em grande namero. Tinham partido os
que haviam fugido e tinham partido os que, mais depressa ainda, haviam deixado o corpo. Muitos dos
que ficaram esconderam-se conforme puderam, muitos deles nos lugares sagrados, e conservaram-se
sdos e salvos.” (Exc. urb. VI1.8, trad. de C.M. Urbano, 2013, p. 56)



Marcelino era um alto funcionério da corte imperial romana que, no ano de 411, foi enviado
para Cartago para conduzir os julgamentos da Collatio, uma conferéncia com o objetivo de
resolver a disputa entre os catolicos e donatistas, na qual os catolicos sairam vitoriosos. O
interesse de Marcelino por assuntos religiosos e teologicos propiciou a sua amizade com
Agostinho, que Ihe dedicaria outros livros além do De Civitate Dei’.

Agostinho comegou a escrever o De Civitate Dei no ano de 413. Devido a vérias
outras obras e trabalhos aos quais se dedicou, finalizou a obra somente em 427°. E uma obra
formal e planejada, ainda que ndo de forma sistematica, composta por vinte e dois livros.
Nela, Agostinho exp0e as ideias sobre o conceito de duas cidades, uma celestial, divina, e a
outra terrena, dos homens, ou dos impios’. Para isso, entra em contato com inimeros temas e
assuntos, ndo apenas filosoficos e religiosos, mas também historicos. As duas cidades
existiriam ao mesmo tempo e seriam mescladas, ou seja, conviveriam mutualmente. N&o
haveria, portanto, uma separacdo espacial, ou facilmente perceptivel, entre as duas cidades,
mas elas se confundiriam. Elas coexistiriam durante toda a historia da vida terrena da
humanidade, desenvolvendo-se conjuntamente. A separacdo entre as duas cidades se daria
apenas quando chegasse o0 momento do julgamento final. Agostinho, além de defender a sua
religido contra as argumentagdes pagds, também expde aquilo que o cristianismo defende.
Sendo assim, como nota Rossi (2015, p. 34), a obra possui um objetivo primordialmente
apologético, de defesa da fé, mas ndo se reduz a essa Unica caracteristica. As argumentacées
desenvolvidas levariam & fundamentacdo de uma filosofia da histéria®, voltada para as
origens, o desenvolvimento e o fim da humanidade como um todo. Além disso, Costa (1998a,
p. 1057) aponta que a filosofia da historia construida por Agostinho no De Civitate Dei trata-
se de uma interpretacdo do desenvolvimento da histéria da humanidade, centrada nos

> Cf. Herbermann (1910. p. 1627-8).

¢ Conforme Pereira (1996, p. 77), a data de finalizacdo da obra seria 0 ano de 426.

" A “cidade terrena” é referida, as vezes, de acordo com a necessidade argumentativa de Agostinho,
como “cidade dos homens”, como, por exemplo, na Cidade de Deus XV.1 (trad. de J. D. Pereira,
2000, p. 1324): “Caim, o primeiro a nascer dos dois pais do género humano, pertence a cidade dos
homens; e Abel, o segundo, pertence a cidade de Deus”. E necessario, por essa razdo, evitar um
equivoco que poderia ser causado ao dizer “cidade dos homens”. As duas cidades, celeste e terrena,
sdo compostas tanto por homens guanto por anjos, ndo apenas por homens, nem apenas por anjos.
“Devo explicar, tanto quanto me é possivel, que ndo ha inconveniéncia nem incoeréncia em falar
duma cidade comum aos anjos e aos homens. N&o ha quatro cidades (ou seja, duas dos anjos e duas
dos homens), mas apenas duas — uma composta de bons e outra de maus, anjos ou homens.” (Ciu.
XI1.1, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1079)

8 Conforme Julifo (2010, p. 237), a acepgdo de Filosofia da Histéria a qual Agostinho seria
pertencente € a chamada Filosofia da Historia Teol6gica. Trata-se de uma visdo providencialista da
historia, compreendendo o desenvolvimento da humanidade como a concretizacdo dos projetos de
uma autoridade externa, ou como um movimento em direcdo a um reino divino que transcende a vida
humana temporal.



conceitos de bem e mal, na presenca de Deus e na desobediéncia a Deus. A historia da
humanidade seria, dessa forma, caracterizada pela disputa entre as duas cidades e o
desenvolvimento de ambas.

Conforme Agostinho recomenda em sua carta a Firmo, os vinte e dois livros podem
ser mais bem organizados por dois modos distintos®. A primeira forma é a divisdo da obra em
dois volumes. O primeiro seria constituido de dez livros, nos quais Agostinho se posiciona
contra as crengas defendidas pelos pagdos quanto a necessidade do culto aos seus deuses. O
segundo volume, composto pelos doze livros restantes, consiste na defesa da religido crista,
assim como na exposicdo daquilo em que acredita. Ainda que exista um planejamento bem
definido no De Civitate Dei, como Agostinho ndo é um escritor sistematico, ndo é raro que
elementos que condizem com a descri¢do do segundo volume aparecam no primeiro e vice-
versa. Ou seja, ha momentos de defesa e exposicdo da fé cristd no primeiro volume, assim

como criticas ao paganismo no segundo volume.

Sao vinte e dois os cadernos. P6-los num sO volume seria demais. Se
quiseres podes disp6-los em dois tomos, devendo ser divididos de maneira
gue um tenha dez e o outro doze livros. Naqueles dez sdo refutadas as
fatuidades dos impios e nos restantes é exposta e defendida a nossa religido,
embora isso também se faca nos primeiros e aquilo nestes, quando for mais
oportuno. (Ep. 1A*, |, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 91)

A segunda forma de organizagdo é realizada em cinco partes: “Se preferires que sejam
mais de dois volumes, convira entdo que sejam cinco tomos” (Ep. 1A*, |, trad. de J. D.
Pereira, 1996, p. 91). Essa divisdo serd& a forma adotada na exposicdo da obra no
desenvolvimento deste trabalho. O primeiro volume, composto por cinco livros, é uma critica
a crenca dos pagdos, pela qual o culto aos seus deuses € uma condi¢do necessaria para se
obter a felicidade e prosperidade durante a vida terrena. O segundo volume, também
constituido por cinco livros, é uma critica semelhante a anterior, porém com relacdo aos
cultos e sacrificios aos deuses pagaos serem necessarios para a vida que se sucede apds a
morte. Os dois volumes correspondem, portanto, ao primeiro volume segundo a outra forma
de organizacdo, uma refutacdo das crencas do paganismo. O terceiro volume, formado por
quatro livros, discorre sobre a origem das cidades celestial e terrena. O quarto volume,
também composto por quatro livros, descreve o desenvolvimento das cidades. E o quinto e
ultimo volume, igualmente com quatro livros, aborda o final, o desfecho de cada cidade:

“Assim os vinte e dois livros, embora tratem de uma ¢ de outra cidade, levam, porém, por

% Essas divisdes também sdo indicadas nas Retractationes 11.43 (trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 88-89).



titulo o nome da melhor: a Cidade de Deus” (Retr. 11.43.2, trad. J. D. Pereira, 1996, p. 89).
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2 CAPITULO | — VISAO GERAL DA OBRA: CONTEXTO DA DISCUSSAO
SOBRE O CONHECIMENTO

2.1  Primeira parte: De Civitate Dei, I-V

A primeira parte da obra, a dizer, os cinco primeiros livros, tem como objetivo
contestar e rejeitar a crenca paga sobre a necessidade e obrigatoriedade dos cultos e adoracGes
aos seus deuses para que, na vida terrena, 0s humanos possam prosperar, obter éxitos e uma
existéncia apreciavel'®. Dessa forma, para os pagaos, se ndo houvesse a pratica dos cultos, a
vida humana se tornaria cheia de adversidades e infortinios, o que coincidia com as
circunstancias pelas quais Roma passava e, por isso, seus ataques a religido cristd e a
consequente proibicdo dos cultos pagdos. Agostinho, para cumprir seus objetivos, vale-se das
fontes historiograficas, como Salustio, de poetas, como Virgilio, dos escritos do autor Varréo,
erudito romano que escreveu sobre inumeros temas, e claro, de fil6sofos como, por exemplo,
Cicero e Plat&o.

A argumentacao inicia-se pela observacdo de que os individuos que se refugiaram no
interior dos templos cristdos foram poupados da morte. O cristianismo, dessa forma, ndo teria
sido a causa das catastrofes romanas, mas da salvacdo do povo romano. Para embasar essa
argumentacdo, Agostinho (Ciu. 1.2-6, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 103-14) recorre a
descricdes historicas, dizendo que, em outras guerras, 0s invasores nao procederam da mesma
forma, ndo poupando os templos e os que neles se protegiam.

Estabelecem-se, entéo, as relacdes entre 0s bens e males e os homens, cristdos ou nao.
Assim, Deus distribuiria bens e males a todos, independentemente de suas condutas.
Entretanto, a diferenca estd na forma com que cada um lida com aquilo que recebe. Os
cristdos nada perdem com a privacao dos bens terrenos, visto que amam o Bem imutavel. Os
pagdos, ao contrario, seriam apegados ao material e ndo suportariam os males dessa natureza.

Para Agostinho (Ciu. 1.30-33, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 181-8), aqueles que
reclamam dos tempos cristdos buscam, na verdade, 0s prazeres terrenos. A preocupacao deles
estd na manutencdo de suas depravacdes e injusticas. A ambicdo pelo poder e a avareza

cresceram nos romanos, 0s quais passaram a ser dominados por seus Vicios.

1% Conforme indica Agostinho nas Retractationes sobre a primeira parte da obra: “Destes, 0s primeiros
cinco refutam os que julgam ser necessario o culto da multiddo de deuses, que 0s pagdos costumam
adorar, como condicao exigida para que as coisas humanas prosperem. Estdo convencidos de que estes
males surgiram e vao aumentando devido a proibicdo do seu culto.” (Retr. 11.43.1, trad. de J. D.
Pereira, 1996, p. 88)
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A injustica, dessa forma, ja estaria presente ha muito tempo em Roma, sendo a causa
dos males que acometeram a cidade, sua corrup¢do e avareza. Além disso, outros desastres
aconteceram, mesmo antes do cristianismo e quando os deuses ainda eram cultuados. Alguns
povos, como 0s troianos, que adoravam 0s mesmos deuses que 0S romanos, ndo tiveram sua
queda impedida por suas divindades. Somando-se a isso, outros reinos, que ndo adoravam
esses mesmos deuses, tiveram grande e duradoura expansdo, engquanto 0S gregos n&o
conseguiram expandir ou manter um império grandioso. Dessa forma, a prosperidade de um
reino ndo poderia ser atribuida ao culto aos deuses. Os romanos, pelo desejo de preservar seus
vicios, ndo s6 atacam a religido cristd como também ignoram aquilo que os fildsofos, que
também cultuavam os deuses romanos, estabeleciam como deveria ser uma vida levada de
forma digna.

S&o criticados também, em diversos momentos dessa primeira parte!, os cultos aos
deuses na forma de jogos cénicos. Além de serem repletos de infamias e obscenidades,
também cometeriam injarias contra os deuses. Nos jogos cénicos, 0s deuses eram
representados como possuidores das fraquezas humanas e corrompidos, de acordo com aquilo
que diziam os poetas. A desonra aos deuses, diz Agostinho'?, foi a razdo pela qual Platio
expulsou os poetas de sua cidade ideal. Se o culto aos deuses era carregado de mentiras sobre
0s proprios deuses, os cultos ndo deveriam agrada-los, mas deixa-los indignados.

Outra questdo levantada nessa parte da obra é o fato de haver um grande nimero de
deuses. Aos deuses menores sdo atribuidos os cuidados de coisas muito especificas. Sendo
assim, nenhum deles poderia ser a causa da expansao do império. Por outro lado, os deuses
maiores também ndo poderiam ser, pois, se assim fosse, somente o culto ao maior deles,
Jupiter, deveria bastar, ou ele também possuiria um poder muito limitado por compartilhar o
cuidado de tudo com as outras divindades.

Agostinho desenvolve, além dessas questdes principais e outras menos significativas
para o contexto geral, ainda que tenham sua importéncia dentro de seus objetivos para a obra,
algumas discussdes sobre violagdes corporais, suicidios e homicidios e consideracdes sobre

esses elementos diante de como eles se relacionam com a ideia de pecado®. Além disso,

" Ciu. 1.32, 1.4, 115, 11.8, 11.13, 11.26, 11.27, 1V.26; trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 185-6, 203-6, 211-2,
223-6, 271-6, 435-6.

12 “Nio se devera dar antes a palma ao grego Platio que, quando concebeu a sociedade como devia
ser, julgou que, como inimigos da verdade, deviam ser expulsos da cidade os poetas? Ele, na verdade,
ndo pbde suportar, sem indignacdo, as injurias aos deuses nem quis que os animos dos cidadaos
fossem manchados e corrompidos por fic¢des.” (Ciu. 11.14, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 227)

3 Ciu. 1.16-28, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 147-78.
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discute a questdo da providéncia divina', criticando as crencas na astrologia e a sua pretensao

em definir o comportamento ou o destino dos individuos.

2.2  Segunda parte: De Civitate Dei, VI-X

A segunda parte da obra, composta pelos livros sexto ao décimo, continua a
argumentacao contra 0s pagaos, rejeitando a necessidade do culto de seus deuses visando a
vida ap0s a morte, ndo mais a prosperidade terrena, como na primeira parte, ja que nessa vida
seria impossivel a auséncia de tribulagdes.*

A base de Agostinho nessa etapa seré a divisdo da teologia, conforme diz ser apontada
por Varrdo, em trés tipos. A primeira é a teologia mitica, dos poetas. A segunda se trata da
teologia natural, dos filésofos, e a terceira, a civil, do povo, praticada pelos cidaddos. A
teologia mitica, diz Agostinho (Ciu. V1.5-6, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 569-76), é repleta
de ficgbes, enquanto a teologia civil seria mais proxima a mitica ja que os individuos dariam
mais ouvidos aos poetas do que aos filésofos. Assim, as teologias mitica e civil apresentam
elementos que se misturam por estarem presentes em ambas. As duas sao fabulosas, cheias de
invencdes e, de certo modo, civis, pois 0s ritos da teologia mitica, os jogos cénicos, estdo
presentes nos cultos publicos. Portanto sdo, no limite, a mesma teologia. Além de suas
préprias criticas, Agostinho (Ciu. VI1.10, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 593-8) apresenta
também a critica de Varrdo a teologia e mitica e a de Séneca a teologia civil. Agostinho
defende, entdo, que ndo se pode esperar a vida eterna da teologia mitica, visto que é reprovada
pelos préprios adoradores dos deuses e tampouco da teologia civil, pois ela é, na prética, igual
a mitica.

Assim como na primeira parte da obra, desenvolve-se, aqui, uma critica sobre a grande
guantidade de deuses presentes na religido dos romanos, discorrendo sobre varios deles, seus
poderes e nomes, cultos e cerimdnias, rejeitando assim as teologias mitica e civil.

A partir do livro VIII, Agostinho discute, mais especificamente, a teologia natural. Ele
deixa claro, desde o inicio, que a aten¢do com que tratard essa questdo sera muito maior do

que nas argumentacGes anteriores, pois debatera com os filésofos, os que seriam amantes da

 Ciu. V.1-11, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 463-98.

> Conforme dito nas Retratages: “Os cinco seguintes sdo contra os que, - reconhecendo embora que
estas desgracas nunca faltaram aos mortais e que, grandes ou pequenas, variam conforme os lugares,
0s tempos e as pessoas -, sustentam porém que o culto de muitos deuses, em que se celebram
sacrificios em sua honra, é util para a vida que nos espera apds a morte.” (Retr. 11.43.1, trad. de J. D.
Pereira, 1996, p. 88)



14

sabedoria. A sabedoria, para Agostinho, trata-se de Deus. Dessa forma, os verdadeiros
filosofos seriam aqueles que amassem e buscassem a Deus. Entretanto, como nem todos 0s
filosofos possuem a mesma concepcdo de sabedoria de Agostinho, ele diz ser necessario
escolher os filosofos que devem ser rebatidos para que a questdo seja discutida de modo
adequado, conforme os objetivos da obra. Sua finalidade, no De Civitate Dei, ndo sera
argumentar contra todos os filosofos que se opusessem as suas ideias, nem contra os diversos
aspectos de seus pensamentos, mas somente em relacdo a teologia. Posto o propdsito da obra,
e mais especificamente nessa sua segunda parte, os filésofos com os quais Agostinho debatera
sdo os que admitem a existéncia de Deus e suas intercessdes na vida dos homens, mas que
defendem a necessidade do culto a diversos deuses para que se alcance uma vida apds a morte
que seja desejavel.

Sendo assim, Agostinho se ocupara dos filésofos que ele denomina por platonicos.
Esses fildsofos, segundo ele, superam a teologia limitada e equivocada de Varrdo, admitindo a
existéncia de um Deus que criou ndo s6 0 mundo e as coisas materiais, como também as
almas, além de ser fonte da felicidade da alma dotada de razéo e inteligéncia.

Estabelecendo os platdnicos como aqueles que serdo o centro das argumentacdes,
Agostinho (Ciu. VII1.2-3, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 705-8) faz um pequeno resumo da
histéria da filosofia, partindo das duas escolas filosoficas gregas: a itélica, iniciada por
Pitdgoras de Samos, e a jonica, fundada por Tales de Mileto, passando por Anaximandro,
Anaximenes, Anaxagoras e Arquelau, apresentando uma breve descricdo sobre como eles
compreendiam a composicdo dos corpos. Chega, entdo, a Socrates, mestre de Platdo, do qual
tece alguns comentéarios sobre a sua doutrina.

A filosofia de Platéo, diz Agostinho®®, teria sido resultado da uni&o da sabedoria ativa,
referente a pratica e aos costumes, e a contemplativa, referente a investigacdo da verdade e
das causas naturais. Platdo dividiria, entdo, a sua filosofia em trés partes. Sdo elas: “a moral,
que trata da acdo; a natural que se confina a contemplacdo; a racional que distingue o
verdadeiro do falso” (Ciu. VIIIL.4, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 710-1). Acrescenta, ainda,
gue tanto a moral quanto a natural sdo dependentes da racional, porém é a filosofia

contemplativa a que realmente conhece a verdade. Essa divisdo da filosofia, diz Agostinho no

1% «“Como o estudo da sabedoria tem por objeto a acdo e a contemplacéo, pode portanto chamar-se
ativa a uma parte e contemplativa a outra. A parte ativa trata da forma de nos conduzirmos na vida,
isto €, respeita aos costumes que devem ser seguidos, e a contemplativa a0 exame das causas da
natureza e da pura verdade. Consta que Socrates sobressaiu na ativa; Pitagoras ligou-se mais, com
todas as forgas da sua inteligéncia, a contemplativa. Atribui-se a Platdo a gléria de ter unido uma a
outra, levando a filosofia a sua perfeigdo.” (Ciu. VII1.4 , trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 709-10)
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mesmo trecho, esta relacionada a trés aspectos divinos. Deus ¢ a “causa da existéncia”, de
toda a natureza (filosofia natural), ¢ a “razdo da inteligéncia”, da doutrina verdadeira (filosofia
racional), e a “regra da vida”, a reta conduta (filosofia moral).

Assim, para Agostinho, nessa obra ndo seria necessario investigar o pensamento de
outros filésofos que ndo os platnicos, pois Platdo seria 0 que mais se assemelharia aos
cristdos ao determinar que o s&bio consiste naquele que conhece e ama os ensinamentos de
Deus, que tudo criou, no qual se obtém a felicidade: “Se, pois, para Platao, sabio ¢ o que
imita, 0 que conhece, 0 que ama a este Deus e encontra a sua felicidade em participar da sua
vida, que necessidade havera de examinar os demais? Nenhum deles estard mais proximo de
nods que os platonicos.” (Ciu. VIIL5, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 713).

