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RESUMO

Santo Agostinho de Hipona foi um dos grandes pais da Filosofia e da Teologia crista
na tradicdo ocidental. Sua extensa producao literaria se destaca pela primorosa
composicao feita a partir dos conhecimentos filosofico-culturais de sua época e dos
conteudos da fé revelada. Atendo-se a uma de suas primeiras obras, o presente
trabalho tem como proposta analisar como Agostinho de Hipona, a partir dos livros | e
Il de “O Livre-Arbitrio”, explica a presengca do mal em uma cosmovisdo em que 0
mundo € criado ex nihilo por um Deus onipotente, sumamente bom e justo. Também
sao referenciadas, quando oportuno, outras obras do autor que tratam da mesma
questdo sob um prisma semelhante. Para tal, o primeiro capitulo € elaborado segundo
o itinerario agostiniano percorrido pelos pensamentos e influéncias maniqueista,
neoplaténico e cristdo. O segundo, concentra-se no livro Il do “Livre-arbitrio”, a fim de
se chegar a formulacdo da negacao do mal ontolégico. Por fim, o ultimo capitulo
retorna ao livro | para tratar a questéo sob a perspectiva do agir humano, localizando

na acao voluntaria a origem do mal moral.

Palavras-chave: Mal; Bem; Ontologia; Moral; Livre-arbitrio.



RESUMEN

San Agustin de Hipona fue uno de los grandes padres de la Filosofia y la Teologia
cristianas en la tradicion occidental. Su extensa produccion intelectual se destaca por
su magistral composicion basada en los saberes filosofico-culturales de su época y
los contenidos de la fe revelada. Centrdndose en una de sus primeras obras, el
presente trabajo se propone analizar como Agustin de Hipona, a partir de los libros |
y Il de la obra “Libre albedrio”, explica la presencia del mal en una cosmovision en la
gue el mundo es creado ex nihilo por un Dios omnipotente, supremamente bueno y
justo. También se referencian, cuando corresponda, otros trabajos del autor que
aborden el mismo tema desde una perspectiva similar. Asi, el primer capitulo se
elabora segun el itinerario agustiniano recorrido por pensamientos e influencias
maniqueas, neoplatonicas y cristianas. El segundo, se centra en el libro Il de “Libre
albedrio” para llegar a la formulacién de la negacion del mal ontoldgico. Finalmente,
el ultimo capitulo vuelve al libro | para abordar el tema desde la perspectiva de la

accion humana, ubicando en la accién voluntaria el origen del mal moral.

Palabras llave: Mal; Bien; Ontologia; Moral; Libre albedrio.
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INTRODUCAO

A Filosofia, de um modo geral, compreende o homem como um ser dotado de
logos, capaz de inteligir e julgar o mundo a sua volta. Ora, 0 homem percebe
elementos de ordem e de desordem no mundo, mesmo que ndo perceba a totalidade
das coisas, julgando que algumas delas podem ser boas e benéficas a ele e outras
mas e nocivas. No decurso da histéria da humanidade, variadas concepc¢des para o
que seria 0 mal foram elaboradas por aqueles que observam e meditam a vida de
modo profundo: os pensadores (crentes e ateus), as grandes mentes por detras das
religibes e os amantes do saber, os fildsofos. Estudar a problematica do mal segundo
a compreensao de Santo Agostinho de Hipona se mostra como um caminho proficuo,
haja vista a fundamentacdo por ele oferecida ao pensamento filoséfico-teolégico
cristdo. Além disso, sua influéncia se estende por uma série de elaboracdes filosoficas
posteriores a ele, desenvolvidas durante o periodo medieval — de modo mais evidente,
em Santo Anselmo de Aosta, por seu argumento ontoldgico, e em Sdo Boaventura de
Bagnoregio, em sua teoria da iluminacdo —, e no desenvolvimento da Filosofia
Moderna — com a grande revolucéo do cogito de René Descartes, para citar somente
alguns exemplos.