Apesar de apontar a existéncia de concordancias entre os pensamentos, Agostinho
afirma que Platdo também se opde a fé crista, sendo defensor de uma pluralidade dos deuses
em detrimento de uma unicidade divina’. Os platdnicos se sobrepdem, ainda, aos outros
filésofos que determinam somente causas materiais para toda a natureza, pois estes,
dominados pelos impulsos corporais, ndo foram capazes de elevar a sua alma racional a
verdade, presente em seus interiores. As imagens dos corpos que eles imaginavam ndo
correspondem a verdade. Em meio a essa discussdo, Agostinho (Ciu. VIIL5, trad. de J. D.
Pereira, 1996, p. 715) diferencia o corpo, a sua imagem, e a faculdade da alma racional.

A argumentacdo segue com o intuito de justificar, mais sistematicamente, a
superioridade dos ditos platénicos sobre os outros filésofos. Para isso, sdo abordados
separadamente 0s aspectos de seus pensamentos quanto a filosofia natural, racional (l6gica) e
moral. Ressalta-se que, ainda que essa parte da obra seja um discurso favoravel aos
platénicos, Agostinho ndo € adepto a essa corrente filoséfica e apresentard posteriormente
suas criticas sobre alguns pontos. No que diz respeito a filosofia natural, Agostinho (Ciu.
VIIL.6, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 717-9) diz concordar com a observacao dos platdnicos
sobre a incorporeidade e imutabilidade divina, fazendo com que Deus ndo possa ser
encontrado se 0 pensamento tenha como foco somente as coisas corpdreas ou mutaveis.
Ademais, é Deus a razdo da existéncia de todas as coisas, seja dos corpos celestes e seus

movimentos, da Terra e dos corpos que nela se encontram, dos seres dotados de uma vida a

" “Todavia, de entre os pensamentos que nele se 1éem, dos que ele proprio exprimiu ou dos que outros
formularam e ele expde e transcreve, parecendo aprova-los, julgamos necessario mencionar e inserir
alguns nesta obra, quer ele testemunhe neles a favor da verdadeira religido que a nossa fé adopta e
defende, quer pareca contradizé-la na questdo do Deus Unico e dos mdaltiplos deuses, a proposito
precisamente da vida verdadeiramente feliz que vira depois da morte.” (Ciu. VIII.4, trad. de J. D.
Pereira, 1996, p. 710)
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ser mantida, como as arvores, dos que, além dessa vida, possuem a capacidade sensitiva,
como os animais, dos que, somada as outras capacidades, possuem inteligéncia, como 0s
homens, e dos que possuem somente a capacidade sensitiva e a inteligéncia, sem necessidade
de sustentar a vida, como os anjos. Ainda em concordancia com os filésofos aos quais
denomina platénicos, Agostinho defende que os seres mutéaveis, criados por Deus, sdo
dotados de uma forma inteligivel e uma forma sensivel. Além disso, o espirito dos seres é
mutavel e, sendo assim, devem ter seu principio em um ser imutével, Deus, no qual reside a
primeira forma dos seres, também imutavel.

Dessa forma, os filésofos platbnicos também sdo superiores aos outros quanto a
filosofia racional (I6gica), pois estes buscariam discernir a verdade por meio dos sentidos
corporeos, cujo conhecimento é imperfeito e enganoso. Assim, o sabio é aquele capaz de
distinguir as coisas provenientes dos sentidos, segundo suas capacidades e limitacdes, das
coisas que a alma racional (espirito) adquire por meio da contemplacao da “luz dos espiritos”,
a qual possibilita a aquisicdo de todo conhecimento®®,

Por fim, seriam também superiores aos outros filésofos em relacdo a moral. Justifica
Agostinho (Ciu. VIIL1.8, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 723-4) dizendo que, para Platdo, o bem
supremo que leva a felicidade consiste na vida virtuosa, possivel por meio do conhecimento
de Deus. Portanto, o bem supremo seria o proprio Deus. Em suma, para Agostinho, 0
platonismo seria a escola filos6fica mais proxima da verdade crista.

Fica evidente, portanto, o motivo da superioridade dos chamados platénicos sobre 0s
outros fildsofos e porque é com eles que se deveria discutir a teologia natural. Apesar de
apontar especificamente os platénicos, por possuirem obras mais conhecidas, Agostinho (Ciu.
VII1.9-10, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 725-9) estende essa superioridade a qualquer
filésofo que reconheca o Deus como o criador de todas as coisas, a fonte da verdade, 0 bem
supremo e a felicidade.

No entanto, ainda que exista uma superioridade dos platdnicos, estes teriam se
desviado da verdade, pois defendiam a necessariedade dos sacrificios aos multiplos deuses
para que a felicidade apds a morte fosse obtida. E essa a questdo da teologia natural que sera
discutida. Por essa razdo, ainda que Agostinho'® admita que haja muitas divergéncias entre o

seu pensamento e o dos platdnicos, € em relacdo a esse ponto que a discussdo sera

'8 Cf. Ciu. VIIL.7, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 721-2.

¥ “Embora em muitos outros pontos importantes estejam em desacordo conosco, neste ponto que
acabei de referir, ja porque o topico é relevante, ja porque levantei esta questdo, comeco por lhes
perguntar: no seu entender a que deuses convém prestar culto? Aos bons? Aos maus? Ou aos bons e
aos maus?” (Ciu. VII1.13, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 737)
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desenvolvida. Quanto as outras teologias, Platdo considerava, segundo Agostinho®, todos os
deuses bons, sendo os poetas e a teologia mitica, bem como 0s jogos cénicos e a teologia
civil, insultos aos deuses. Para os filésofos ditos platdnicos por Agostinho, dos quais ele cita o
africano Apuleio e sua obra “O deus de Socrates” (Ciu. VI11.14, trad. de J. D. Pereira, 1996, p.
739-41), existem trés tipos de almas racionais: 0s deuses, residentes no céu, superiores; 0s
demdnios, residentes no ar, intermediarios; e os homens, residentes na terra, inferiores. Os
jogos cénicos seriam, assim, ofertados aos demdonios, possuidores das paixfes da alma, uma
caracteristica em comum com 0s homens e ndo com os deuses. Para Agostinho (Ciu. VII1.15,
trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 743-4), entretanto, essa hierarquia deve ser modificada. Ainda
que os demdnios sejam imortais e habitem os ares, ndo séo superiores aos homens, pois nao
podem viver retamente. Defende, entdo, que ndo se deve recorrer aos demonios para que as
oracdes cheguem aos deuses bons, pois rejeita a ideia de que os deuses se comunicariam com
0s demdnios enganadores enquanto ndo se sujeitariam a se comunicarem com os homens.

Agostinho (Ciu. 1X.4, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 827-30) passa a discutir, entdo, as
influéncias das paixdes na alma humana. Para os platdnicos e aristotélicos, segundo ele, as
paix0es afetam todos, incluindo os sabios. Porém, os sabios seriam capazes de submeter as
paixdes a razdo. Os estoicos, por outro lado, acreditariam que as paixdes ndo estdo presentes
nos sabios. Para Agostinho, essa diferenca entre os dois pensamentos existe mais na forma de
expressar 0 pensamento do que na realidade em que acreditam. O filésofo mostra, por meio de
um livro de Aulo Gélio, Noites Aticas, que, para o estoico Epiteto, as paixdes também se
manifestam no sabio, porém sem que a sua inteligéncia aceite as perturbacfes das paixoes,
enquanto aquele que nédo é sabio assente as suas paixdes. Agostinho (Ciu. IX.5, trad. de J. D.
Pereira, 2000, p. 831) aponta que, segundo o que é determinado nas Escrituras, as paixdes
também devem ser submetidas a inteligéncia para que se viva virtuosamente, mas, além disso,
a inteligéncia deve ser submetida a Deus para que dele provenha a ajuda e a sua reta
ordenacdo. Os demdnios, ao contrario dos sabios, seguem somente as paixdes. Ja 0s anjos,
além da ciéncia, sdo possuidores da caridade. Eles sdo capazes de conhecer as coisas
temporais de forma mais perfeita, pois acessam as causas pelas quais todas as coisas foram
ordenadas diretamente no verbo de Deus.

Sendo a verdadeira felicidade proveniente de Deus, Agostinho analisara se é devido
prestar cultos, de mesma natureza dos que se presta a Deus, aos anjos e aos deuses, ou bons

deménios. Para isso, abordara a questdo da felicidade. Agostinho (Ciu. X.2, trad. de J. D.

20 “Temos a opinido de Platdo, segundo a qual todos os deuses sdo bons, ndo havendo absolutamente
nenhum que seja mau.” (Ciu. VII1.13, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 737)
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Pereira, 2000, p. 887-8), concordando com Plotino, o qual ele considera um platonico, assume
a felicidade dos anjos, assim como a dos homens, como sendo proveniente de uma luz divina,
inteligivel, e ndo de suas prdprias almas.

Na Cidade de Deus X.30 (trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 971-3), encontra-se a
afirmac&o de que as doutrinas de Platéo, Porfirio e Plotino, com respeito ao retorno das almas
aos corpos, deveriam ser corrigidas. Platédo e Plotino estariam equivocados ao propor que as
almas dos homens retornam ap0s a morte, mesmo para corpos de outra natureza que ndo a
humana. Porfirio teria modificado essa proposta, defendendo que a alma dos homens somente
poderia retornar a corpos humanos. Apesar disso, ainda permanece no erro segundo
Agostinho, pois as almas regressam apenas uma vez para 0 seu proprio corpo. Outro ponto
que teria sido retificado por Porfirio consiste na purificacdo da alma apos a morte. Alguns dos
chamados platdnicos teriam acreditado que as almas, ao serem purificadas apds a morte,
seriam levadas a um esquecimento dos males de seus corpos corruptiveis e, assim, desejariam
retornar a matéria. Porfirio teria rejeitado essa doutrina, defendendo que, uma vez purificada,
a alma ndo deveria ser mais afetada pelos males, pois se libertaria das méaculas causadas pelo
seu contato com a matéria. Agostinho reconhece nessa afirmacdo uma verdade, pois a alma
que se encaminha a Deus jamais voltard a sofrer os males. Porém, novamente, identifica um
erro no pensamento de Porfirio. A alma conhece o mal por pratica-lo, ndo por seu contato
com a matéria. Além disso, Agostinho (Ciu. X.31, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 975-6)
defende que a alma é eterna, mesmo que tenha sido criada por Deus, embora nao seja coeterna

com ele.

2.3  Terceira parte: De Civitate Dei, XI-XIV

Conforme o planejamento de Agostinho, a terceira parte, que compreende os livros XI
ao X1V, tem como objetivo abordar a criacdo de ambas as cidades.?! Visa, assim, mostrar que
0 inicio das duas cidades esta vinculado a divisdo entre 0s anjos em bons e maus.

Para cumprir essa meta, inicia-se analisando (Ciu. XI.2, trad. de J. D. Pereira, 2000, p.
989-90) o conhecimento de Deus e as formas de obté-lo. Para ele, é incomum, mas algo
grandioso, que a alma racional consiga, partindo do conhecimento das coisas mutaveis,

elevar-se acima das criaturas, sejam elas corpdreas ou incorpéreas, até que se alcance, por

2! Conforme dito nas Retratagdes: “Portanto, dos doze livros seguintes — 0S quatro primeiros tratam da
origem das duas cidades: de Deus uma delas e deste mundo a outra.” (Retr. 11.43.2, trad. de J. D.
Pereira, 1996 p. 89)
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fim, a substdncia imutavel de Deus. Isso porque Deus ndo se manifesta ao homem,
diretamente, como uma substancia corpérea, nem como uma “imagem espiritual”, mas pela
prépria verdade, captada pelo espirito.

Entretanto, para que seja possivel alcancar a verdade, é necessario que a alma se
purifique, libertando-se de seus vicios e dominando as partes inferiores da criatura humana.
Somente assim, a alma racional poderia participar da luz imutavel de Deus, fonte de
felicidade e sabedoria.

Prossegue Agostinho (Ciu. XI.3, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 991), considerando
que podemos conhecer as coisas que se apresentam a nés por meio dos sentidos, sejam eles
exteriores ou interiores. Entretanto, assim como temos fé naqueles que perceberam coisas
pelos sentidos que nds ndo presenciamos, 0 mesmo deveria ser feito com relacdo as coisas
percebidas pela alma. Estabelece, portanto, uma relacdo entre a fé e o conhecimento, sendo
um meio de conhecer as coisas que nao poderiamos captar por nés mesmos. Assim seria
necessario proceder, por exemplo, com os profetas, que receberam coisas da sabedoria de
Deus, que tudo criou.

Agostinho (Ciu. XI.10, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1011-4) aponta, entdo, que uma
natureza pode ser determinada como simples quando ela é aquilo que tem, ou seja, ndo pode
perder aquilo que é. A Trindade, dessa forma, em cada uma de suas pessoas, seria simples,
pois 0 que possui consiste em sua prépria substancia. O mesmo ndo acontece com a alma
humana e o conhecimento. A alma ndo € a sua sabedoria e, portanto, pode ser privada de seu
conhecimento. Nem mesmo a alma que se torne sempre sabia, quando atinja a vida eterna,
pode ser considerada como a mesma coisa que o conhecimento que ela detém.

E estabelecida, nessa terceira parte (Ciu. X1.16, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1027-
8), a hierarquia dos seres conforme sua natureza, estabelecendo 0s vivos superiores aos nao
Vivos e, dentre 0s vivos, 0s imortais sobre 0s mortais e os inteligentes sobre os ndo dotados de
inteligéncia. Essa ordem natural, no entanto, pode ser modificada pela justica. Ha, ainda, uma
hierarquia estabelecida pelos interesses individuais e ndo pela razdo na qual a ordem da
natureza pode ser pensada de acordo com os desejos e necessidades do individuo.

E possivel reconhecer, nos homens, uma imagem de Deus, mesmo que n3o seja igual e
ndo consista na mesma substancia, mas que possua uma semelhanca distante. Trata-se da alma
racional. E por ela que podemos conhecer as verdades. Sabemos que somos e que amamos
esse conhecer. Essas ndo sdo verdades adquiridas pelos sentidos corporais, como ocorre com
as realidades exteriores. E sdo verdades que se tornam incontestaveis, pois o proprio fato de

um individuo enganar-se sobre elas recai no fato de que ele existe. Assim, Agostinho (Ciu.
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X1.26, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1051-2) rejeita o ceticismo académico, o qual afirma a
impossibilidade de se obter um conhecimento verdadeiro.

Deste modo, a existéncia seria uma inclinacdo natural de todos os seres dotados de
vida, os quais independentemente de sua posicao hierarquica na natureza, esforcar-se-iam por
meio de suas faculdades para conservarem a sua vida. Apenas a natureza humana, entretanto,
é capaz de conhecer as verdades e fazer juizo correto das coisas. Os animais ndo sdo capazes
de ter ciéncia, apenas algo semelhante por meio de seus sentidos. J& 0s anjos conhecem a
Deus diretamente pela verdade imutavel. Portanto, sdo capazes de conhecer todas as coisas,
na sabedoria de Deus, por meio das ideias pelas quais todas elas foram feitas, imutaveis.

Agostinho (Ciu. XI1.7, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1095), ao investigar as possiveis
causas de uma vontade ma, estabelece também a possibilidade de conhecer uma coisa nao
diretamente, mas por sua privacdo. 1sso é possivel ndo s6 com as coisas corporeas, como 0
siléncio é captado na medida em que se deixa de ouvir, mas também com as inteligiveis.

Em meio a todas essas discussdes, na terceira parte do livro, Agostinho investiga a
criagdo do mundo e dos homens e sua relacdo com tempo e lugar. Aborda passagens do livro
de Génesis®®, discute a criagdo dos anjos através das narrativas biblicas, assim como a razdo
da queda dos que se tornaram maus. Aponta também que toda criacdo é, por natureza, boa,
sendo 0s vicios contrarios a natureza.

Trata, ainda, da morte ou vida eterna, como castigo ou recompensa aos homens. A
alma, apesar de imortal, possui uma forma propria de morte. Assim como a morte do corpo é
a sua separacdo da alma, a morte da alma é a sua separacdo de Deus. Posiciona-se, ainda,
contrario a ideia platonica de considerar o corpo como um obstaculo natural para a perfeicéo
da alma. A natureza do homem, criada por Deus, é boa. Os vicios surgem por sua propria
perversao e mau uso do livre arbitrio. Além disso, os vicios ndo sdo somente do corpo, mas
também da alma. E, ainda, recusa a possibilidade de se obter uma vida perfeitamente feliz
durante a existéncia terrena. A vida so é feliz quando se vive como quer, sendo esse querer
um viver de forma justa. Entretanto, mesmo o justo, em sua vida temporal, podendo morrer e

se equivocar, ndo encontra plenamente a felicidade.
2.4 Quarta parte: De Civitate Dei, XV-XVIII

A quarta parte da obra, que abrange do livro XV ao XVIII, tem como objetivo expor o

?2Gn1,1-6.14.16-18.24.27.28.31; 2, 7.17.25; 3, 5-7.9.12.13.19; 6, 6; 7, 26; 46, 27.
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progresso e desenvolvimento de ambas as cidades. Ela é fundamentada, quase em sua
totalidade, pelos relatos biblicos. Parte desde a procriacdo de Adao e Eva, passando por Noé e
o Dilavio, Abrado e os reis dos Israelitas.

Ao citar a passagem biblica sobre a torre de Babel e a origem das diversas linguas
(Ciu. XVLI.6, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1467-9), incapacitando os individuos de se
comunicarem, Agostinho aborda um pouco a questdo sobre como Deus se comunicaria com
as almas racionais. Aos anjos, Deus se comunica diretamente, por seu modo préprio, sendo a
sua palavra a razdo imutavel de toda a criacdo, eternamente igual. Os homens, quando
conseguem captar um pouco a linguagem divina, por meio de seu “ouvido interior”, sua alma
racional, aproximam-se do modo de conhecer dos anjos. Além dessa forma “inefavel” pela
qual Deus se dirige as criaturas racionais, ele também pode fazé-lo de forma intermediada,
através dos seres mutaveis, podendo se comunicar tanto ao espirito, pelas imagens espirituais,
quanto aos sentidos corpéreos, por meio das coisas materiais.

Prossegue, entdo, abordando o tempo dos reis, dos profetas, até chegar a Cristo e,
posteriormente, ao fim dos tempos. Ao final, ainda que as fontes sejam predominantemente

biblicas, aparecem também alguns relatos historiograficos.

2.5  Quinta parte: De Civitate Dei, XIX-XXII

A quinta parte da obra, composta pelos quatro ultimos livros, trata dos desfechos das
duas cidades. Comeca apresentando, por meio de Varrdo, a ideia de bem supremo segundo as
diversas correntes filoséficas, sendo o ideal, segundo o préprio Varrdo, a vida virtuosa
acompanhada dos outros bens da alma e do corpo, 0s quais Seriam necessarios para 0
exercicio da virtude. J& para os cristdos, diz Agostinho, esse bem seria a vida eterna, a uniao
com Deus por toda a eternidade.

Apos essa definicdo, Agostinho discorre sobre os elementos da vida social, como as
dificuldades, os julgamentos sobre os outros homens, a amizade e as guerras. Chega a
conclusdo de que a felicidade na vida terrena é inferior e ndo se iguala a felicidade adquirida
na vida eterna. Trata também da paz. A paz, para as criaturas, seria a correta harmonia e
ordenacdo entre as partes que as compdem.