Aquele que deseja por em curso a Filosofia em sua vida, a0 mesmo tempo em
que esta inserido na tradi¢do cristd se encontra diante do impasse entre o mal e o
bem, impondo-se como grande problema a ser resolvido, ou, ao menos, elucidado
dentro das possibilidades da razdo. Isso porque a realidade do mal talvez seja o
argumento mais vigoroso quando se busca afirmar a inexisténcia de Deus. Examinar
a teodiceia agostiniana oferece uma via de esclarecimento para a aporia ateista da
coexisténcia de um Deus Bom com o mal e o sofrimento no mundo. E de se notar que,
tanto no ambito eclesial, entre clérigos e leigos, como na esfera civil, de formadores
de opinido ao publico consumidor de um modo geral, parece haver a persisténcia e a
proliferacdo de concepc¢des dualistas como os motores do mundo e da sociedade,
tendendo a uma personificacdo da figura do mal em uma constante oposi¢ao a figura
do Bem, estendendo tal cosmovisdo desde os espacos da fé ao territdrio da politica.
Este ponto de vista pode ocasionar em um olhar negativo e desesperado ante a

realidade, em especial no que se refere a materialidade, ao corpo, e ao proprio género
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humano, instaurando-se um constante medo e declinio da esperanca. O estudo sobre
0 pensamento agostiniano, ao afirmar a bondade de Deus e de toda a criagéo,
proporciona uma perspectiva otimista diante da existéncia, tendo em vista sua origem
(ou seja, Deus) e constituicdo (ordem, medida e numero), formulando
simultaneamente a inviabilidade do mal enquanto uma substancia, uma divindade ou
uma pessoa, situando-o exclusivamente como o efeito de deliberacbes e escolhas
adversas ao Sumo Bem.

A presente pesquisa também enseja a continuidade e o aprofundamento de
uma série de trabalhos relacionados a Filosofia Cristd e agostiniana realizados nos
altimos anos pelos estudantes do Instituto de Filosofia e Teologia de Goias. Alguns
dos referidos trabalhos concentraram o tratamento da questéo tendo como ponto de
partida a faculdade da livre escolha, trazendo, com mérito, uma grande contribui¢cao
ao Instituto por evocar o pensamento agostiniano em meio aos graduandos. Todavia,
essa pesquisa se constréi com a percepcdo de que a esfera da ontologia também
pode constituir parte consideravel da obra “O Livre-arbitrio”, podendo ser tomada
como um dos possiveis caminhos para o tratamento da questao, sem deixar de lado
0 aspecto moral do mal no mundo. Dessa forma, os estudos relacionados a essa
tematica e outras similares propiciam elementos basilares aos académicos religiosos
em periodo de formacao, tanto por viabilizar maior contato com a filosofia elaborada
no interior do cristianismo como por oferecer contetdo substancial para futuras
atuacdes e necessidades pastorais, pois muitos dos fiéis leigos também sentem a
inquietacdo e o desejo de entender como é possivel haver o mal no mundo (ou ao
menos a percepc¢ao que se tém dos males) ao mesmo tempo que Deus, o Criador, é
bom.

As formulacdes e a evolucdo do pensamento agostiniano ndo se separam das
suas vivéncias. Por isso, seu itinerario intelectual acompanha intimamente os varios
processos de sua vida, sua formacédo, sua convivéncia com varias correntes de
pensamento, sua conversao, adesao ao cristianismo e atuacao enquanto presbitero e
episcopo da Igreja Catodlica. Portanto, no decorrer de sua vida, Santo Agostinho
aborda a questao relacionada ao mal de diferentes modos. Isso ndo quer dizer que
seu pensamento € incoerente, mas que suas elabora¢cbes acompanham as fases e
transformacdes que ocorreram em suas vivéncias. Nesse trabalho, a pergunta “de

onde nos vém fazer o mal?” tera como texto referencial primario o referido dialogo
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sobre o livre-arbitrio, mais especificamente os livros | e Il, iniciados em 388 d.C., tendo
uma linha argumentativa e conceitual mais proxima. O livro 11l s6 péde ser concluido
entre 394 e 395 d.C., quando Agostinho ja fora ordenado sacerdote (em 391 d.C.) por
“eleicdo” da populagao de Hipona, tratando a questdo com a adicdo de elementos
como a graca, a providéncia e a presciéncia de Deus e, por tais motivos, ndo sera
utilizado como embasamento desse trabalho, deixando margem para uma futura
investigacdo sobre o assunto nesse viés. Assim, nessa pesquisa tém-se a consciéncia
de que os referidos textos constituem algumas das primeiras elaboracdes filosoficas
do autor, com o carater anti-maniqueu fortemente presente, e que, ulteriormente (e
mesmo no ultimo livro desse didlogo), ele desenvolveria sua doutrina com maior
aporte da teologia.