Para um ser irracional, bastaria a correta ordenacdo das partes de seu corpo e a
complacéncia das paixdes. E por meio da paz do corpo que 0s seres irracionais atingem a paz
da alma, fugindo da dor e seguindo suas paixfes para satisfazer suas necessidades. Ja o

homem, dotado de alma racional, deve submeter todas as outras partes a sua alma racional,
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respeitando a hierarquia natural e agindo de acordo com aquilo que possui de superior. Mas,
por sua imperfeicdo e desvios, é dependente da iluminacdo divina para que ndo caia em
equivocos. Assim, a paz do homem em sua vida terrena, tanto a paz do corpo como da alma,
pode ser resumida em sua paz com Deus, alcancada por meio da fé e da obediéncia. Por meio
dos ensinamentos divinos e a sua observancia, por sua vez, os homens chegam a concoérdia
entre si.

Apd6s uma abordagem sobre as questdes de liberdade, justica e paz, Agostinho (Ciu.
XIX.18, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1933) critica, novamente na obra, 0 posicionamento
dos académicos. Defende que é possivel conhecer a verdade, embora essa capacidade seja
limitada nos homens devido ao seu corpo corruptivel.

Voltando a questdo da justica, Agostinho critica a injustica da republica romana. Logo
define o que seria a justica em um homem. Somente pode haver justica se, por meio da
submissdo a Deus, 0 homem subordina as suas paixdes a sua razao.

Prossegue, entdo, discorrendo sobre o juizo final, aquilo que se pode conhecer dele por
meio das Escrituras e a sua distincdo para os bons e maus. Abordando o fim da cidade dos
demdnios, Agostinho apresenta a questao sobre se 0s corpos, depois da condenacdo, poderiam
existir no castigo perpétuo, submetidos ao fogo e dores por toda a eternidade. Nesse ponto,
Agostinho afirma que a alma, imortal e superior ao corpo, que lhe da vida e o comanda, é a
responsavel pela dor. Mesmo que a causa da dor seja corpdrea, € a alma que a sente, por meio
do corpo, e ndo o corpo.

Agostinho continua discutindo o fim da cidade dos deménios, desenvolvendo assuntos
como a natureza dos corpos e suas modificacdes apds o juizo final, a justica das penas finais,
0 papel da graca divina, e a natureza do castigo final e a quem seria aplicado. Comeca, depois
disso, a analisar o fim da cidade de Deus. ExpGe temas como a vontade divina, os milagres, a
ressurreicdo eterna dos corpos e como ela se dard e como seria a visdo de Deus na vida eterna.
Conclui, por fim, discorrendo sobre como seria a felicidade eterna para 0os que compdem a

cidade de Deus.
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3 CAPITULO Il — A HIERARQUIA DOS SERES: O ESTATUTO RACIONAL
DO HOMEM

A seguir, sera apresentada a teoria do conhecimento proposta por Agostinho,
conforme exposta na obra objeto deste trabalho. A exposicdo desse aspecto de seu
pensamento ndo sera feita na ordem em que as discussdes aparecem em De Civitate Dei.
Visando uma explicacdo mais elucidativa e organizada, os elementos expostos por Agostinho
serdo reordenados, seguindo uma divisdao composta por trés partes. A primeira, denominada
“A hierarquia dos seres: o0 estatuto racional do homem”, fard uma abordagem sobre a
ordenacdo natural dos seres criados, bem como a justa e correta ordenacdo das partes que
compdem o homem, relacionando esse aspecto com a questdo do conhecimento. A segunda
parte, “As faculdades humanas e 0s modos de conhecimento”, apresenta uma contraposi¢ao
entre o conhecimento sensivel e racional, associando-os aos componentes do ser responsaveis
por obté-los e a possibilidade desses conhecimentos levarem a verdade. Por fim, a terceira e
ultima parte, “A relacdo entre o conhecimento humano e Deus através da iluminagdo”,
discorre sobre o vinculo de dependéncia existente entre a razdo humana e a iluminacéo divina
para que o homem seja capaz de atingir o conhecimento verdadeiro.

Para dar inicio a apresentacdo de como Agostinho compreende a forma de aquisicdo e
desenvolvimento do conhecimento humano, serdo introduzidos aspectos de como o fil6sofo
concebe a ordem dos seres e 0s critérios a partir dos quais eles se diferem para que haja uma
distingdo hierarquica, esclarecendo como a posi¢do ocupada pelos homens nessa hierarquia
possibilita a compreensao de suas relacbes com o conhecimento. Isso seré feito com base nos
livros V, I1X, XI e XIX?%,

Antes de tudo, é importante destacar que, no papel de um tedrico adepto do
cristianismo, Agostinho defende que o mundo e todas as coisas que existem foram criadas por
Deus, como pode ser visto em De Civitate Dei V.11 (trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 497)%.

Nesta passagem, torna-se nitido que existem diferentes caracteristicas e faculdades presentes

2 Ciu. V.11, I1X.5, 1X.22, X1.16, X1.27, X1.29, XIX.12, XIX.13, XIX.14, trad. de J. D. Pereira, 2000,
p. 497-8, 831-2, 873-4, 1027-8, 1053-5, 1061-2, 1909-1921.

24 “[...] este Deus unico, onipotente, criador e autor de toda a alma e de todo o corpo, de cuja beatitude
participam todos os que em verdade e ndo em ilusdo sdo felizes; que fez do homem um animal
racional, composto de um corpo e de uma alma, e que ndo permitiu, quando este homem pecou, que
ficasse impune, nem o abandonou sem misericérdia; que aos bons e aos maus deu o ser como as
pedras, a vida vegetativa como as plantas, a vida sensitiva como aos animais, a vida intelectual apenas
como aos anjos; de quem procedem toda a regra, toda a forma e toda a ordem; de quem procedem a
medida, 0 nimero, 0 peso; de quem procede tudo o0 que tem uma natureza, tudo o que tem um género,
tudo o que tem um prego, sele ele qual for.” (Ciu. V.11, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 497)
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nas criaturas. Essas distingdes permitem determinar uma classificagdo entre os diversos tipos
de seres, estabelecendo a superioridade de uns sobre os outros, conforme as suas capacidades
naturais. Assim, sendo Deus o criador perfeito de tudo, ele ocupa, naturalmente, o topo da
hierarquia de tudo que existe. Ja quanto aos seres criados, Agostinho realiza a seguinte

ordenacao:

Entre os seres que de algum modo sdo, mas ndo sdo o mesmo que é Deus
que os fez, colocam-se os vivos acima dos ndo vivos, e 0S que tém
capacidade de gerar ou mesmo de apetecer acima dos que carecem deste
impulso. Dentre o0s vivos, 0s que possuem sensibilidade [sentientia]
prevalecem sobre 0s que a ndo tém, tais como 0s animais sobre as arvores.
Dentre os que sentem, prevalecem os inteligentes sobre os ndo inteligentes,
tais como 0s homens sobre os animais. Dentre os inteligentes prevalecem os
imortais sobre os mortais, tais como 0s anjos sobre os homens. (Ciu. XI.16,
trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1027)

Dada a ordenagdo dos seres apresentada acima, os critérios de classificacdo para
distinguir os seres existentes sdo, portanto, a vida (viventia), a sensibilidade (sentientia), a
inteligéncia (intelligentia) e a imortalidade (immortalia). Assim, os anjos sao, dentre todos 0s
seres, 0S que se posicionam mais proximos de Deus devido a imortalidade e por serem
dotados de inteligéncia. Os homens aparecem, em seguida, possuindo inteligéncia, mas ndo
imortalidade. Os animais, que ndo possuem inteligéncia, porém sdo dotados da capacidade
sensitiva®, posicionam-se acima dos vegetais, 0s quais ndo sentem, ainda que sejam vivos. E
por ultimo, e mais distantes hierarquicamente de Deus, encontram-se 0S seres ndo Vivos,

como, por exemplo, as pedras.

| DEUS |
_ Imortais — Ex.: anjos
Inteligentes
Sensiveis Mortais — Ex.: homens
. Vivos
Cne;;j:usspor Na&o inteligentes — EX.: animais

Nao sensiveis — Ex.: arvores

Na&o vivos — EX.: pedras

% Os sentidos sdo explicados por Agostinho em O livre-arbitrio (11.3-7, trad. de N. A. Oliveira, 1995,
p. 82-99). Nessa obra, 0s sentidos sdo apresentados como sendo a vista, audicdo, olfato, paladar e tato
(sentidos exteriores) e um sentido interior. Os sentidos exteriores transmitem tudo o que captam sobre
0s objetos ao sentido interior. Portanto, o sentido interior percebe os objetos corporais, por meio dos
sentidos exteriores, e percebe também os préprios sentidos exteriores. Por outro lado, os sentidos
exteriores ndo percebem a si mesmos, mas apenas aos objetos corporais.
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Essa consiste na ordem conforme a natureza. Conforme indica Costa (2008, p. 201-2),
a existéncia dos diferentes graus de perfei¢do presentes no universo, pela disposi¢ao natural,
deve-se ao fato de que Deus ndo teria criado todas as coisas contendo o mesmo grau de
perfeicdo que a natureza divina. Sendo Deus a suma perfeicdo, o grau de perfeicdo dos seres
criados € determinado pela sua participacdo em Deus. Quanto maior for a participacdo de uma
criatura em Deus, maior serd o seu grau de perfeicdo. Além disso, acrescenta-se que as
diferencas entre os graus de perfeicdo dos seres somente podem ser percebidas ao comparar 0
grau de perfeicdo de um ser com o grau de perfeicdo dos outros seres e, ainda, o grau de
perfeicdo de cada ser com a perfei¢do divina. A razdo disso é que todos os seres, se avaliados
individualmente, séo perfeitos. Consequentemente, sé € possivel distinguir graus maiores ou
menores de perfeicdo a partir da comparacao, tanto com a perfeicdo finita dos outros seres,
guanto com a perfeicdo infinita de Deus.

Agostinho identifica, ainda, outras variacGes possiveis pelas quais a organizacao
hierarquica pode ser pensada, além da que é estabelecida conforme a natureza. Uma de acordo

com os interesses individuais, outra conforme a justica.

Mas ha outra ordem de apreciacdo fundada sobre o uso particular que
fazemos de cada um dos seres. Assim, colocamos alguns que carecem de
sensibilidade antes de outros que dela sdo dotados e de tal forma que, se
estivesse em nosso poder, os eliminariamos da natureza, quer porque
ignoramos o lugar que nela ocupam quer porque, conhecendo-o embora, 0s
subordinamos aos nossos interesses. Quem nao prefere ter pdo a ratos em
casa? Dinheiro a pulgas? Mas quem admira se, mesmo quando se trata de
avaliar homens cuja natureza é de tamanha dignidade, se compra muito mais
caro um cavalo do que um escravo, mais caro uma pedra preciosa do que
uma escrava! Assim, a liberdade de apreciacdo estabelece uma grande
diferenca entre as reflexdes da razdo e a necessidade do indigente ou o
prazer do desejoso. A razdo considera o que vale uma coisa no seu grau de
ser; a necessidade o que uma coisa espera da outra. A razdo [ratio] busca o
que se mostra verdadeiro & luz da mente [luci mentis]; o prazer vé o que ha
de agradavel e de lisonjeiro para os sentidos. Todavia, nas naturezas
racionais a vontade e o amor tém, por assim dizer, tdo grande peso que,
apesar da superioridade dos anjos sobre os homens, segundo a ordem da
natureza, 0s homens virtuosos se antepdem aos anjos maus segundo a lei da
justica. (Ciu. X1.16, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1027-8)

Tal como indicado na passagem acima, na ordenagdo conforme o0s interesses
individuais, um ser de ordem inferior pode ser preferido a outro ser de ordem superior de
acordo com as necessidades do individuo ou em vista de um determinado prazer que se busca.
Como em um dos exemplos dados na passagem, o pdo, objeto ndo vivo, € colocado em

posicdo superior aos ratos, seres vivos dotados de sensacéo, devido a conveniéncia da pessoa.
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Maior interesse individual Ex.: Pedra preciosa (sem vida).

Ex.: Cavalo (vida e sensibilidade).
1) Ex.: Escravo (vida, sensibilidade e inteligéncia).
Ex.: P&o (sem vida).

Menor interesse individual Ex.: Ratos (vida e sensibilidade).

Dessa forma, por refletir a necessidade e os desejos, segundo aquilo que agrada os
sentidos e proporciona prazer, ndo pode se tratar de uma hierarquia que se aproxime da
verdade. Baseia-se apenas na pretensdo de alcangar um determinado fim. Por outro lado, a
ordem alcancada pela atividade da razdo humana é baseada no valor de cada coisa segundo a
sua posicao na ordem universal/natural, portanto, no grau de perfei¢do que cada coisa possuli.
A razdo, assim, ao contrario dos sentidos, é capaz de levar a uma distin¢do verdadeira entre 0s
seres.

Quanto a terceira forma de ordenacdo, baseada na justica, ela tem como elementos
determinantes ndo s6 a natureza, mas também a vontade e o amor. Por esse motivo, 0S
homens virtuosos, que possuem vontade e amor bem orientados, conseguem se posicionar em
um nivel superior aos anjos maus. Neste sentido, um ser mortal poderia ser hierarquicamente

superior a um ser imortal.

DEUS
Imortais — Ex.: anjos
bons
_ Inteligentes | Mortais — Ex.: homens
Sensiveis Imortais — Ex.: anjos
: Vivos o
Criados por maus/demadnios

Deus

N&o inteligentes — EX.: animais

Né&o sensiveis — Ex.: arvores

Né&o vivos — EX.: pedras

Deste modo, a posicdo hierarquica do homem, com suas capacidades, possibilita que
ele tenha acesso a um conhecimento ndo acessivel aos seres de nivel inferior, ou seja, 0s
animais, 0s vegetais e 0s ndo vivos. Além disso, as caracteristicas da natureza humana néo sé
permitem esse acesso, como também despertam um amor pelo conhecimento, o que pode ser

Visto unicamente nos seres racionais.
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Pois bem: quanto se ama o conhecer e como repugna a natureza humana ser
enganada, pode concluir-se do facto de que ninguém ha que ndo prefira
afligir-se em so juizo a alegrar-se na deméncia. Esta grande e admiravel
forca ndo se encontra, fora do homem, em qualquer animal destinado a
morte. E certo que alguns, para contemplarem a nossa luz, tém o sentido da
vista mais agudo que 0 nosso; mas ndo podem atingir aquela luz incorpérea
gue na nossa mente [mens] brilha de certo modo para que possamos emitir
acerca de todas as coisas um juizo correcto; porque é na medida em que a
possuimos que desse juizo somos capazes. Todavia, se ndo ha ciéncia
[scientia] nas sensacOes dos animais privados de razdo, ha neles, porém, pelo
menos uma certa semelhanca de ciéncia [scientia similitudo]. Os outros seres
corpdreos chamam-se sensiveis [sensibilia], ndo porque sintam mas porque
sdo sentidos. (Ciu. X1.27, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1054)

Pode ser percebido na passagem que, tanto € o amor que o homem possui pelo
conhecimento, que Ihe torna preferivel sofrer e possuir conhecimento a estar alegre e ndo
possui-lo. O animal irracional, por sua vez, ndo pode possuir a ciéncia® (scientia) nem o
julgamento correto das coisas. Por mais que alguns animais irracionais possuam uma
capacidade bem maior do que a humana para perceber certos elementos sensiveis, a ciéncia
ndo é produzida pelas sensagdes, mas pela faculdade racional. Os sentidos permitem a esses
animais apenas a aquisicdo de um conteido semelhante & ciéncia®’. Ou seja, ainda que ndo
sejam movidos pela raz&do, séo capazes de evitar a morte e agir visando a manutencédo da vida,
buscam a conservacdo da espécie e de seus filhotes e também desejam a paz de seu préprio
ser, buscando o0s seus prazeres e necessidades e fugindo das dores?. Ao fim do trecho citado
acima, Agostinho leva em consideracdo a ambiguidade provocada pelo termo sensivel. Os
seres que se situam abaixo dos animais na hierarquia podem ser chamados de sensiveis na
medida em que podem ser sentidos pelos seres superiores, mas ndo por possuirem a
capacidade sensitiva. Ou seja, sdo sensiveis no aspecto em que sdo captados pelos sentidos
dos animais e dos seres racionais, ndo havendo qualquer possibilidade de desempenharem
alguma atividade sensorial.

Além da inteligéncia, apresentada como fator determinante para a ordenacgdo dos seres,

de volta a De Civitate Dei V.11 (trad. de J. D. Pereira, 1994, p.497), encontram-se, com mais

% O termo ciéncia, como Agostinho define mais precisamente no De Trinitate, refere-se ao
conhecimento racional das coisas sensiveis. “Portanto, se tal ¢ a verdadeira distingao entre sabedoria ¢
ciéncia: que se refira o conhecimento intelectivo das coisas eternas a sabedoria, e 0 conhecimento
racional das coisas temporais a ciéncia [...]” (Trin. XI1.15, trad. de A. Belmonte, 1994, p. 391-2).

?" Branddo (2015, p. 10) aponta que, apesar da auséncia de razo, os comportamentos dos animais
irracionais demonstram uma certa ordem racional, mesmo sendo regidos apenas por seus impetos
instintivos. A justificativa para isso é que sdo guiados segundo o ordenamento c6smico e harménico
estabelecido por Deus.

%8 Cf. Ciu. X1.27, XIX.12, XIX.14, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1053-4, 1909-14, 1919-21.
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detalhes, as distin¢cGes entre os seres racionais e 0s irracionais: “[Este Deus Unico] que a
propria alma irracional deu memoria [memoriam], sensibilidade [sensum], instinto
[appetitum], e a racional deu ainda espirito [mentem], inteligéncia [intelligentiam], vontade
[voluntatem]”.

A alma irracional, portanto, além da sensibilidade, é dotada de memoria e instinto, ao
passo que a alma racional, além da inteligéncia, possui o espirito e a vontade, caracteristicas
que a diferem dos seres irracionais. O julgamento correto das coisas € possivel somente por
meio de uma luz incorpdrea que atinge a mente (mens) humana. Por ndo possuirem mente, 0s
animais irracionais ndo podem receber essa luz incorpdrea. O que é essa luz incorpdrea, a sua
natureza e importancia, sera apresentado adiante (quarto capitulo).

Quanto aos anjos, os seres mais elevados hierarquicamente, ja que estdo mais
préximos de Deus, eles sdo capazes de conhecer as coisas diretamente por meio da sabedoria

divina, também chamada “Verdade imutavel”, “Verbo de Deus” ou “Filho de Deus”.

Os santos anjos conhecem a Deus ndo pelos sons das palavras mas pela
prépria presenca da Verdade imutavel, isto é, pelo Verbo, Filho Gnico de
Deus. [...] Todos estes seres 0s anjos conhecem no Verbo de Deus, em quem
residem imutaveis e permanentes as suas causas e as suas ideias [causas
rationesque], isto é, Aquele que presidiu a sua criacdo, de uma forma que
difere do conhecimento deles em si mesmo [...]. (Ciu. XI.29, trad. de J. D.
Pereira, 2000, p. 1061-2)

Evidencia-se, nesse trecho, que os anjos sdo capazes de atingir um conhecimento que €
eterno e imutavel, ndo s6 do proprio Deus, que essencialmente possui essas caracteristicas,
mas também de todas as coisas que foram criadas por ele. Em contrapartida, os anjos maus,
ou seja, 0s demonios, ndo possuem a capacidade de alcancar esses conhecimentos eternos. Tal
analise é realizada em De Civitate Dei 1X.22 (trad, de J. D. Pereira, 2000, p. 873), na qual €
apresentada a concepcao de que 0s anjos bons conhecem mais certamente as coisas temporais,
posto que sdo capazes de perceber as causas principais no “Verbo de Deus”, a0 passo que 0s
demdnios ndo possuem 0 acesso a essas causas.