A concretizacdo desta pesquisa e sua metodologia foi estruturada na leitura e
no fichamento do material bibliografico previamente levantado, incluindo varias obras
do autor que se coadunam com o “Livre-arbitrio”, obras de comentadores ja
consagrados pela academia, teses e artigos atuais, a fim de se apurar contetdos com
respaldo teorico pertinente a problematizacdo do tema e do desenvolvimento do
trabalho. Para que o trabalho fosse elaborado com um melhor andamento, foram
realizados encontros presencias com o orientador, com o fim de serem feitas as
correcbes, as sugestdes e 0s apontamentos necessarios para uma melhor
fundamentacdo da pesquisa, além das orientacfes por e-mail e frequentes partilhas
sobre o texto.

O grande escopo do De libero arbitrio apresenta-se desde a primeira pergunta
feita por Evodio, com o desejo de entender se a origem do mal é o proprio Deus.
Assim, o intento do dialogo é encontrar tal origem e a possivel causa que leva o
homem a praticar a maldade, inserindo, paralelamente, a objecdo relativa a livre
escolha enquanto um bem ou um possivel mal conferido pelo Criador ao ser humano,
ja que o livre-arbitrio € a condicéo de possibilidade para a escolha da acéo reta ou da
acao desordenada. Porém, antes de adentrar as questdes desta obra, convém notar
as raizes do problema no livro em que Agostinho faz o exercicio de relembrar os fatos
de sua jornada: as “Confissdes”. Nelas se tém o relato do quanto a problematica do
mal angustiava o jovem Agostinho, de tal maneira que o langou a procura de respostas
para suas duvidas nas correntes de pensamento que estavam a sua disposicao

naquele contexto. Ao buscar a verdade, encontrava-se em um labirinto repleto de
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perguntas que ainda nao tinham respostas plausiveis. Ainda estava afastado da
possibilidade de pensar uma ontologia que associasse 0 Bem ao Ser e o mal enquanto
privacéo de existéncia, pois seu intelecto tudo concebia sob o viés da corporeidade,
como pode-se perceber no decorrer do capitulo VIl das “Confissbes”.

Para encetar de algum modo sua procura por respostas, Agostinho
primeiramente aproximou-se das Sagradas Escrituras, pois 0 solo no qual fora criado
era o cristdo, a fim de estuda-las como se fosse um livro para pesquisas filosoficas.
Porém, acabou por se desapontar, ao ndo considerar dignas de confianca as
formulacdes conceituais presentes no Antigo Testamento. Isso porque as acdes de
grandes personagens biblicas (Abrado, Isaac, Moises e outros lideres) ndo pareciam
coerentes quando comparadas aos ideais de ética e virtude elaborados por grandes
autores classicos que ele ja havia lido, como no “Horténcio”, de Cicero. Sob sua
leitura, aqueles textos sagrados nao figuravam dignos nem semelhantes ao que o
entdo jovem estudante de retérica estava formulando como o ideal de sabedoria,
verdade e virtude.

Por isso, ao passo que desejava respostas filoséficas elaboradas por um
fundamento de caréater racional coadunado a um refinamento linguistico e retorico e
por estar fatigado pela dificuldade e aparente falta de solucdo para o problema, ao se
deparar com o Maniqueismo, o filésofo colocou toda a sua esperanca nesta heresia
gnostica. Agostinho adotou essas doutrinas por nove anos, sobretudo por conta de
seu anseio em sanar as seguintes questdes: como explicar a origem do mal? Por que
parece haver no homem uma constante inclinacdo ou desejo de realizar mas acdes?
Durante este periodo de filiacdo a seita, sua adesao nao foi isenta de questionamentos
quanto a veracidade dos principios desta crenca, tanto que, por muito tempo,
aguardou obstinadamente por um debate com Fausto, um dos grandes nomes do
Maniqueismo de sua época, ja que os demais adeptos da seita ndo respondiam
satisfatoriamente as suas intervencdes. O dualismo cosmologico maniqueu o afetou
profundamente, e, como até entdo néo tivera acesso aos neoplaténicos, aos conceitos
de mundo inteligivel e da substancia espiritual, sem ter ouvido os sermdes de Santo
Ambrésio, tudo o0 que sua mente concebia se relacionava com a materialidade e ao
campo das sensacoes.