Percebe-se, dessa forma, que a vontade bem orientada dos anjos bons, o amor pelas
coisas devidas e a caridade, que os colocam no topo da hierarquia dos seres criados, permitem
que eles tenham acesso a um conhecimento eterno e, por isso, ndo se enganam nunca. Ja 0s
demonios, despidos de caridade e dotados de orgulho, sdo capazes de adquirir apenas a
ciéncia daquilo que é temporal e mutavel. Assim, conseguem perceber sinais temporais nas

criacGes de Deus, que muitas vezes sdo imperceptiveis aos homens e, para esses elementos,
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esta voltada a sua racionalidade. No entanto, quanto ao eterno, as leis de Deus e a sabedoria
divina, sdo-lhes inacessiveis. Constata-se, consequentemente, que a bondade ou a
perversidade sdo fatores determinantes no que diz respeito a possibilidade de aquisicdo de
conhecimento. Segundo Blassi (2018, p. 15-6), os anjos bons ndo veem a Deus em momentos
alternados, de forma intermitente, mas sempre. O mesmo poderia suceder aos homens bem-
aventurados, ainda que somente depois de sua morte terrena. Assim, percebe-se que a
bondade também é fator determinante para a possibilidade de conhecimento dos homens.
Portanto, ndo so a hierarquia dos seres € estabelecida por Agostinho, como também a

correta ordenacéo das partes constituintes de cada ser.

A paz do corpo é a composi¢do ordenada das suas partes; a paz da alma
irracional é a tranquilidade ordenada dos seus apetites; a paz da alma
racional [animae rationales] & o consenso ordenado da cognigdo
[cognitionis] e da acdo; a paz do corpo e da alma é a vida e a saude
ordenadas do ser animado; a paz do homem mortal com Deus é a obediéncia
ordenada na fé sob a eterna lei; [...] a paz de todas as coisas é a tranquilidade
da ordem. A ordem é a disposicao dos seres iguais e desiguais que distribui a
cada um os seus lugares. (Ciu. X1X.13, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1915)

Como pode ser percebido acima, para um ser irracional, bastaria a correta ordenagéo
das partes de seu corpo e a complacéncia das paixdes. E por meio da paz do corpo, portanto,
gue o0s seres irracionais atingem a paz da alma, fugindo da dor e seguindo suas paixdes para
satisfazer as suas necessidades. J& 0 homem, dotado de alma racional, deve submeter todas as
outras partes a sua alma racional, respeitando a hierarquia natural e agindo de acordo com
aquilo que possui de superior. Assim, 0 homem, para que consiga obter o conhecimento e agir
de acordo com ele, deve querer ndo ser perturbado pela dor, pelo desejo, ou mesmo pela

morte.

Mas, como no homem existe uma alma racional [rationalis anima], ele
submete a paz da alma racional tudo o que tem de comum com 0s animais e,
desta maneira, primeiro percebe algo no seu espirito [mente] e depois age em
conformidade com isso, de maneira a realizar esse acordo bem ordenado do
pensamento e da acdo a que nds chamamos a paz da alma racional. Para isso
ele deve desejar nem ser molestado pela dor nem perturbado pelo desejo,
nem dissolvido pela morte, para obter um conhecimento Util e para regular a
sua vida e os seus costumes em conformidade com esse conhecimento. Mas
ele tem necessidade do ensino divino para ficar em certeza — e do auxilio
divino para se lhe submeter como homem livre — ndo aconteca que pelo
préprio desejo de conhecer incorra na peste de algum erro devido a
debilidade do espirito humano [humanae mentis]. Mas, porque caminha em
peregrinacdo longe do Senhor enquanto se mantiver nesse corpo mortal,
quem o guia é a fé e ndo a visdo — e por isso ele refere toda a paz do corpo,
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ou da alma ou ao mesmo tempo a do corpo e da alma, a essa paz que une o
homem mortal a Deus imortal, para assim ter a obediéncia bem ordenada na
fé sob a lei eterna. (Ciu. XIX.14, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1919-20)

Vé-se, nessa outra passagem, que ndo é suficiente ao homem a satisfacdo de seus
desejos corporeos, ou seja, 0 consentimento de seus apetites, para que alcance a paz de seu
ser. A paz da alma, no ser racional, deve se sobrepor a paz do corpo. Sendo assim, 0S Seus
sentidos, responsaveis pela aquisicdo dos prazeres e desprazeres sensiveis, corporeos, devem
estar subordinados a sua razdo. Do contrério, a paz que o0 homem buscaria se tornaria a paz do
corpo, com a satisfacao de seus interesses corpéreos. Aquilo que é captado pelos sentidos nao
pode ser considerado prioridade em relacdo ao objetivo de alcancar a harmonia entre o
conhecimento e a acao, ou seja, a paz da alma racional. Acontece que, devido a sua natureza
imperfeita e a necessidade da bondade para que se atinja o conhecimento, o homem ¢é
dependente da ajuda divina para conhecer verdadeiramente. Portanto, para que 0 homem seja
capaz de alcancar a paz de seu ser, é preciso uma terceira paz, além da paz do corpo e da
alma, que consiste na paz entre o homem e Deus. Essa paz, conquistada através da obediéncia
humana em relacdo as leis divinas e eternas por meio da fé, é a que possibilita a correta
ordenacdo e disposicdo das faculdades humanas segundo as funcdes e objetivos que lhes
correspondem.

A partir disso, compreende-se 0 que é exposto em De Civitate Dei 1X.5 (trad. de J. D.
Pereira, 2000, p. 831) ao discorrer sobre as perturbacdes da alma: “Esta [a Escritura Sagrada]
submete a inteligéncia [menten] a Deus, para que Ele a dirija e a ajude; e a inteligéncia
submete as paix0es, para que ela as modere, as refreie e as ponha ao servigo da justiga”. O
homem, portanto, deve submeter todas as suas faculdades aquela que é superior a todas e que
o faz ser hierarquicamente superior aos animais, ou seja, a sua inteligéncia. Esta, por sua vez,

deve estar submetida a Deus.
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4 CAPITULO Il - AS FACULDADES HUMANAS E OS MODOS DE
CONHECIMENTO

Esclarecida a ordenacdo dos seres existentes, serd apresentada agora a relagdo entre
corpo e alma e as fungbes desempenhadas por esses dois elementos no que diz respeito a
forma de se obter o conhecimento. Para cumprir esse objetivo, esta secdo sera fundamentada
nos livros VIII, X, X1, XII, X111, X1V, XIX, XXI e XXI1?° do De Civitate Dei.

Admite-se, inicialmente, que os seres em questdo sdo dotados de vida (vitam), cuja
forma ¢é inteligivel, percebida pelo olhar do espirito/mente (conspectu mentis), e de corpo
(corpus), de forma sensivel, percebida pelos sentidos, sendo a vida e o inteligivel superiores

ao corpo e ao sensivel. Quanto a distingdo entre a forma/espécie sensivel e inteligivel,

[...] Deus fez todos os seres e por nenhum pode ser feito. Realmente
observaram que tudo o que existe é corpo [corpus] ou vida [vitam], que a
vida é coisa superior ao corpo, que a forma do corpo é sensivel e a da vida é
inteligivel. Puseram, portanto, a forma inteligivel [intelligibilem speciem]
acima da forma sensivel. Ora n6s chamamos sensivel ao que pode ser
percebido pela vista e pelo tacto do corpo; inteligivel ao que pode ser
captado pelo olhar do espirito [conspectu mentis]. Ndo ha efetivamente
beleza corporea quer na estrutura do corpo, nos seus tracos por exemplo,
guer num movimento, como é o canto, que nao tenha o espirito [animus] por
juiz. (Ciu. VI1IL.6, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 718)

Portanto, entende-se, pela passagem anterior, que a forma sensivel dos seres consiste
naquilo que pode ser apreendido pelos sentidos corporais, como a vista e o tato. Dessa forma,
qualguer animal, mesmo os irracionais, € capaz de perceber 0s corpos sensiveis. Por outro
lado, as formas inteligiveis sdo percebidas pela mente e, consequentemente, acessiveis apenas
aos seres racionais.

Devido a superioridade do inteligivel em relacdo ao sensivel e da vida em relacdo ao

corpo, todos os elementos corpéreos sdo julgados pelo espirito/intelecto (animus®®), apesar de

# Ciu. VL5, VIIL.6, VIIL7, X.14, X1.26, X1.27, X1.29, XI1.7, XII1.16, XIV.2, XIX.18, XXI.21,
XXI1.24, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 713-22, 923-4, 1051-55, 1061-2, 1095, 1191-3, 1235-8, 1933,
2130, 2337-8.

% Segundo O’Daly (1987, p. 7-8), nas obras de Agostinho, anima pode se referir a alma, ou seja, 0
principio que anima o ser vivo, tanto dos seres irracionais como do homem. Por essa razdo, em alguns
momentos, nota-se que a distincdo é realizada pelo acréscimo de outro termo: anima rationalis, em
referéncia & alma dotada de mente e vontade, e anima irrationalis, com as faculdades apetitiva,
sensitiva e memoria. Mas, acrescenta-se, 0 termo anima também pode denotar a alma humana em seu
todo, assim como o termo animus. Além disso, animus também pode ser utilizado para denominar a
mente (mens, ratio), a parte superior da alma racional. Por essa razdo, animus nunca sera utilizado
para se referir aos irracionais. Quanto & vida vegetal, Agostinho reconhece a existéncia de uma alma,
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serem captados pelos sentidos. Isso esta de acordo com o que foi estabelecido no capitulo
anterior acerca das faculdades superiores serem responsaveis por atuar sobre as inferiores, ndo
o0 contrario. Além disso, aquilo que ¢é percebido pelos sentidos ndo pode ser um conhecimento
comparavel ao inteligivel, percebido pela mente, sendo necessario, portanto, diferencia-los.

E necessario atribuir aos sentidos apenas aquilo que Ihes é concernente. Sendo assim,
ndo é correto atribuir aos sentidos a funcdo de alcancar o conhecimento da verdade. Essa é
uma atribuicdo apenas da razdo. Por meio dos sentidos, conforme pode ser visto em De
Civitate Dei VIIIL.7 (trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 721-2), a pretensdo de conhecer se da
através de “regras inseguras e falazes”, ndo sendo fonte confiavel para o conhecimento. Pode-
se afirmar, em conclusdo, que o conhecimento da verdade ndo se encontra no corpo, nos
elementos sensiveis, mas sim nas formas inteligiveis.

E por esse motivo que Agostinho, ao criticar alguns aspectos da tradicdo filosofica,

afirma que muitos fildsofos ndo foram capazes de encontrar a verdade.

Estes e outros que tais ndo conseguiram elevar 0 seu pensamento acima dos
fantasmas que o0s seus coragGes, submetidos aos sentidos carnais,
imaginaram [fabulata]. Realmente, tinham dentro de si 0 que ndo viam e
imaginavam [imaginabantur] que viam fora de si 0 que ndo viam, embora,
na realidade, ndo o vissem, mas apenas 0 imaginassem. E isto, realmente, a
vista do pensamento, ja ndo é corpo: é antes a imagem do corpo [similitudo
corporis]. E a faculdade que vé na alma [animo] a imagem dum corpo ndo é
nem esse corpo nem a imagem desse corpo: e ela que vé e julga se essa
imagem é bela ou disforme, é, sem a menor duvida, melhor do que a imagem
julgada. Esta faculdade é a inteligéncia do homem, a natureza da alma
racional [mens hominis et rationalis animae natura] que, sem duavida, ndo é
um corpo, pois que esta imagem do corpo quando é percebida e apreciada no
acto do pensamento [animo cogitantis], ja ndo é ela mesma um corpo. (Ciu.
VIIL5, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 715)

Observa-se, nesta passagem, que cada individuo pensa de acordo com aquilo ao qual
seu coracdo esta direcionado. Por ndo subordinarem os sentidos a razdo, mas, pelo contrario,
submeterem-se aos sentidos e, portanto, pensarem segundo as suas paixdes, os filésofos®! ndo
conseguiram alcancar o verdadeiro conhecimento. Esses filésofos tinham dentro de si o que
ndo viam fora, ou seja, 0 que possuiam em seu interior ndo era aquilo que os seus olhos
corporeos atingiam. Apesar disso, tinham a falsa compreensdo de que aquilo que possuiam
interiormente se tratava da mesma coisa que estava em seu exterior. Para Agostinho, ao

contrario, deve ser feita uma distingéo entre o corpo sensivel, a imagem do corpo apreendida

porém a menciona usualmente como vida (vita).
3 Agostinho menciona diretamente, nesta parte, Tales, Anaximenes, 0s epicuristas e 0s estoicos. (Ciu.
VIIL5, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 714-5)
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pela alma, e a faculdade da alma que julga essa imagem. Por mais que guarde semelhancas
com o0 corpo, a imagem do corpo vista pelo pensamento ndo € de natureza corpdrea. A
faculdade que julga a imagem, por sua vez, trata-se da mente. Por realizar a funcéo de julgar a
imagem do corpo na alma, a mente deve ser, necessariamente, superior as imagens. Ao fim,
Agostinho conclui, a partir da incorporeidade das imagens dos corpos, que a mente também é
incorpdrea. Se as imagens percebidas e julgadas no ato do pensamento ndo sdo corpos, a
mente que executa essas agdes sobre as imagens ndo pode ser, consequentemente, um corpo.
Admite-se, por isso, a incorporeidade da alma.

Conforme esclarece Blassi (2018, p.19-23), aquilo que é visto pela mente é distinto
daquilo que € visto pelos olhos do corpo. O objeto que é visto pelos olhos corpéreos somente
pode ser conhecido quando é sujeitado a mente. A mente, por sua vez, ndo lida com os corpos
materiais, mas com algo semelhante a eles. Trata-se das imagens incorporeas, obtidas por
meio da percepcdo dos corpos. Essas imagens, destituidas de materialidade, s&o todas
contidas, conjuntamente, na memdoria, disponiveis para que a mente as acesse. Por isso, 0
objeto corporal se mantém fora do individuo ao passo que a imagem formada a partir dele se
encontra no interior. As imagens sdo, portanto, invisiveis aos olhos corporeos, 0s quais
tampouco sdo necessarios para que sejam contempladas. Assim, mesmo que 0S COrpos
materiais ndo estejam mais presentes aos olhos corpéreos, a mente podera contemplar as suas
imagens.

Em resumo, a partir da percepcéo sensorial dos corpos externos, ocorre a formacéo das
imagens, incorpéreas e semelhantes aos corpos, no interior da alma. Essas imagens sao
armazenadas na memaria. A mente, por sua vez, acessa as imagens na memaria, podendo vé-
las e julgé-las ao exercer o ato do pensamento. Conforme O’Daly (1987, p. 106-8), esse
processo pelo qual as imagens guardadas na memoria sdo recuperadas consiste na imaginacao.
No caso de imagens formadas a partir das percepcdes dos sentidos chamadas de fantasias
(phantasiae), a imaginacdo teria um aspecto reprodutivo, revendo essas imagens. Ha, além
disso, um processo criativo da imaginacdo, no qual sdo geradas imagens a partir de outras
imagens, sem qualquer necessidade da percepcao sensorial daquilo que é imaginado. Por esse
processo, por exemplo, € possivel que o individuo elabore uma imagem de uma cidade nunca
vista, mediante a realizacdo de operacGes sobre imagens armazenadas previamente, conforme
designa sua propria criatividade ou o relato apresentado por outras pessoas. A imagem

formada a partir de imagens recebe o nome de fantasma (phantasmata)®’. A imaginacéo,

%2 Na obra Sobre a musica (De musica) Agostinho desenvolve a distingdo das imagens em fantasias ou
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através da criagdo dos fantasmas, permite que a mente veja elementos dos quais o individuo
nunca recebeu nenhuma impresséo sensorial. Isso é feito por meio de opera¢fes como adi¢éo
ou subtracdo e a combinacdo ou separacdo de elementos, executadas sobre as imagens ja
existentes na memoria. A imaginacao criativa, desse modo, mesmo que possua autonomia em
relagdo aos sentidos, formando imagens de elementos que em momento algum foram
percebidos pelo corpo, somente pode ocorrer a partir de imagens ja formadas anteriormente
através da percepcdo dos sentidos. Isto €, a formacéo dos fantasmas se da sem a intervencéo
dos sentidos, mas s6 € possivel devido aos dados previamente adquiridos pela percepcéo.
Nota-se, portanto, que ambas as formas de imaginacdo, reprodutiva e criativa®, sdo
dependentes da memdria. A imaginacdo, além disso, estd restrita a imagens que Sao
semelhancas de corpos, ndo podendo existir fantasias ou fantasmas de elementos incorpéreos
como, por exemplo, a alma ou a beleza. Acrescenta-se, ainda, que 0s processos da imaginagédo
podem ser operados pela vontade, mas h& ocasiGes nas quais esses Processos ocorrem
involuntariamente como, por exemplo, nos sonhos e alucinagdes.

Ressalta-se, porém, que os produtos resultantes dos processos imaginativos podem
levar o homem ao engano. Isso pode ser percebido em De Civitate Dei XVI111.18 (trad. de J.
D. Pereira, 2000, p. 1739-42). Nessa parte da obra, Agostinho discorre sobre possiveis
transformacgdes ou metamorfoses que aparentemente seriam causadas nos homens pela acdo
de demonios. Afirma-se que ndo faltam exemplos de experiéncias dessa natureza, dos quais se
ouvia falar. O préprio Agostinho diz ter ouvido uma dessas historias, segundo a qual havia
algumas mulheres que colocavam algum contetdo junto com o alimento para certos homens,
que os fazia transformarem-se em jumentos transportadores de carga. Apds a realizacdo dos
trabalhos de transporte, esses homens voltavam a si mesmos. Agostinho também acrescenta
que Apuleio teria retratado em seu livro O asno de ouro que algo semelhante lhe teria
ocorrido, transformando-se em asno, mas mantendo o seu espirito humano. Apesar de afirmar

que esses relatos sdo falsos, ou pelo menos tdo extraordindrios que oferecem motivos

fantasmas: “A memoria guarda quaisquer movimentos da alma realizados como reacao as paixdes do
corpo, em grego tais movimentos sdo chamados de ‘phantasiai’, em latim néo sei qual seria a melhor
designacdo. [...] Quando esses movimentos se encontram uns com 0s outros, inflamando-se nos
diversos e contrastantes vendavais da consciéncia, acabam gerando ainda outros movimentos. Estes,
como ndo sdo mais os retidos e impressos pelos sentidos, tal como eram os originados pela incurséo
das paixdes, tornam-se semelhantes a imagens de imagens, ao que se convencionou chamar de
fantasmas. Assim, é de uma determinada maneira que penso em meu pai, a quem vi muitas vezes, e de
outra em meu avo, a quem nunca vi. A primeira € a fantasia, encontrada na memoria, a segunda € o
fantasma, encontrado nos movimentos conservados na memoria.” (Mus. VI1.11.32, trad. de C.
Fagundes, 2014, p. 338)

% Andrade (2007, p. 40-2) trata a imaginacdo como se fosse apenas 0 processo criativo, ou seja, a
capacidade de modificar as fantasias, criando os fantasmas.
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suficientes para ndo se acreditar neles, Agostinho desenvolve uma explicagdo que justificaria
a possibilidade de tais eventos. Ao recusar a ideia de que os demonios teriam poder para
modificar verdadeiramente a natureza das coisas, 0 que realizariam, de fato, seria a
modificacdo das aparéncias, fazendo com que as coisas fossem vistas como aquilo que néo
sdo. A justificativa para o fendmeno estaria, portanto, no ambito da imaginacgdo, que pode
criar imagens fantasticas que se modificam em incontaveis representacdes possiveis®.
Agostinho mostra, dessa forma, que as imagens se modificam pela acdo da imaginacdo e
podem fazer com que o individuo acredite na veracidade de elementos falsos. No exemplo da
passagem mencionada, o elemento falso se trata de metamorfoses humanas, especificamente
de um homem transformado em animal de carga. A imaginagdo é capaz de criar, através de
imagens previamente formadas pela percepcdo de objetos corporeos, a representacdo de
coisas inexistentes. Assim, um homem poderia, em sua imaginacao, criar uma imagem de que
se transformou em um animal e que seria capaz de carregar uma carga. Essa imagem, apesar
de incorpdrea, apresenta certa semelhanca com os corpos. Portanto, quando o individuo se
encontra em um estado no qual os seus sentidos corporeos estdo adormecidos ou esvaecidos,
as figuras fantasticas que foram imaginadas podem ser percebidas como objetos realmente
corporeos. Por esse motivo, um individuo pode acreditar que uma metamorfose humana que
foi produzida pela imaginacdo, logo, uma imagem incorpdrea, seja algo real e corpéreo.