O contato com as homilias de Santo Ambrésio ensinou a Agostinho o método

alegorico de leitura das Sagradas Escrituras. Assim, restaurava-se a credibilidade da
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Biblia e se afigurava um novo horizonte conceitual ao incluir a ideia de um Deus bom,
artifice de tudo aquilo que existe, Uno e de substancia espiritual. A leitura de alguns
livros neoplatdnicos, possivelmente algumas obras de Plotino e de Porfirio, foram de
consideravel importancia, pois, a partir deles, Agostinho péde entrever um possivel
contrario a substancia: o ndo-ser, a privacdo de Ser. Tal horizonte de ideias
proporcionou a reelaboracdo das suas duvidas sob o viés da criagdo ex nihilo e da
identificacdo de Deus com o Ser Uno. Dessa forma, as perguntas elaboradas por
Santo Agostinho se constituem de modo ontolégico e moral: como é possivel a
existéncia do mal no mundo se o Criador — 0 Ser, 0 Sumo Bem — é o artifice de tudo
aquilo que existe? Pode o Bem ser a causa do mal? E, atravessando o plano
ontoldgico para o agir moral, impde-se o0 seguinte problema: por que o homem sente
o desejo de fazer mas acdes se o seu Criador, a fonte de sua existéncia, é o proprio
Bem?

Para chegar ao apontamento de possiveis resolucées das questdes propostas,
€ necessario compreender as fontes dos pensamentos de Santo Agostinho, visto que
nada provém do nada, incluindo nossas opiniées e nossas condutas. Tendo isso como
motivacdo, o primeiro capitulo dessa pesquisa concentrar-se-4 nas concepcdes
fundamentais do maniqueismo, do neoplatonismo e do cristianismo (principalmente
no conceito da criagdo ex nihilo), reconhecendo as influéncias exercidas na
formulacdo da doutrina agostiniana em relacdo ao problema do mal e, de modo
analogo, ao seu entendimento do que seria o Ser, o Bem, e 0 mundo enquanto obra
de Deus.

Entendendo que a acdo humana € apenas uma das parcelas que compdem a
realidade, para fazer uma andlise do estatuto ontolégico do mal e sua nulidade de
acordo com a ontologia agostiniana, o segundo capitulo tratard a questéo seguindo o
livro Il do “Livre-arbitrio”, pois nesse texto é elaborada a argumentacéo do filésofo
sobre a hierarquia dos seres e a prova por ele oferecida para a existéncia de Deus.
Ao longo da argumentacdo de Santo Agostinho admitir-se-a que Deus — o Ser bom,
onipotente, eterno e imutavel — é a Unica causa do universo e que cria conferindo
ordem, medida e forma a sua obra. Portanto, tudo o que existe € automaticamente
bom, justamente pelo fato de existir e receber de Deus um determinado grau de ser.
O mal sera situado enquanto desordem, como privacdo de uma exceléncia originaria,

possivel somente em algo que, em si, € bom, mesmo que sujeito a corrup¢cdo, mas
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nem por isso, se constitui como algo absoluto ou substancial, pois, de algum modo, a
ordem divina reintegra toda a desordem na ordem.

Por fim, no ultimo capitulo, h4a uma mudanca de perspectiva no tratamento da
problemética, passando do &mbito metafisico-ontologico para o &mbito das agdes e,
por conseguinte, da moral, visto que, apesar da bondade do Ser, manifestam-se no
mundo degeneracdes, corrupcdes e desvios da finalidade intrinseca das criaturas, o
que acarreta em sofrimentos. A que se deve a deterioracdo da criacdo que em si é
boa? Buscar-se-a4 localizar no mau uso da livre escolha e na ma vontade a
contingéncia que possibilita a desordem no mundo. Assim, situar-se-a na acao
voluntéria a exclusiva possibilidade de origem para o mal e a desordem no mundo,
presente somente enquanto degeneracdo de um bem e corrupcdo da finalidade
intrinseca aos seres criados, 0 que ocorre a partir de um movimento da vontade que
se afasta do Ser para se aproximar do ndo-ser. Isso ndo porque escolhe por objetos
maus em Si mesmos, mas por optar por bens menores ao invés de aderir ao Bem
Supremo, fonte da sabedoria e da virtude.