Djuth (2007, p. 83-6) explicita os riscos decorrentes dos processos imaginativos. Os
fantasmas podem seduzir a mente dos homens, fazendo com que eles se afastem de Deus e da
verdade e se enganem com imagens falsas. O apego aos fantasmas pode até mesmo fazer com
que os homens atribuam uma existéncia corpérea a elementos que sdo, na verdade,
incorpdreos. Tornar-se-iam, assim, incapazes de conceber a alma como elemento incorpéreo,
pois, reduzidos a uma realidade formada apenas por elementos corpoéreos, ou admitiriam a
alma como sendo um corpo ou como sendo nada. E o que demonstra Agostinho em De
Civitate Dei VIIL5 (trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 714-5), ao afirmar que certos filésofos

teriam concebido a ideia de que somente elementos corporeos constituiriam os principios dos

34 «...] mas creio que a imagem fantéastica do homem [phantasticum hominis] — que se modifica na
vigilia ou no sono através de inumeras representacGes de coisas e até, sem ser corpo, adota com
assombrosa rapidez formas semelhantes as dos corpos — se pode apresentar, quando os sentidos
corporais do homem estdo adormecidos ou submetidos aos sentidos de outros homens, sob uma
aparéncia corporal ndo sei de que maneira inefavel; de maneira que, jazendo os proprios corpos dos
homens em qualquer parte, vivos com certeza, mas com o0s sentidos muito mais pesada e
profundamente carregados do que no sono, esta imagem fantéstica aparece aos sentidos alheios como
gue convertida em corpo na figura de algum animal, e 0 homem julga-se entdo como poderia ver-se
em sonhos, e julga que pode transportar certas cargas.” (Ciu. XVI111.18, trad. de J. D. Pereira, 2000, p.
1740)
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elementos da natureza. Tales, por exemplo, teria determinado a 4gua como o principio das
coisas, Anaximenes teria feito 0 mesmo com o ar e 0s estoicos com o fogo®. Nao teriam
alcancado, assim, a percepcao da existéncia de um principio incorpéreo.

Bubacz (1980b, p. 317-21) apresenta essa questdo da imaginacdo através da
diferenciacéo entre tipos de visdo. A visdo corporal (visio corporis), em um sentido amplo,
ndo se restringe aos olhos, mas é um termo geral para qualquer uma das sensagdes corporais.
Esse tipo de visdo tem como objeto todas as coisas materiais. Da-se quando um objeto é
percebido por algum sentido do corpo. Por outro lado, a visdo espiritual (visio spiritualis)
consiste na visdo das imagens no interior da alma, através da imaginacdo e da memdria. Os
animais irracionais também sdo capazes de realizar a visdo espiritual, ndo sendo, portanto,
uma condicéo suficiente para que se construa o conhecimento.

Semelhantemente aos animais, a visdo espiritual nos homens pode se dar por instinto
como, por exemplo, ao desviar-se inconscientemente de um obstaculo quando se anda com
desatencdo por um caminho. Entretanto, o homem € capaz de utilizar os dados da visdo
espiritual como um passo para a obtencdo do conhecimento. Assim, essa Vvisdo adquire uma
particularidade nos seres racionais, que € a capacidade de colocar as imagens a disposi¢cdo do
pensamento. Exemplificando, tanto os homens quanto os animais possuem a capacidade de
escutar uma fala em certo idioma, mas a compreensdo da fala, alcancada por meio da
disposi¢do dos sons captados ao entendimento, é exclusividade dos seres racionais.

Pode-se afirmar, portanto, que a imaginacdo ndo é o que conhece e compreende as
imagens, mas é o processo que disponibiliza as imagens para o julgamento da mente. Sendo
assim, € possivel estabelecer uma distingdo entre mente e imaginacdo. Enquanto a mente,
entendida como a parte superior da alma e exclusiva dos seres racionais, € o elemento que
realiza o julgamento das imagens, a imaginacdo, presente também nos animais irracionais, é o
processo que permite a visualizacdo das imagens e, no caso dos homens, coloca também as
imagens disponiveis ao acesso da mente para que ocorram os julgamentos. Llanes (2000, p.
50, 112) acrescenta que a imaginagdo consiste em uma faculdade vinculada aos sentidos.
Mesmo as suas criagdes mais complexas estdo relacionadas aos elementos percebidos pelos

sentidos, ou seja, sdo imagens obtidas de seres corporeos. A mente, por outro lado, além do

% «[...] esses outros filésofos cujo pensamento, escravo do corpo, nio admite para a natureza sendo
origens corpéreas: a agua, segundo Tales; o ar, segundo Anaximenes; o fogo, segundo 0s estoicos;
segundo Epicuro, os &tomos, isto é, corplsculos, pequenissimos, indivisiveis e imperceptiveis; e tantos
outros que ndo vale a pena citar, para quem 0S corpos, simples ou compostos, inanimados ou Vvivos
mas, todavia, corpos, sdo causas e principios das coisas.” (Ciu. VIIL5, trad. de J. D. Pereira, 2000, p.
714-5)
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julgamento de objetos sensiveis, é capaz de operar e chegar a conclusbes que sao
completamente independentes das sensagdes.

Além do julgamento das coisas sensiveis, a razdo é capaz de captar elementos
imperceptiveis para os sentidos do corpo. Conforme é dito em De Civitate Dei XI.27 (trad. de
J. D. Pereira, 2000, p. 1054-5)*®, os seres corporais sdo captados, mas néo julgados, por meio
dos sentidos corporeos. Existe uma faculdade do homem que é superior e capaz de sentir o
justo e o injusto, elementos inatingiveis por qualquer sentido do corpo. Por essa razdo, 0s
sentidos corpdreos podem ser dispensados para a percepcdo de tais elementos. E somente
através da mente, a qual percebe as coisas inteligiveis, que o homem € capaz de apreender
conceitos abstratos como as ideias de justica e injustica. Nota-se, contudo, que a injustica é
conhecida por intermédio da privacdo. Sendo a justica compreendida por meio da
beleza/espécie inteligivel que é percebida, o injusto pode ser conhecido através da privacao
dessa beleza/espécie. Essa ideia € desenvolvida, de modo mais elaborado, nas linhas

seguintes:

S&o duas coisas que conhecemos [as trevas e o siléncio], mas nem uma pelos
olhos nem a outra pelos ouvidos — ndo na substancia [speciem], mas na
privacdo da substancia. Ninguém, portanto, procure saber de mim o que sei
gue ndo sei, salvo talvez o aprender a ignorar o que é preciso saber que ndo
se pode saber. Efetivamente, o que se conhece, ndo pela sua substancia
[specie] mas pela sua privacdo, de certo modo conhece-se, ignorando-o — se
assim podemos falar e compreender — e ignora-se, conhecendo-0. Quando o
golpe de vista do olho corporal recai sobre as figuras corporais [species
corporales], em parte nenhuma Vé as trevas a ndo ser quando ja comega a
ndo ver. Também ndo pertence a outro sentido que ndo seja o do ouvido
captar o siléncio, mas s6 o capta quando ja ndo ouve. O mesmo acontece no
gue respeita as formas inteligiveis [species intelligibiles]: o nosso espirito
capta-as compreendendo-as, mas, no que lhes falta, conhece-as ignorando-
as. (Ciu. XI1.7, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1095)

Vé-se, nesta passagem, que ndo s6 a mente pode compreender formas inteligiveis por
meio da privacdo, como o exemplo da injustica, mas também os sentidos sdo capazes de
captar elementos por meio da falta de alguma substancia. Ha elementos impossiveis de se

conhecer diretamente por meio da percepg¢do de substancia. Por esse motivo, 0 modo possivel

% «“Nos captamo-los [0s seres corporais] com os sentidos do corpo, mas ndo é com esses sentidos do
corpo que os julgamos. Com efeito, um outro sentido do homem interior [interioris hominis sensum],
muito superior aos outros, permite-nos sentir ndo s6 o justo mas também o injusto: - 0 justo pela sua
beleza inteligivel [intelligibilem speciem], o injusto pela privacdo dessa beleza. Para o exercicio deste
sentido ndo chega nem a agudeza da pupila, nem a abertura dos ouvidos, nem os respiradouros do
nariz, nem a abdbada do palatino, nem tacto algum corpéreo.” (Ciu. XI1.27 trad. de J. D. Pereira, 2000,
p.1054-5)
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para conhecé-los é justamente através da compreensdo da impossibilidade de conhecer essas
substancias. Como nos exemplos apresentados na passagem, as trevas ndo sdo percebidas
pelos olhos, mas, com a auséncia da luz, quando os olhos ja ndo sdo capazes de enxergar, elas
podem ser conhecidas. Do mesmo modo, os ouvidos ndo podem captar o siléncio. Entretanto,
podem conhecé-lo por meio da auséncia de som.

Contudo, nenhum sentido do corpo possui a capacidade de assimilar e distinguir as
ideias de justica e injustica nas coisas que captam. Além disso, é apenas na mente, essa outra
faculdade do homem interior®’, ndo nos sentidos corpéreos, que o homem é capaz de
encontrar uma certeza: a de que conhece, ama e existe. “E nesse sentido que encontro a
certeza de que existo e de que conheco; é nesse sentido que encontro a certeza de que amo
tudo isso e de que amo” (Ciu. X1.27, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1055). E a partir desse
fato que Agostinho constrdi, na Cidade de Deus, a sua argumentacdo contra aqueles que
afirmam a impossibilidade do conhecimento. Essas verdades seguras, a saber, as certezas de
que o individuo é, de que sabe que é e de que ama o existir e 0 conhecer, como ndo poderia
ser de outro modo, ndo séo alcangadas por meio de nenhuma percepcéo sensorial, nem mesmo
por meio das imagens incorpOreas presentes na mente, ou seja, as fantasias, semelhantes as
coisas materiais, ou os fantasmas, produtos da criacdo imaginativa. Por esse motivo, como
nota Matthews (1972, p. 160), o autoconhecimento, ao contrario do conhecimento do mundo
corporeo e da reflexdo sobre os objetos da memoria, é direto e imediato, dispensando a
intervencdo dos sentidos do corpo ou das imagens mentais. S8o verdades encontradas

independentemente dos elementos sensiveis.

[...] mas sem qualquer imagem enganosa da fantasia ou da imaginacéo
[phantasiarum vel phantasmatum imaginatione ludificatoria], é coisa
absolutamente certa que sou, que conhego e que amo. Nestas verdades

% Em De Civitate Dei XI11.24 (trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1223), a alma é atribuida a0 homem
interior e o corpo ao homem exterior. Entretanto, Agostinho desenvolve mais profundamente essa
distincdo nas Oitenta e trés questBes diversas LI (trad. de T. C. Madrid, 1995, p. 128-133). Nessa
obra, o homem exterior é apresentado como a vida pela qual os homens sentem, ou seja, trata-se
daquilo que os homens possuem em comum com 0s animais. Abrange, portanto, ndo s6 o corpo, mas
também as faculdades da alma responsaveis pela sensibilidade. O homem interior, por outro lado,
consiste na parte superior do homem, pela qual o espirito é capaz de alcangar a verdade sem a
necessidade de nenhuma criatura intermediéria. Assim, 0 homem interior é aquilo pelo qual 0 homem
pode ser dito, mais propriamente, imagem e semelhanca de Deus. Além disso, em De Civitate Dei,
Agostinho apresenta uma justificativa para a existéncia de um sentido do homem interior. Assim como
0S objetos corporeos sdo percebidos pelos sentidos corpdreos, a alma também percebe certos
elementos, evidentemente de natureza distinta daqueles percebidos pelos sentidos do corpo. Por essa
razdo, permite-se falar de um sentido do espirito. “[...] assim deve ser a respeito das coisas percebidas
pela alma e pelo espirito (porque se pode muito bem falar de um sentido do espirito, donde vem o
termo sententia (sentenga = pensamento).” (Ciu. X1.3, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 991)
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nenhum receio tenho dos argumentos dos académicos que dizem: Que sera
se te enganares? — Pois se me enganar, existo. Realmente, quem nédo existe
de modo nenhum se pode enganar. Por isso, se me engano é porque existo.
Porque, portanto, existo se me engano, como poderei enganar-me sobre se
existo, quando é certo que existo quando me engano? Por conseguinte, como
seria eu quem se enganaria, mesmo que me engane nao ha davida de que ndo
me engano nisto: - que conhego que existo. Mas a consequéncia é que nao
me engano mesmo nisto: - que conheco que me conheco. De fato, assim
como conhego que existo, assim também conheci isso mesmo: - que me
conhego. (Ciu. X1.26, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1051-2)

Nesta passagem, Agostinho encontra a primeira verdade, a de que existe®. Para isso,
parte do questionamento, atribuido aos académicos™, sobre a possibilidade do engano sobre a
prépria existéncia. A resposta a essa questdo é a de que, caso ele se engane, ele existe. Se ndo
existisse, a consequéncia seria a impossibilidade de se enganar a respeito de algo. Dessa
forma, se ele se engana a respeito de alguma coisa, deve, necessariamente, existir. Assim, é
inconcebivel que possa se enganar a respeito de sua existéncia, pois, no ato do engano, ja esta
pressuposta a existéncia. Portanto, ndo é possivel, de modo algum, ser enganado de que
existe. E impossivel se enganar acerca da propria existéncia quando o proprio fato de se
enganar ja certifica a existéncia.

Ao final da mesma passagem, aponta-se a segunda verdade obtida: o individuo

% Conforme aponta Horn (2006, p. 44), existe uma certa semelhanca da argumentacéo apresentada por
Agostinho para essa questdo em comparagdo com a que sera desenvolvida pelo filésofo moderno
Descartes no século XVII, conhecida como o cogito cartesiano. Devido a essa semelhanca, essa
argumentacdo de Agostinho é referida por alguns historiadores da filosofia como o cogito agostiniano.
Apesar das semelhancas, ressalta-se que possuem diferengas significativas, como, por exemplo, o
objetivo a ser alcancado com o argumento e a posi¢do que ele assume na filosofia do autor.

% Na obra Contra os Académicos, Agostinho desenvolve uma discussdo mais aprofundada e especifica
sobre o pensamento dos académicos. Nessa obra, é apresentada a que seria a doutrina desses fil6sofos:
“Os Académicos afirmavam que o homem ndo pode alcangar a ciéncia das coisas referentes a filosofia
— Cernéades recusava ocupar-se de qualquer coisa — mas que pode ser sabio e que todo o dever do
sabio, como tu mesmo, Licéncio, o expuseste naquela discussao, consiste na busca da verdade. Daqui
resulta que o sabio ndo deve dar seu assentimento a nada, pois necessariamente erraria, 0 que para o
s&bio é um crime se desse seu assentimento a coisas incertas. N&o se limitavam a afirmar que tudo é
incerto, mas também apoiavam sua tese com numerosos argumentos. Parece que tiraram sua doutrina
de que a verdade é inacessivel de uma definicdo do estoico Zendo, segundo a qual sé pode ser
percebida como verdadeira uma representacdo que € impressa de tal modo na alma pelo objeto de onde
se origina que ndo pode sé-lo por um objeto donde ndo se origina. Ou mais breve e claramente: o
verdadeiro pode ser reconhecido por certos sinais que o falso ndo pode ter. Os Académicos
empenharam-se com todas as for¢as em demonstrar que esses sinais ndo podem encontrar-se jamais.
[...] E como tinham aprendido do mesmo Zendo que ndo ha nada mais desprezivel que a opinido,
deduziram com muita habilidade que se nada podia ser percebido e opinar era totalmente desprezivel,
0 s&bio nunca devia aprovar nada. [...] afirmaram que o sabio de modo algum deixa de cumprir 0s seus
deveres, pois tem seu principio de conduta. Mas a verdade, segundo eles, permanece oculta ou
confusa, seja por causa de certas obscuridades naturais, seja por causa da semelhanca enganosa das
coisas. E acrescentavam que mesmo a recusa ou a suspensdo do assentimento era uma grande
atividade do sabio.” (Acad. 1.5, trad. de A. Belmonte, 2008, p. 51).
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conhece que existe e, portanto, conhece a si mesmo. Se ndo héa qualquer falsidade em afirmar
que existe, ou seja, se ndo h& qualquer ddvida de que ele ndo se engana que existe,
consequentemente, ndo é possivel se enganar de que conhece que existe e, sendo assim, ndo
pode se enganar de que sabe que se conhece.

Segundo Cunha (2012, p. 422-4), esse movimento argumentativo de Agostinho
ocasiona 0 reconhecimento de que a verdade existe devido a existéncia indubitavel do
individuo que pensa. Dessa forma, o elemento que garante a certeza da verdade € o ser que
existe, vive e pensa. A existéncia € um dado imediato da consciéncia, portanto inquestionavel.
A possibilidade do engano € incapaz de colocar em dlvida a existéncia daquele que se
engana. Por essa razdo, a duvida do ceticismo é o ponto de partida para o reconhecimento da
certeza da verdade. E a partir do conhecimento que a alma possui de si mesma que Agostinho
desenvolve o seu caminho em busca da verdade.

A terceira verdade, por fim, € a de que ama.

E quando eu amo estas duas coisas, acrescento as coisas que conhe¢o o amor
como terceiro elemento que ndo € de menor importancia. Pois ndo me
engano sobre se me amo, ja que ndo me engano nas coisas que amo; mesmo
gue elas fossem falsas, seria verdade que amo as coisas falsas. Realmente,
por que motivo eu havia de ser justamente repreendido e justamente
impedido de amar as coisas falsas se fosse falso que as amo? Como, porém,
essas coisas sdo verdadeiras e certas, quem duvida de que o préprio amor
que as faz é também ele amor verdadeiro e certo? E tdo verdadeiro que
ninguém ha que ndo queira existir como nada existe que ndo queira ser feliz.
E como poderé ser feliz se nada é? (Ciu. X1.26, trad. de J. D. Pereira, 2000,
p. 1052)

Como pode ser visto no trecho acima, ndo é possivel que o individuo se engane sobre
as coisas que ama. Ainda que o objeto de seu amor seja falso, o seu amor ainda seria
verdadeiro, pois amaria uma coisa falsa. Isso legitima a justa repreensdo e 0 justo
impedimento do amor sobre as coisas falsas. Sendo falso o amor, ndo haveria motivos para
repreender ou impedir. Assim, é certo que ele sabe se ama ou nédo e, sendo verdadeiros e
certos 0 seu existir e 0 seu conhecer sobre o seu existir, 0 amor sobre essas duas coisas
também deve ser, necessariamente, verdadeiro e certo. Por fim, admite-se que, por existir,
conhecer o existir, e amar o conhecer e o existir, todos desejam existir e conservar a
existéncia, bem como atingir a felicidade.

E estabelecida, portanto, a conviccdo de que é possivel encontrar um conhecimento

verdadeiramente certo por meio da alma racional.
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Pelo que respeita & conhecida diferenga atribuida por Varrdo aos Novos
Académicos, para quem tudo é incerto, a Cidade de Deus repele totalmente
semelhante ddvida como uma loucura. Ela tem das verdades que capta com a
mente e a razdo [mente atque ratione] um conhecimento certissimo
[certissimam scientiam], embora reduzido por causa do corpo corruptivel
gue pesa sobre a alma [animam] (porque, como diz 0 Apdstolo, conhecemos
em parte); - tem confianca nos sentidos [sensibus], de que o espirito
[animus] se serve através do corpo, para toda a realidade que lhes aparece
com evidéncia, porque mais miseravelmente se engana ainda quem julga que
nenhum crédito Ihes devemos prestar. (Ciu. XIX.18, trad. de J. D. Pereira,
2000, p. 1933)

Aqui, afirma-se ser inadmissivel a incerteza de qualquer conhecimento. No ambito
inteligivel, a mente e a razdo sdo capazes de captar um conhecimento verdadeiro e certo,
embora seja reduzido devido a corruptibilidade do corpo. A limitacdo do conhecimento,
entretanto, ndo prejudica a sua condi¢do de certeza, de veracidade. Quanto as coisas sensiveis,
captadas por meio dos sentidos corpéreos, também ndo se deve questionar a sua validade,
quando manifestas de forma evidente®®. Mesmo que néo proporcionem um conhecimento
elevado como o das formas primeiras, 0s sentidos possuem o seu papel na vida do ser, ndo
devendo ser desprezados, ainda que deva ser reconhecida a sua limitacdo na busca do
conhecimento (a razdo disso sera evidenciada mais adiante). Mas um erro maior seria a
afirmacdo de que os sentidos ndo poderiam ser confiaveis em qualquer hipétese. Conforme
visto anteriormente, 0s objetos do pensamento ndo sdo 0s corpos materiais, mas as imagens

que sdo formadas a partir deles. Entretanto, por mais que os objetos corpdreos ndo sejam

40 Agostinho desenvolve essa discussdo, mais profundamente, em seu Contra os Académicos 111.26
(trad. de A. Belmonte, 2008, p. 77-8). A argumentag&o, nesse texto parte de uma suposta afirmacgéo de
algum epicurista, afirmando que ndo se queixa dos sentidos, pois o0 que eles fornecem é verdadeiro.
Essa ideia € desenvolvida por meio de um exemplo. Mesmo quando os olhos veem o remo distorcido,
quando imerso na agua, trata-se de algo verdadeiro, pois existe uma causa para que ele apareca dessa
forma, e ndo reto como ¢é visto fora da agua. Nesse caso, 0s olhos seriam enganadores a0 mostrar o
remo reto, pois ignorariam certas causas. Alguém poderia fazer uma objecdo sobre isso, defendendo
gue o assentimento ao que 0s sentidos mostram leva ao engano. Sobre esse aspecto, responde-se que,
caso se dé assentimento somente aquilo ao qual se esta persuadido de que aparece de tal modo, ndo é
possivel se enganar. Isso porque a impressao que alguém possui sobre algo que afeta os seus sentidos é
inquestionavel. Novamente utilizando exemplos, diz-se que é impossivel um académico refutar
alguém que diz que algo Ihe parece branco, ou Ihe é agradavel aos ouvidos ou ao olfato, que de algo é
possivel sentir o gosto doce, ou também que alguma coisa é fria para ele. Uma folha oliveira pode
parecer amarga para certo individuo, mas ndo para as cabras ou até mesmo outro individuo. Ainda
assim, é irrefutavel dizer que, para esse individuo, as folhas Ihe parecem amargas. Por certo pode
haver causas que facam com que elas tenham um gosto doce e ndo amargo. Mas o individuo sabe, no
momento em que a prova, como tal coisa afeta o seu paladar. Por fim, no término dessa se¢éo da obra,
Agostinho cita, porém sem desenvolver no momento, a ideia de que aquilo que é adquirido pelos
sentidos contribui para a constru¢do de uma opinido, mas ndo ciéncia. A ciéncia seria desenvolvida na
mente, afastada dos sentidos. Ainda que ndo faca nenhuma consideracdo sobre essa perspectiva nessa
parte da obra, fica apontada uma possivel limitacdo dos sentidos para a aquisicdo do conhecimento,
mesmo sendo incapazes de enganar.
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avaliados diretamente pelo pensamento, os sentidos sdo necessarios e indispensaveis para a
formacdo das imagens (fantasias e fantasmas), a partir das quais o individuo pode construir
um conhecimento sobre 0 mundo material.

Retornando para a relacdo entre os papéis desempenhados pelo corpo e pela alma,
afirma-se sobre os estimulos que, apesar de aparentemente serem sentidos pelo corpo, €, em

realidade, a alma que os sente.

Mas se para isto olharmos com mais atencdo, a dor que se diz do corpo,
pertence antes a alma [animam]. Com efeito, sentir a dor é préprio da alma e
ndo do corpo, mesmo quando a causa de sentir a dor venha do corpo, e ainda
gue a alma a sinta no sitio onde o corpo esta ferido. Mas assim como
dizemos corpos sensiveis e corpos vivos, embora seja da alma que vem ao
corpo a sensibilidade e a vida, assim também dizemos corpos doloridos,
embora a dor ndo possa vir ao corpo sendo da alma. Assim, a alma sente a
dor com o corpo no sitio do corpo onde se produziu uma causa de dor. Sé ela
é que sente a dor, embora esteja no corpo, quando, por uma causa mesmo
invisivel, ela propria esta triste, mantendo-se o corpo incélume. [...] Mas o
corpo inanimado ndo sente a dor nem, animado, a sente sem a alma. (Ciu.
XX1.3, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 2130)

Nesta passagem, entende-se que a capacidade de sentir os estimulos, como a dor, é da
alma, e ndo dos sentidos corporais. Mesmo que se trate de uma dor advinda de algum
elemento corporeo e localizada em alguma parte do corpo, atribui-se a alma a atividade de
senti-la. Essa ideia € mais facilmente compreendida quando se analisa o que ocorre,
analogamente, com a vida de um ser. Aquilo que é chamado de corpo vivo € dotado de uma
vida proveniente de sua alma, ndo de seu corpo. Do mesmo modo, um corpo sensivel recebe
essa denominacgdo ndo por possuir um corpo, mas devido as faculdades de sua alma. Retirada
a alma, o corpo nao € capaz de sentir ou viver. O mesmo, portanto, ocorre com a dor. A alma,
em conjunto com o corpo, sente a dor produzida em algum lugar do corpo. Ademais, a alma,
sem qualquer participacdo do corpo, é capaz de sentir a dor provocada por elementos
invisiveis, como a tristeza. O corpo sozinho, por outro lado, € incapaz de sentir alguma dor.
Para que o individuo sinta uma dor, é necessario que a sua alma a perceba. Por esse motivo,
Miethe (1979, p. 261) faz notar que, por mais que se fale em um nivel de visdo denominada
corporal (visio corporis), isso ndo significa que o corpo realiza, de forma independente, as
fungdes da respectiva visdo, posto que é a alma que sente através do corpo. Igualmente, a
visdo espiritual (visio spiritualis) ndo implica uma completa desvinculagdo dos sentidos
corporeos, posto que é através deles que a alma é capaz de produzir as imagens dos objetos

presenciados.
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Blassi (2018, p. 25) esclarece como a alma é responsavel pelas sensacfes. Ndo é
admitido que a alma sofra afec¢des quando algum corpo exterior entra em contato com 0s
Orgdos dos sentidos. A justificativa para isso é que, sendo a alma superior ao corpo, ndo pode
se submeter a efeitos causados pelo corpo. A alma gera as sensa¢des, portanto, a partir de si
mesma, por meio da vigilancia daquilo que afeta o corpo e o modifica. A sensacdo é obtida
por meio das fantasias, as imagens incorpdreas semelhantes aos corpos e, por esse motivo,
deve ser considerada uma acdo da alma, posto que é a propria alma que produz as imagens, e
ndo afeccdes que sofre. A alma, portanto, € ativa no processo de geracdo das sensacoes,
enquanto o corpo é passivo e uma ferramenta da qual a alma usufrui para produzir a sensacao.
Costa (1998b, p. 490) complementa essa questdo afirmando que, para Agostinho, aquilo que €
produzido pelos sentidos do corpo ndo se trata realmente de conhecimento. O primeiro nivel
do conhecimento consiste na sensacao, produto da alma.

N&o deve ser admitido, entretanto, que o corpo seja, incondicionalmente, um obstaculo
para o desenvolvimento da alma. Agostinho (Ciu. XII.16, trad. de J. D. Pereira, 2000, p.
1191)* apresenta uma critica aos filésofos que, segundo ele, ndo teriam compreendido bem a
natureza do corpo. A separacdo da alma e do corpo deveria ser vista como um castigo, pois o
corpo em si ndo oprime a alma, mas é o corpo corruptivel que causa tal dano. Portanto, é o
corpo corruptivel que se torna um peso para a alma, nao qualquer corpo. Compreende-se, a
partir disso, que o corpo ndo €, a principio, algo ruim, negativo, que degrada o ser. Ao
contrario, a sua natureza € inicialmente boa. Por isso, o reconhecimento de que a separacao
entre a alma e o corpo néo se trata de uma dadiva, mas sim um castigo. O que faz com que a
corporeidade do ser seja algo maléfico ou inconveniente consiste na sua corrupcao decorrente
do pecado. Conforme Costa (2018, p. 190-2), a dualidade entre corpo e alma néo consiste em
uma oposicdo entre uma substdncia boa e outra ma. Consistem, na verdade, em duas
substancias distintas, ambas boas. O que permite estabelecer uma hierarquia entre elas é o
grau de perfeicdo que apresentam. O corpo é inferior a alma por ter menor grau de
participacdo em Deus, 0 que foi acentuado pela corrupcéo ocasionada pelo pecado original.

Além disso, 0s vicios, ao contrario do que se poderia parecer em um primeiro

momento, ndo sdo provenientes apenas do corpo.

* «“Mas os filosofos, contra cujas caltnias defendemos a Cidade de Deus, isto &, a sua Igreja, julgam-
se sébios quando mofam de nds por dizermos que se deve considerar a separagdo da alma e do corpo
como um castigo. [...] ndo é o corpo em si que constitui uma carga para a alma, mas sim o0 corpo
corruptivel. [...] Ao acrescentarem corruptivel assinalam que ndo é qualquer corpo que se tornou um
fardo para a alma mas o corpo que tal se torna em castigo do pecado.” (Ciu. XII1.16, trad. de J. D.
Pereira, 2000, p. 1191)
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De fato, entre as obras da carne que o Apostolo [Paulo] considera manifestas
e que enumera para as condenar, ha as que respeitam ao prazer carnal, tais
como as fornicagbes, as impudicicias, a luxdria, a embriaguez, as
comezainas; mas também as que denotam vicios da alma [animi], estranhos
ao prazer carnal. Quem é que ndo compreende que s&o vicios mais da alma
do que da carne o culto dos idolos, 0 envenenamento, as inimizades, as
dissencdes, as animosidades, as intrigas, as heresias, as invejas? (Ciu. X1V.2,
trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1237)

Agostinho defende, no trecho acima, que a alma, assim como 0 corpo, pode se
debilitar por seus vicios. Quando se caracteriza uma vida desregrada, viciosa, como um “viver
segundo a carne”, muitas vezes ¢ em referéncia, na realidade, ao todo da natureza humana. Ou
seja, toma-se o todo pela parte*?. Evidentemente, a natureza dos vicios que se dizem do corpo
é distinta daquela dos vicios que se dizem da alma. Seguindo os exemplos apresentados por
Paulo®, podem ser considerados vicios do corpo as fornicacdes, as impudicicias, a luxdria, a
embriaguez e as comezainas. Por outro lado, classifica como vicios da alma o culto dos
idolos, o envenenamento, as inimizades, as dissencles, as animosidades, as intrigas, as
heresias e as invejas. Estas ndo podem ser sentidas pelo corpo, apenas pela alma. Nisto reside
a diferenca entre as duas espécies de vicios. Pode ser, inclusive, que um vicio da alma, como a
idolatria, leve a um afastamento dos prazeres do corpo. Em conclusédo, o fato é que ambos,
tanto corpo como alma, podem se degradar pelo desregramento, pela ma orientacdo de suas
acoes.

Corpo e espirito apresentam, ainda, uma outra caracteristica em comum, a saber,

ambos sdo mutaveis.

Quanto ao proprio espirito [animus], se, também ele, ndo fosse mutavel, um
ndo seria melhor do que outro ao ajuizar acerca da beleza sensivel [specie
sensibili]: nem o mais vivaz, o mais esperto, 0 mais exercitado ajuizaria

*2 De fato, 0 homem é o todo formado por corpo e alma, ndo apenas uma dessas substancias.
“Realmente, a verdade é que a alma ndo é o homem todo mas a sua parte melhor; nem o corpo é o
homem todo mas a sua parte inferior. E ao conjunto de ambos que se da o nome de homem; mas as
partes ndo perdem este nome mesmo quando se fala s6 de uma.” (Ciu. XII1.24, trad. de J. D. Pereira,
2000, p. 1222-3).

* “Para podemos indagar o que seja viver segundo a carne (o que de certo ndo é um mal, pois que a
prépria natureza da carne ndo é um mal), examinemos com cuidado aquela passagem da Epistola que
0 apostolo Paulo escreveu aos Galatas onde diz: Manifestas sdo as obras da carne que sdo: fornicacdes,
impudicicia, luxaria, culto dos idolos, envenenamentos, inimizades, dissengdes, rivalidades,
animosidades, intrigas, heresias, invejas, embriaguez, comezainas, e outras que tais. Digo-vos, como ja
disse — os que tais obras praticam ndo possuirdo o Reino de Deus.” (Ciu. XIV.2, trad. de J. D. Pereira,
2000, p. 1237). Como pode ser percebido, nesta passagem (Gal. 5, 19-22) o ap6stolo toma o todo do
homem pela parte da carne.
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melhor do que o mais lento, 0 menos esperto, 0 menos exercitado — e até o
préprio espirito, embora uno, ao evoluir ajuiza melhor depois do que antes
de se desenvolver. Ndo ha duvida de que é mutavel o que é capaz de mais e
de menos. Dai facilmente concluirem homens engenhosos, doutos e
experientes nestas matérias, que a primeira forma [primam speciem] néo se
encontra nos seres em que ela se evidencia mutavel. A seus olhos o corpo e a
alma aparecem com mais ou menos forma, deixariam totalmente de ser.
Viram, pois, que existe um ser no qual reside a primeira forma, imutavel e,
consequentemente, incomparavel; julgaram muito justamente que € ai que se
encontra o principio das coisas, 0 qual ndo poderé ter sido feito e pelo qual
tudo terd sido feito. (Ciu. VII1.6, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 718)

Esta passagem nos mostra que € pelo espirito ser mutavel que surge a diferenca entre
os julgamentos de individuos diferentes, sendo alguns mais capazes de realizar um julgamento
mais adequado do que outros. Do contrario, todos os individuos teriam, necessariamente, o
mesmo julgamento diante das mesmas coisas. Da mesma forma, a mutabilidade do espirito
permite a sua evolugéo, ou seja, 0 aperfeicoamento de suas capacidades, proporcionando que
um individuo efetue melhores julgamentos ao longo do tempo. Se o espirito fosse imutével,
nenhum individuo poderia aprimorar o seu entendimento. Além disso, segundo O’Daly (1987,
p. 34-5) a mutabilidade da alma poderia ocorrer em dois modos: ou seriam mudancas
provocadas pelas afec¢des corporeas, como a dor e o prazer, ou pelas paixdes da propria alma,
como o desejo, a alegria e o aprendizado. Acrescenta-se, ainda, que a alma seria mutével,
mesmo apresentando natureza incorpOrea, porque estaria sujeita, durante a sua existéncia, a
experiéncia da temporalidade. E através do tempo que a alma é capaz de recordar, aprender ou
desejar.

Além disso, a mutabilidade das coisas pressupde uma primeira forma, imutavel, que as
sustente®. Sendo mutavel, o ser pode ter mais ou menos forma, aproximando-se ou
distanciando-se da perfeicdo, sendo que deixariam de existir se perdessem toda a forma. A

primeira forma das coisas, portanto, ndo pode estar situada nas préprias coisas. A natureza

* E na obra Oitenta e trés questdes diversas que Agostinho trata especificamente das primeiras
formas, ou ideias. Conforme dito nesse texto, as ideias também podem ser chamadas de formas,
espécies, ou ainda, razdes. “Ideias [ideas] podemos exprimir em latim como formas [formas] ou
espécies [species], se quisermos verter literalmente. Se as chamarmos de razdes [rationes], nos
afastaremos da traducdo exata, pois razGes se denominam em grego l6goi e ndo ideias. Mas quem
quiser usar esse vocabulo ndo se desviara da coisa mesma.” (Diu. qu. XLVI.2, trad. de Moacyr
Novaes, 2010, p. 379). Essas ideias, segundo 0 mesmo texto, sdo formas ou razdes principais das
coisas, estaveis, imutaveis e eternas. Nao sdo formadas, ainda que todas as coisas mutaveis que
existem ou podem existir sdo formadas segundo essas ideias. Nota-se que ndo sdo perceptiveis aos
sentidos, apenas pela mente. Segundo Nascimento (1993, p. 91), ao definir as ideias como as formas
principais [principales formae], Agostinho ndo as opdem a qualificagdo “secundaria”, mas sim a
“derivada”. Neste sentido, as formas sdo principais porque elas sdo o principio, a fonte, de onde
provém as coisas mutaveis.
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imutavel da primeira forma é incompativel com a natureza mutavel dos seres, ndo podendo
neles residirem. Desse modo, a primeira forma dos seres, imutavel, deve residir em um ser
imutavel.

Conhecer a primeira forma dos seres € diferente de conhecer 0s seres neles mesmos,

como pode ser visto na passagem abaixo.

E, de facto, muito diferente conhecer um objeto na propria ideia [ratione]
segundo a qual foi feito e conhecé-lo em si mesmo. Assim se conhece a
direcdo em reta das linhas ou a verdade das figuras, quando se veem na
inteligéncia [intellecta], de forma diferente de quando se escrevem na areia;
ou ainda: a justica na imutavel Verdade € diferente na alma do justo. (Ciu.
X1.29, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1061)

O conhecimento de algo, quando obtido conforme a sua forma imutavel, por meio da
qual foi criado, é distinto e superior ao conhecimento que se obtém da forma mutavel dessa
mesma coisa. Conforme o exemplo mencionado no trecho acima, ha uma distincdo entre
conhecer uma figura geométrica na inteligéncia e conhecer a mesma figura geométrica
quando desenhada na areia. Ou seja, 0 conhecimento das figuras geométricas obtido na
inteligéncia, por meio das formas inteligiveis e imutaveis que determinam a sua criagdo e
existéncia, € mais elevado do que o conhecimento de uma figura geométrica corporea e
mutavel, que se manifesta sensivelmente.

Sendo assim, segundo Blassi (2018, p. 25-6), a mutabilidade dos objetos corporeos
indica uma falta de permanéncia, uma caréncia de ser. Por essa razéo, o pensamento ndo pode
apreender os objetos sensiveis com propriedade, pois enquanto tenta capta-los em uma
definico, ja sofreram modificacées e ndo sdo mais os mesmos®. Conhecer, por isso, consiste
em apreender algo imutavel, que possui uma estabilidade que possibilita a sua apreenséo pela
alma. Dessa forma, alcancar o conhecimento € assimilar as formas primeiras, a regra fixa da
qual deriva os seres mutaveis. S6 é verdadeiro aquilo que verdadeiramente existe e, portanto,

o verdadeiro deve ser imutavel, necesséario e eterno.

* Na questdo IX da obra Oitenta e trés questdes diversas (trad. de T. C. Madrid, 1995, p. 71-2),
Agostinho trata diretamente desse assunto. Os objetos dos sentidos, esclarece, sdo submetidos
ininterruptamente a mudangas, como, por exemplo, os cabelos que crescem ou o0 corpo que envelhece.
Como aquilo que muda continuamente ndo pode ser percebido, e os sentidos corpoéreos tratam
justamente desses objetos, tornam-se incapazes de perceber a verdade. Além disso, o individuo em
estado de sonho ou alucinacdo é incapaz de distinguir se 0s objetos que presencia sdo percebidos
verdadeiramente por seus sentidos ou se sdo apenas imagens de corpos sensiveis. Assim, 0s sentidos
séo incapazes de discernir a veracidade ou falsidade de uma imagem.



47

E por esse motivo que, como afirmado anteriormente®®, os sentidos ndo s&o
enganadores, mas também ndo sdo suficientes para que se atinja o verdadeiro conhecimento.
Os sentidos, como sdo afetados pelos objetos mutaveis, ndo sdo capazes de apreender o
conhecimento imutavel e eterno, inteligivel. Pelo contrario, recebem apenas elementos
contingentes, temporais. Somente a mente e a razdo sdo capacitadas para alcangar as formas
primeiras.

Nesse sentido, devido ao fato de a razdo humana se relacionar com as formas
primeiras, as verdades eternas, e com 0s objetos sensiveis, mutaveis, Costa (1998b, p. 494-5)
nos fala em duas fungdes da razdo no homem, como se a razdo humana fosse divida em duas.
Trata-se da razdo inferior e da razao superior’’. A razdo inferior é a que se dedica aos
elementos do mundo sensivel. O resultado dessa razéo ¢ a ciéncia, o conhecimento das coisas
temporais e mutaveis. Por esse motivo, é dita a razdo da acdo, atraves da qual é realizado o
bom uso dos bens temporais. A outra razdo, por sua vez, consiste naquela utilizada para
atingir o que € superior. O produto da raz&o superior, portanto, € a sabedoria, 0 conhecimento
das coisas eternas. E dita, assim, a razdo da contemplacdo. E evidente que a sabedoria é
preferivel a ciéncia. Essa divisdo, entretanto, ndo compromete a unidade da mente. N&do séo
duas razdes distintas que juntas comporiam a mente humana. Melhor dito, séo duas atividades
de uma Unica razao.

Por esse motivo, Allers (1952, p. 31-2) estabelece quatro tipos de objetos de visdo. Por
objetos de visdo, aqui, ndo devem ser entendidos apenas o0s elementos percebidos pelos olhos
corporeos, mas todos os objetos envolvidos no processo do conhecimento. Ou seja, ha um
duplo sentido para o uso do termo visdo: visdo do corpo e visdo da alma. Isso porque o
sentido da vis&o constitui um modelo para a compreensdo de todas as formas de cognigé&o.
Assim, conhecer pela mente seria analogo como ver através dos olhos da alma. Os quatro

objetos séo:

a) As coisas sensiveis apreendidas pelos sentidos do corpo. Portanto, objetos

corporeos.

® Cf. p. 41.

* Disso resulta mais uma das ambiguidades de termos presentes na obra de Agostinho, como aponta
Cunha (2012, p. 417). Quando o termo razdo [ratio] ndo aparece acompanhado pelos adjetivos
superior ou inferior, pode indicar ambas as funcdes da raz&o, devendo ser compreendido o seu
significado de acordo com o contexto. Um terceiro significado para o termo pode ser identificado
quando utilizado no plural: “razdes” [rationes] pode denotar as ideias divinas, as formas principais.
Acrescenta-se que os termos intellectus e intellegentia podem aparecer como sindnimos da razdo
superior [ratio superior].
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b) Os objetos da visdo espiritual, através dos quais a mente se torna consciente das
imagens de objetos que ndo estdo mais presentes e ficaram retidos na memdria, ou
ainda resultantes do processo criativo da imaginacdo. Ou seja, sdo as fantasias e 0s
fantasmas.

c) As verdades racionais, que podem ser subdivididas em dois tipos:

- As verdades sensiveis, que sdo menos certas, mas resultantes de julgamentos
formados pela razéo;

- As verdades intelectuais, que sdo eternas, absolutamente certas, e cujos objetos ja
ndo consistem em coisas ou imagens, portanto desvinculadas das coisas corpdreas.

d) As verdades inalcancaveis pelo poder natural da mente, mas apenas pela fé ou pela

revelacéo.

Admite-se, assim, a existéncia de uma visao intelectual, além das ja mencionadas
visdo corporal e visao espiritual. Enquanto a visao corporal se ocupa dos objetos corporeos e a
visdo espiritual das imagens, a visdo intelectual teria como objeto as ideias, as primeiras
formas dos seres*. Além disso, Bubacz (1980a, p. 40) acrescenta que o sentido da visdo se
torna uma excelente analogia para os modos de conhecimento das verdades, posto que a viséo
ndo altera a natureza dos objetos nem impede que varios individuos acessem simultaneamente
um mesmo objeto. Quanto as diferencas entre as verdades intelectuais eternas e as verdades
que seriam inalcancaveis pelo poder natural da mente, elas serdo levantadas no proximo
capitulo.

Desse modo, seria possivel estabelecer uma direcdo para o desenvolvimento do
conhecimento humano tal como indicado por Agostinho em De Civitate Dei X.14 (trad. de J.
D. Pereira, 2000, p. 923)*. Afirma-se que o progresso educacional, tanto de um dnico
individuo quanto de toda a humanidade, desenvolve-se mediante periodos no tempo, de forma
analoga a idades escalonadas. Além disso, deve elevar-se das coisas temporais até as eternas
e, do mesmo modo, das coisas visiveis até as invisiveis. O primeiro elemento que se nota
nesta observacdo € a ideia de progresso [profecit], ou seja, o conhecimento se d& de forma
continuada, uma evolucdo constante. Outro ponto é a nogdo de idades escalonadas, o que

demonstra a existéncia de periodos distintos de amadurecimento do conhecimento humano.

8 Cf. Allers (1952, p. 32).

9 «“Tal como o de um s6 homem, assim também o correcto progresso educacional [recta eruditio] do
género humano, que esta a cargo do povo de Deus, se desenrola através de jornadas no tempo, como
que em idades escalonadas [aetatum]. Assim, ele se eleva das coisas temporais a inteligéncia das
eternas e das visiveis as invisiveis.” (Ciu. X.14, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 923)
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Essa ideia reaparece em De Civitate Dei XXI1.24:

Foi também Ele quem dotou a alma humana [animae humanae] de mente
[mentem] — embora na crianga a raz&o e a inteligéncia [ratio et intelligentia]
se encontrem como que adormecidas, como se ndo existissem: devem a
razdo e a inteligéncia despertar e desenvolver-se com a idade para que a
alma se torne capaz de ciéncia [scientiae] e de doutrina apta para a
percepcdo da verdade e do amor ao bem. (Ciu. XXII.24, trad. de J. D.
Pereira, p. 2337-8)

A alma racional, durante a fase da infancia, ndo esta plenamente desenvolvida em suas
capacidades. A razéo e a inteligéncia devem, portanto, ser aperfeicoadas durante o decorrer da
vida de modo a permitir que o homem tenha o conhecimento da verdade e seja capaz de agir
corretamente.

O modo pelo qual se d4 o progresso da educacdo® de um homem é anélogo ao da
humanidade como um todo. O aperfeicoamento do conhecimento do homem deve se orientar
para as coisas eternas, menos evidentes do que as coisas temporais, e para as coisas invisiveis,
menos evidentes do que as visiveis. Fica claro, dessa forma, que € para as formas primeiras,
eternas e invisiveis, que o conhecimento humano deve se direcionar. Quanto mais préximo
dessas formas, maior a sua evolucao.

Chegando a essa conclusdo, o questionamento que surge €: como poderia 0 homem
obter o verdadeiro conhecimento? Isto é, como a razdo superior poderia atingir as formas
primeiras? A forma pela qual Agostinho tenta resolver esse problema € o que sera discutido

no capitulo a seguir.

0 Barbosa e Parra (2017, p. 88) ddo uma indicacdo sobre como seria esse desenvolvimento
educacional segundo Agostinho. As disciplinas, a saber, gramatica, retorica, dialética, aritmética,
geometria, musica e filosofia, permitiriam o avanco do conhecimento, de forma segura, das coisas
corporeas até as incorporeas. Seria necessario, portanto, o dominio das artes para a obtencdo do
conhecimento.
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5  CAPITULO IV - A RELACAO ENTRE O CONHECIMENTO HUMANO E
DEUS ATRAVES DA ILUMINACAO

Este capitulo, fundamentado nos livros VIII, X e XI°*

, investigara a necessidade de
Deus e da sua iluminacdo em vista do conhecimento produzido pelos homens, bem como o
papel que desempenham nesse aspecto. Conforme estabelecido no capitulo anterior, devem
existir formas imutaveis que sustentem a existéncia dos seres mutaveis, as quais S&o
responsaveis por fazer com que o ser seja aquilo que ele é. Além disso, essas formas devem
residir em um ser imutavel. Conforme Burlando (2002, p. 117), as formas imutaveis nédo
podem ser produto da mente humana, pois se isso fosse o caso, a verdade seria também
mutavel. A verdade, sendo superior & mente humana, deve possuir a sua causa em algo
superior. As caracteristicas de imutabilidade, eternidade e necessidade das formas devem ter
como origem algo que também é imutavel, eterno e necessario™.

Assim, Deus é o0 ser que, sendo imutavel®®, é capaz de sustenta-las. E em Deus que
residem as formas pelas quais todas as coisas sdo criadas do modo como sdo. Somente a
natureza divina € capaz de suportar a imutabilidade dessas formas. Como também foi
apresentado no capitulo anterior, conhecer as formas primeiras é diferente de conhecer as

coisas em si mesmas. Assim, existem dois niveis de conhecimento.

Conhecem também melhor a criatura ai, isto é, na Sabedoria de Deus, como
na arte em que foi feita, do que em si mesma. Por conseguinte, conhecem-se
melhor ai a si mesmos do que em si mesmos, embora se conhecam também
em si mesmos. Foram, na realidade, feitos e sdo diferentes de quem os fez.
Al, no Verbo, tém eles, como acima dissemos, um conhecimento, digamos,
diurno e neles proprios um conhecimento, digamos ainda, vespertino. (Ciu.
X1.29, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1061)

O conhecimento das primeiras formas na sabedoria de Deus, perfeito e exato, é

L Ciu. VIILG, X.2, X.3, XI.2; X1.10; X1.28; X1.29, trad. de J. D. Pereira, 200, p. 717-9, 887-91, p.
989-90, p. 1011-1014, p. 1057-62.

°2 As caracteristicas dessas formas sdo apresentadas na questdo De ideis da obra Oitenta e trés
questdes diversas: “Com efeito, as ideias sdo certas formas ou raz6es principais das coisas, estaveis e
imutaveis, que nao sao formadas e por isso sdo eternas e se mantém sempre do mesmo modo, contidas
na inteligéncia divina. E embora ndo nasgam nem morram, dizemos que segundo elas é formado tudo
que pode nascer e morrer e tudo que nasce e morre. [...] tudo foi criado com razdo, mas o homem néo
na mesma razao que o cavalo, pois é absurdo supor isso. Assim, cada coisa é criada nas suas razdes
proprias. [...] Mediante a participagdo nelas faz-se com que seja tudo que é, do modo como ¢é.” (Diu.
qu. XLV1.2, trad. de Moacyr Novaes, 2010, p. 379-80)

53 «[...] em todo o ser que muda, toda a forma que o faz ser o que é, qualquer que seja a sua natureza e
0s seus modos, ndo pode ela propria existir sendo por Aquele que é verdadeiramente porque é
imutavelmente.” (Ciu. VIIL6, trad. de J. D. Pereira, 1996 p. 717)



51

metaforicamente denominado diurno, por se tratar de um conhecimento mais claro,
iluminado. E diurno o modo pelo qual os anjos podem conhecer de forma mais perfeita (como
foi levantado no terceiro capitulo). Por outro lado, o conhecimento das coisas em si mesmas,
em sua mutabilidade, é denominado vespertino, em alusdo ao fato de néo ser tdo claro, menos
iluminado. Trata-se de um conhecimento inferior.

Fica evidente, portanto, que € em Deus que se deve buscar a sabedoria e que 0
verdadeiro fil6sofo é o que “ama a Deus” (Ciu. VIII.1 , trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 703). E
para ele que se devem voltar os fildsofos e todos os que desejam encontrar a verdade. Para
buscar a Deus, assim como as formas primeiras que nele se encontram, o homem deve superar

0 conhecimento das coisas sensiveis e mutaveis.

[...] compreenderam que Deus ndo é corpo e por isso é que, na busca de
Deus, transcenderam todos os corpos. Compreenderam que em Deus
Soberano nada é mutavel, e por isso é que, na procura de Deus Soberano,
transcenderam toda a alma [animam] e todo o espirito [spiritus] mutével.
(Ciu. VIIL.6, trad. de J. D. Pereira, 1996, p. 717)

Deus e as formas presentes em sua sabedoria sdo imutaveis e incorporeos. Desse
modo, o verdadeiro conhecimento ndo pode ser acessado mediante as coisas corpdreas, nem
encontrado nas formas mutéveis presentes nos seres. O ser racional, decidido a encontrar o
conhecimento superior, deve superar esses elementos. Ainda que sejam de mais fécil
entendimento, os corpos e espiritos mutaveis ndo fornecem o conhecimento mais certo e
perfeito. Nesse sentido, Costa (1998b, p. 491) elucida que, ainda que o corpo ndo seja um mal
em si, a alma pode ser confundida pelas percepcdes sensiveis, voltando-se para um falso
conhecimento. Consequentemente, se a alma se dedica aquilo que é apresentado aos sentidos
externos, torna-se incapacitada de atingir as verdades. Além disso, tanto os sentidos externos
guanto internos sdo incapazes de levar aos conhecimentos universais visto que sdo
particularizados. A particularidade dos sentidos externos pode ser observada quando, por
exemplo, um individuo consegue ver algo enquanto outro ndo o pode, ou seja, quando o
sentido da visdo de um individuo capta um objeto que se encontra despercebido por outro
individuo. Do contrério, caso ndo houvesse essa individualidade, todos deveriam,
necessariamente, ver 0s mesmos objetos. Ja a particularidade do sentido interno € assimilada
quando se observa sensacOes diferentes para individuos diferentes em relacdo a um mesmo
objeto. Ao provar um mesmo alimento, por exemplo, dois individuos podem ter distintas
sensacOes para 0 seu sabor. Caso ndo existisse a particularidade do sentido interno, ambos

teriam a mesma sensagdo ao provar esse mesmo alimento.
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Deve ser acrescentado, ainda, que ha um lugar especifico no qual o homem deve
buscar a Deus e, consequentemente, o conhecimento. A verdade, como j& mencionado no
terceiro capitulo, deve ser descoberta no interior do proprio homem. Sendo a sabedoria divina
o local no qual reside a verdade, Deus deve ser encontrado, para que a afirmacédo anterior se
sustente, no interior do homem®”.

Admite-se, portanto, que Deus habita em todos os seres. E a partir de um movimento
em direcdo ao préprio interior™ e, entdo, de elevagdo até a figura divina, que o homem
consegue alcancar aquele que possui todo o conhecimento verdadeiro.

O contato e a unido com Deus, prejudicados pela corruptibilidade do ser, devem ser
retomados por meio desse movimento de interiorizacdo e elevagdo para que o homem seja
capaz de atingir um conhecimento infalivel. A alma racional consegue, em seu interior,
perceber a presenca de verdades inequivocas. Contudo, surge, nesse momento, a questdo de
como 0 homem, um ser composto por corpo e espirito mutaveis™°, poderia alcancar, em seu
interior, o conhecimento das formas primeiras presentes na sabedoria de Deus. A resposta

para esse obstaculo é encontrada no conceito de iluminacéo divina.

[...] a felicidade destes seres [anjos], tal qual como a nossa, procede de um
objeto inteligivel pela luz, que para eles é Deus, mas que é algo diferente
deles — o qual os esclarece de tal forma que ficam iluminados e, participando
dessa luz, permanecem perfeitos e felizes. [...] e esta fonte [de felicidade] é
uma luz distinta da alma [animam], a qual criou a alma, e cuja iluminagéo
inteligivel a fez inteligivelmente resplandecer. [Plotino] Fez também uma
comparagdo entre estes seres incorporeos e 0s corpos celestes espléndidos e
graciosos: Deus seria 0 Sol e a alma a Lua. Julga-se, de fato, que a Lua é
iluminada por acdo do Sol. Assim, pois, para este grande platdnico, a alma
racional [animam rationalem] — digamos antes intelectual [intellectualis] e
este género, no seu pensamento, encerra também as almas dos seres imortais
e bem-aventurados, cujas residéncias ele coloca, sem hesitar, nas moradas
celestes — ndo tem acima de si qualquer outra natureza além da de Deus, que
fez 0 mundo e por quem ela prépria foi feita. E que esses seres celestes ndo
tém outra fonte de vida feliz e de luz para entenderem a verdade, que néao
seja a que nos temos [...]. (Ciu. X.2, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 887)

> «“Porque todos, em conjunto e cada um, somos o seu templo: ele digna-se habitar quer na concérdia
de todos n6s quer em cada um em particular; ndo esta mais em todos do que em cada um; nem se
alarga pela massa nem se diminui pela participagdo.” (Ciu. X.3, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 889)

% «Pois, como aquele filho mais novo do Evangelho olhando para a sua figura, entremos dentro de nés
e levantemo-nos para regressarmos Aquele de quem nos afastamos pelo pecado. L4, 0 nosso ser ndo
mais terd morte; 14, o nosso conhecer ndo mais tera erro; 14, o nosso amar ndo mais terd obstaculo.
Estas trés realidades, bem nossas, témo-las nés por certas. Acreditamos nelas, ndo devido ao
testemunho de outrem mas porque nés as sentimos presentes, vémo-las dentro de nés com um olhar
gue ndo engana.” (Ciu. XI1.28, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1058)

 Cf. p. 42.
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Como pode ser visto na passagem acima, o conhecimento verdadeiro, bem como a
felicidade®’ dos seres racionais, ndo é proveniente dos proprios seres racionais. E a luz divina
que, iluminando os seres, proporciona a felicidade e o conhecimento da verdade. A fonte da
sabedoria do homem, portanto, ndo esta em sua propria alma, mas em Deus. E por meio de
sua luz, que ilumina inteligivelmente a alma humana, que o0 homem ¢é capaz de ver as formas
na sabedoria divina. Utilizando a metafora da luz, considera-se que Deus ilumina a alma
assim como o sol ilumina a lua. A luz irradiada pela lua ndo € originaria dela. Em realidade, a
lua apenas reflete a luz proveniente do sol®®.

No entanto, se foi dito que 0 homem deve se voltar para o seu proprio interior para que
possa encontrar a verdade, qual seria a necessidade da iluminacgdo divina? Bubacz (1980a, p.
43-5) aponta uma solucdo para o problema. Segundo o comentador, Agostinho
frequentemente descreve a ignorancia do homem como uma espécie de escuriddo da alma.
Assim, a luz divina seria o fator que permitiria que a mente humana alcancasse 0
conhecimento da verdade, dissipando a escuriddo. Entretanto, em analogia, por mais que a luz
corporea do sol ilumine os objetos para todos os individuos, aquele que se encontra
incapacitado de exercer o sentido corporal da visdo ndo podera vislumbrar esses objetos. O
mesmo se daria no processo do conhecimento. Ou seja, a capacidade que os individuos
possuem para conhecer é proporcional a capacidade que possuem para receber a luz divina.

Dessa forma, percebe-se que ha, ao menos, dois fatores indispensaveis para que se dé
0 conhecimento humano. Por um lado, a iluminacgéo divina, que oferece a oportunidade de se
conhecer, isto é, garante a possibilidade do conhecimento verdadeiro e, por outro, o esforco
do homem em buscar as verdades. Utilizando, novamente, a analogia com a luz corporea, diz-
se que a luz do sol ndo implanta a percepcdo de uma arvore na mente humana, mas apenas
permite que o individuo veja a arvore. E possivel perceber que a luz do sol é uma condicéo
necessaria para que a arvore seja vista, mas ndo suficiente. Da mesma forma, o individuo é

incapaz de ver a arvore sem a presenca de uma luz que incida sobre ela. Em concluséo, ha

> Conforme Costa (1998b, p. 487), em Agostinho a sabedoria e a felicidade estdo vinculadas. E
impossivel que se atinja uma delas sem que se tenha a posse da outra. A sabedoria, 0 conhecimento
das verdades eternas, é necessaria para a felicidade humana, assim como a felicidade da beatitude ndo
pode ser separada da sabedoria.

>8 Agostinho aponta um exemplo disso, aplicado & alma humana, encontrado no Evangelho de Jo4o:
“[...] também ele o diz, no que esta de acordo com o Evangelho onde se I&: Houve um homem enviado
por Deus, cujo nome era Jodo. Veio como testemunha para dar testemunho da luz, para que todos por
seu intermédio cressem n’Ele. Ele ndo era a luz mas devia dar testemunho da luz. Havia uma
verdadeira luz que ilumina todo o homem que vem a este mundo. Esta distin¢do basta para mostrar
gue a alma racional ou intelectual [animam rationalem vel intellectualem], tal como a refere Jodo, ndo
podia ser por si propria a luz, mas que a participacdo em uma outra luz, a verdadeira, a tornava
luminosa.” (Ciu. X.2, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 888).
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condicBes do ambiente e do observador que devem ser satisfeitas para que a arvore seja vista.
Do mesmo modo, quanto a iluminagdo do entendimento, a luz divina oferece as condicdes
necessarias para que as verdades sejam conhecidas, mas ndo as implanta ativamente na mente
humana. Ha condicdes que pertencem ao sujeito cognoscente que devem ser satisfeitas para
que ele obtenha a compreensdo. O homem possui um papel ativo na obtencdo do
conhecimento, sendo o responsavel por voltar a sua atengdo para as verdades iluminadas e
conquistar o entendimento. Mas é Deus que oferece as condicdes para o entendimento e, ao
menos que seja irradiada pela luz divina, a mente humana ndo sera capaz de alcancar a
verdade.

Portanto, o conhecimento do homem n&o encontra o seu principio no proprio homem,
mas na acdo divina. E a luz proveniente de Deus que permite o ser racional entender e
transmitir a verdade. Do mesmo modo pelo qual a luz corpdrea pode ser considerada o
principio do conhecimento sensivel, a luz incorpérea seria o principio do conhecimento
intelectual.

H& uma parte constituinte do homem que deve ser a responsavel por receber a luz

irradiada por Deus. Essa parte deve ser, necessariamente, 0 que 0 homem possui de superior.

[...] mas [Deus] fala pela propria verdade se alguém esta apto a ouvir pelo
espirito [mente] e ndo pelo corpo. Fala deste modo a parte mais excelente do
homem, superior a todos os elementos que constituem o homem e a qual s
Deus é superior. Compreende muito bem o homem ou, se ndo chega a
compreendé-lo, pelo menos cré que foi feito a semelhanca de Deus.
Certamente que estad mais perto de Deus, seu superior pela parte superior de
si mesmo, feita para dominar as partes inferiores que tem de comum com 0s
animais. Mas como a propria parte mental [mens], sede natural da razéo e da
inteligéncia [ratio et intelligentia], estd muito debilitada pelos vicios
inveterados que a obscurecem, necessitava, antes de tudo, de ser purificada
pela fé para aderir a luz imutavel e dela gozar, ou mesmo para lhe suportar o
esplendor, até que, renovada e curada dia a dia, se torne capaz duma téo
grande felicidade. (Ciu. X1.2, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 989-90)

A passagem acima nos leva a perceber que, sendo Deus o ser perfeito, a luz divina
deve ser irradiada para a parte do homem que seja mais elevada hierarquicamente e,
consequentemente, mais proxima de Deus, tendo apenas o proprio Deus acima dela. Essa
parte se trata da mente. A verdade proveniente dessa luz, portanto, ndo pode ser recebida por
meio do corpo, mas sim pelo espirito. E nele que se encontra aquilo que o faz ser semelhante
a Deus, conforme determinado em sua criagao.

Em contrapartida, existe um requisito para que o homem possa participar da

iluminacdo divina. Trata-se da purificacdo da mente. A parte superior do homem, que seria a
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responsavel por dominar as suas partes inferiores, encontra-se ela propria submetida a seus
vicios. A fé>°, nesse sentido, torna-se o instrumento que possibilita a purificacdo e viabiliza o
contato do homem com a luz de Deus. Ainda que ndo esteja completamente purificada, a fé
permite que a alma humana consiga tolerar toda a grandeza da iluminacéo divina, elevando-se
sempre mais até que seja capaz de participar plenamente dessa luz.

Deve-se ressaltar, no entanto, que néo se trata de qualquer conhecimento cujo alcance
requisite a purificacdo da alma e, consequentemente, a fé. Como explicita Allers (1952, p. 34-
44), existem verdades que podem ser conhecidas por qualquer alma racional, independente de
sua pureza. Isso se daria até mesmo com verdades eternas, como, por exemplo, a lei dos
nameros. Nao seria admissivel conceber a ideia de que somente uma alma racional purificada
poderia ter conhecimento da lei eterna dos numeros, inclusive porque o individuo pode
utilizar esse mesmo conhecimento para praticar acdes que ndo sdo boas. A fé e a beatitude,
portanto, seriam necessarias para alcancar um conhecimento ainda mais elevado. A alma
purificada, ao compreender uma verdade evidente e absoluta, como a lei dos ndmeros,
consegue transcender essa verdade para aquilo que esta além dela. Sendo assim, ndo seria
necessaria a purificacao para se conhecer a lei dos niUmeros, mas para compreender o que esta
por trés e acima da lei dos numeros.

A alma purificada, portanto, consegue perceber que uma verdade encontrada é parte da
verdade suprema, isto é, ndo seria valida por si mesma, mas por ser sustentada pela verdade
de Deus. As verdades que requisitam a beatitude, em consequéncia, ndo poderiam ser
alcancadas pelas capacidades naturais humanas. Allers (idem), por essa razdo, prople a
hipo6tese de que haveria luzes distintas para os diferentes tipos de verdade. Uma luz inteligivel
criada seria a responsavel pelo conhecimento das verdades alcancéveis por qualquer alma
racional. Por outro lado, haveria uma luz inteligivel ndo criada, que consiste na propria
sabedoria de Deus, pelas quais se alcancaria as verdades que requisitam a beatitude.

Schumacher (2011, p. 39-40) acrescenta, quanto a questdo da purificacdo, que a queda

pelo pecado original fez os homens perderem o conhecimento de si mesmos enquanto seres

> A relacdo entre a fé e o conhecimento pode ser encontrada em O livre arbitrio: “Com efeito, se crer
ndo fosse uma coisa e compreender outra, e se ndo devéssemos, primeiramente, crer nas sublimes e
divinas verdades que desejamos compreender, seria em vao que o profeta teria dito: ‘Se ndo o crerdes
ndo entendereis’. [...] Depois [Cristo] disse aqueles que ja eram crentes: ‘Procurai e encontrareis’. Pois
ndo se pode considerar como encontrado aquilo em que se acredita sem entender. E ninguém se torna
capaz de encontrar a Deus se antes ndo crer no que ha de compreender.” (Lib. arb. 11.2.6, trad. de N.
A. Oliveira, 1995, p. 78-9). Em A Trindade, a concepc¢do da fé como orientadora do entendimento
também ¢ evidenciada: “A fé busca, o entendimento encontra; por isso diz o profeta: Se ndo crerdes,
nao entendereis (Is 7,9). Doutro lado, o entendimento prossegue buscando aquele que a fé encontrou
[...]” (Trin. XV.2.2, trad. de A. Belmonte, 1994, p. 481)
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criados a imagem e semelhanca de Deus com o propdsito de glorifica-lo. Por essa razéo, ao
invés de buscarem primordialmente aquilo que agrada a Deus, buscaram a realizagdo de suas
préprias satisfacdes. Assim, fizeram-se acreditar que as realidades temporais e corpdreas
seriam o0 bem ultimo. O pecado, dessa forma, prejudicaria a capacidade do individuo realizar
0 seu potencial e promoveria um conflito na distin¢cdo do que é verdadeiramente bom ou
propicio a felicidade, desviando o individuo do alcance da verdade.

Ha um fator da natureza divina que desempenha um papel relevante na relacao entre
Deus e a sua sabedoria. Trata-se da simplicidade que ocasiona na imutabilidade. Essa
caracteristica ndo esta presente no homem, o que consequentemente faz com que a relagao
entre 0 homem e o conhecimento que ele possui seja distinta daquela manifesta em Deus.

Analisemos, inicialmente, o que significa dizer que Deus € simples.

N&o ha, pois, sendo um bem simples e, consequentemente, sendo um bem
imutavel — Deus. E este bem criou todos os bens que, ndo sendo simples,
s&o, portanto, mutaveis. Digo, precisamente, criou, isto &, fez, e ndo gerou. E
que o que é gerado de um ser simples é simples como ele e € 0 mesmo que
aquele que o gerou. A estes dois seres chamamos Pai e Filho e um e outro
com o seu Santo Espirito sdo um s6 Deus. [...] [O espirito] E, porém, distinto
do Pai e do Filho, pois ndo é nem o Pai nem o Filho. Disse que é distinto
mas ndo outra coisa, porque também Ele é igualmente simples, igualmente
imutavel e coeterno. E esta Trindade é um s6 Deus e ndo deixa de ser
simples por ser Trindade. [...] chama-se simples porque o que ela tem isso é,
salvo que cada pessoa se diz pessoa em relacdo a cada uma das outras duas.
[...] Assim, pois, considerado em si mesmo e ndo em relacdo com o outro,
Deus é 0 que tem: como se diz vivo em relagdo a si mesmo porque tem
evidentemente a vida e essa vida é Ele proprio. E por isso que se chama
simples a natureza que nada tem que possa perder; ou € simples a natureza
em que aquele que tem se identifica com aquilo que tem. (Ciu. X1.10, trad.
de J. D. Pereira, 2000, p. 1011-2)

Devido a condicdo trina de Deus, € preciso, antes de tudo, distinguir os efeitos da
criacdo e da geragdo. O que é fruto da criacdo divina ndo é simples nem imutavel. Ja o que é
gerado, recebe as mesmas caracteristicas daquilo que gerou. Além disso, sdo uma Unica coisa,
0 que gerou e o que é gerado. Desse modo, o Filho e o Pai sdo uma mesma coisa, em conjunto
com o Espirito. Assim, apesar de distintas, as pessoas da Trindade consistem em um Unico
Deus. E Deus pode ser dito simples, pois existe uma correspondéncia entre aquilo que ele tem
e 0 que ele é. Ou seja, Ele tem vida, e consequentemente, por ser simples, Ele é a propria vida.
Desse modo, é naturalmente impossivel que seja retirada a vida de Deus, posto que Ele
mesmo € a vida. O ser simples, portanto, ndo pode ser separado daquilo que ele tem, ou seja,

ndo pode perder aquilo que possui. Sendo assim, 0 mesmo que foi dito sobre a vida deve ser
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dito sobre a sabedoria. Deus possui a sabedoria e ndo pode perdé-la de forma alguma. H&4 uma
correspondéncia entre Deus e a sabedoria divina, ndo podendo ser desvinculados um do outro.

Similarmente, assim como Deus é simples, as perfeicBes que o compdem também
devem ser, necessariamente, simples. Em consequéncia, a propria sabedoria divina deve ser

dita simples.

Portanto, nesta ordem de ideias, chamam-se simples as perfeicGes que, por
exceléncia e na verdade, constituem a natureza divina: porque nelas nao é a
substancia uma coisa e a qualidade outra coisa — nem é pela participacdo em
qualquer outra coisa que elas sdo a divindade, a sabedoria ou a beatitude. E
certo que nas Sagradas Escrituras se diz multiplo o Espirito de Sabedoria —
mas isso é porque Ele encerra em si muitas coisas: mas Ele é o que tem e
tudo o que tem é apenas Ele. A Sabedoria ndo é multipla mas una, e nela
existem tesouros infinitos — para ela finitos — de coisas inteligiveis contendo
todas as raz0es [rationes] invisiveis e imutaveis dos seres, mesmo visiveis e
mutéaveis que por ela foram feitos. Porque Deus nada fez sem disso se
aperceber — 0 que, na verdade, de nenhum artifice humano se pode dizer.
Mas se tudo fez conscientemente, Ele ndo fez, evidentemente, sendo o que ja
antes tinha conhecido. Dai ocorrer ao nosso espirito algo de maravilhoso
mas realmente verdadeiro: para nés este Mundo ndo poderia ser conhecido
se ndo existisse — mas para Deus, se ndo fosse conhecido, ndo poderia
existir. (Ciu. X1.10, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1013-4)

Apesar do carater uno da sabedoria de Deus, o seu contetido é infinito. E apenas nesse
sentido que Ihe poderia ser denotada uma multiplicidade: enquanto detentora de um contetido
interminavel. Contudo, devido a correspondéncia entre a sabedoria divina e aquilo que ela
possui, sua natureza é simples. Isto é, a infinidade do contetdo da sabedoria divina ndo Ihe
retira o atributo de simplicidade. O seu conteldo pode ser entendido como mdltiplo, mas a
sabedoria divina é simples por apresentar uma relagdo de unicidade com o seu contetdo.

Na sabedoria divina estdo contidas as razdes de todos os seres criados por Deus.
Mesmo sendo esses seres Vvisiveis e mutaveis, as razdes inteligiveis, em Sua sabedoria, sdo
invisiveis e imutaveis, estando de acordo com as caracteristicas divinas.

Deus, sendo consciente de sua criagdo, conhecia aquilo que seria criado mesmo antes
de todas as coisas existirem. Consequentemente, Deus conhecia a razdo primeira das coisas,
imutavel, antes mesmo da existéncia dessas coisas. 1sso é evidente, posto que é através das
primeiras razbes que tudo foi criado. Por isso, a afirmacdo de que tudo o que existe s6 pode
chegar realmente & sua existéncia porque, antes de sua criacdo, ja era conhecido por Deus. E
impossivel que algo tenha existéncia sem que antes de seu surgimento fosse do conhecimento
divino. O homem, por outro lado, sé pode conhecer as coisas porgue antes foram criadas.

Ao contrario de Deus, 0s seres criados ndo apresentam uma natureza de carater



58

simples. A relacdo entre o ser ndo simples e aquilo que ele possui é evidenciado por meio de
analogias.

Assim, o vaso tem o licor, o corpo a cor, 0 ar a luz ou o calor, a alma a
sabedoria. Mas nenhuma destas coisas é o que tem. Nem o vaso é o licor,
nem o corpo é a cor, nem o ar é a luz ou o calor, nem a alma [anima] é a
sabedoria [sapientia]. Por conseguinte, podem ser privados das coisas que
tém: podem mudar e podem transformar-se em outras disposicdes ou
qualidades: o vaso pode ficar vazio do liquido de que estava cheio, o corpo
pode perder a cor, o ar pode escurecer ou arrefecer, a alma pode tresloucar-
se. Embora o corpo seja, apds a ressurreicdo, incorruptivel, como foi
prometido aos santos, mantendo, na verdade, a qualidade duma inamissivel
incorruptibilidade — o certo é que, mantendo-se a substancia corporal, o
corpo e a incorruptibilidade ndo sdo a mesma coisa. (Ciu. X1.10, trad. de J.
D. Pereira, 2000, p. 1012)

O ser ndo simples, ao contrario da natureza divina, ndo corresponde ao que ele possui.
Né&o existe uma relacdo de identidade entre o possuidor e o possuido. Por esse motivo, o0 ser
pode ser privado daquilo que detém. O ser ndo simples, mutéavel, pode se modificar, sofrendo
alteracbes nas caracteristicas que apresenta. O vaso, exemplificado na passagem acima,
contém o licor em seu interior. Entretanto, o vaso ndo corresponde ao licor e, por isto, ndo se
trata de um Unico ser. Por esse motivo, 0 vaso pode se tornar vazio. O mesmo ocorre com 0
corpo que tem a cor, mas ndo € a cor e, por isso, pode perdé-la, e o ar que tem a luz, mas pode
ser privado da luz, pois ndo sdo a mesma coisa. No caso do homem, ele partilha dessas
caracteristicas, sendo ele também um ser ndo simples. Assim, ndo ha uma relacdo de
identidade entre a alma humana e a sabedoria que ela possui. A mutabilidade e a ndo
simplicidade do homem permitem que ele seja destituido de seu conhecimento. Admite-se,
por outro lado, que ap6s a morte, seria proporcionada a qualidade da incorruptibilidade para
0s merecedores da vida eterna junto a Deus. Entretanto, mesmo essa garantia de
incorruptibilidade ndo torna a natureza do homem em algo simples, pois a propria

incorruptibilidade ndo corresponde a seu ser, mas é ocasionada por Deus.

A prépria alma [anima], mesmo que fosse sempre sabia — como quando for
libertada para a eternidade — sera sabia pela participacdo da imutavel
sabedoria que ndo ¢é ela propria. Pelo fato de, na realidade, o ar se ndo ver
quando privado da luz que o penetra, nem por isso se poderad negar que uma
coisa é 0 ar e outra a luz que o ilumina. Com isto ndo pretendo dizer que a
alma é uma espécie de ar, como pretenderam alguns, incapazes de conceber
uma natureza incorporea. A alma e o ar, todavia, apesar da sua grande
diferenca, tm uma certa semelhanca e é permitido dizer que a alma
incorporea € iluminada pela luz incorpérea da Sabedoria simples de Deus,
como o ar corporal é iluminado pela luz corporal. E como o ar privado da luz
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escurece (porque o que chamamos trevas, seja em que lugar corporal for,
nada mais é do que o ar privado de luz), assim obscurece a alma privada da
luz da Sabedoria. (Ciu. X1.10, trad. de J. D. Pereira, 2000, p. 1013)

Por essa razdo, mesmo aqueles que se tornam sabios por se unirem a Deus, apds a
morte, ndo formam um dnico ser com a sabedoria da qual dispdem. Novamente fazendo uso
da analogia com o ar e a luz para elucidar a questdo, verifica-se que, ainda que o ar somente
possa ser visto quando penetrado pela luz, e ndo seja possivel distinguir visualmente o ar da
luz que o ilumina, é certo que séo coisas diferentes, separadas. Além disso, quando se priva o
ar da luz, tem-se a treva. Do mesmo modo, ainda que a alma humana seja eternamente sabia
em sua unido com Deus, a sua sabedoria se da ndo por algo que a propria alma se tornou, mas
por sua participacao na sabedoria divina. Portanto, essa sabedoria da alma, mesmo que eterna,
ndo se identifica com a propria alma, mas € mantida por um principio exterior a ela. Retirada
a luz proveniente da sabedoria de Deus, a alma deixa de ser sabia.

Para que essa analogia ndo cause equivocos, € 