Por ultimo, cabe o oferecimento de uma motivacdo pessoal para a escolha do
especifico tratamento do problema do mal. Essa questdo € uma inquietacéo presente
desde antes do inicio do curso de filosofia no IFITEG. Muito anterior ao ingresso na
formacao académica, ja havia o desejo de encontrar discussoes, reflexdes e possiveis
respostas filosoficamente fundamentadas para essa desconfortavel convivéncia:
Deus como o Bem e os males na vida das pessoas. Assim, a argumentacao de
Agostinho pareceu-me oportuna no ambito religioso que nos encontramos, embora
reconheca suas limitacbes e comprometimentos com o circulo dos pressupostos da
fé. Isso pelo motivo do enfoque da possibilidade do mal nas escolhas humanas,
trazendo a responsabilidade tanto do bem como do mal para a conduta de cada
sujeito, sem transferir & Deus a culpa de nossa infelicidade, mas convidando a um
amadurecimento da consciéncia moral e do reto uso do livre-arbitrio a nés conferido,
afinal, como sera apresentado no trabalho, tudo que existe € bom e providencialmente
ordenado. Ao homem, cabe exercer o dom da liberdade optando pelo Bem, vivendo

na justica e na virtude.



1. O ITINERARIO AGOSTINIANO

“Como o primeiro principio — enquanto ser supremo e perfeito — ndo
pode ter defeito em seu ser ou em seu obrar, ele ndo é o mal
supremo, nem representa algum mal e nem pode ser de algum modo
origem do mal. Como, porém, é onipotente, pode tirar o bem do nao-
ser para o ser, mesmo sem o auxilio de qualquer matéria”.
(BOAVENTURA, 2018, p. 119-120)

1.1 A DOUTRINA MANIQUEISTA: UM DUALISMO METAFISICO E MORAL

Ao se tratar da problemética do mal no pensamento agostiniano, parece
fundamental considerar o periodo de aproximadamente dez anos em que se manteve
vinculado ao maniqueismo. Tal movimento impactou fortemente seus raciocinios
subsequentes e fomentou consideravel parte de seus escritos, muitos deles voltados
a refutacao do dualismo maniqueu. Conforme Peter Brown (2020, p. 56), por exemplo,
a “resposta maniqueista para o problema do mal foi o cerne do maniqueismo do jovem
Agostinho”. Para tal, pode-se considerar o que ele mesmo atestou no “Livre- arbitrio”,
ao responder a interpelacédo de Evodio sobre a causa do agir humano orientado para

o0 mal:

Ah! Suscitas precisamente uma questdo que me atormentou por demais,
desde quando era ainda muito jovem. Apos ter-me cansado inutiimente de
resolvé-la, levou a precipitar-me na heresia [dos maniqueus], com tal
violéncia que fiquei prostrado. Tao ferido, sob o peso de tamanhas e téao
inconsistentes fabulas, que se ndo fosse meu ardente desejo de encontrar a
verdade, e sendo tivesse conseguido o auxilio divino, ndo teria podido
emergir de & nem aspirar a primeira das liberdades- a de poder buscar a
verdade (AGOSTINHO, 1996, p.23).

O jovem Agostinho se questionava quanto a incompatibilidade da presenca de
males num mundo com um Criador cuja substancia é o Bem. Nos termos do Antigo
Testamento, por exemplo, o préprio Deus, como era retratado, ndo parecia ser
totalmente bom, pois comandava assassinatos e admitia chacinas em massa de
nacdes, ao mesmo tempo em que 0s seus escolhidos, os patriarcas, Moisés e 0 povo
eleito, se comportavam de modo tdo grosseiro que Agostinho ndo conseguia
compactuar com seus atos, até mesmo quando j4 confiava na autoridade das
Escrituras (EVANS, 1995). Assim, segundo Boehner e Gilson (2012, p. 143),

“Agostinho sentia-se mais a vontade entre os maniqueus do que entre 0s cristaos,
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devido ao carater acentuadamente materialista desta seita [...]". Consonante ao que

acabamos de dizer, expde Gilson (2010, p. 357):

Enquanto foi adepto do maniqueismo, Agostinho professou um materialismo
radical. Inicialmente, esse materialismo se aplicava a Deus. Segundo a
doutrina de Mani, Deus é luz, ou seja, uma substancia corporal, brilhante e
muito ténue. Essa mesma substancia, depois de ter resplandecido em Deus,
brilha nos astros, luz em nossa alma e luta contra as trevas sobre a terra.
Nessa época, portanto, Agostinho considerava deus como um corpo sutil e
resplandecente; correlativamente, sendo Deus luz por esséncia, tudo o que é
corpo e participa em algum grau da luz, apresentava-se como uma parte de
Deus.

Com base no exposto, pode-se entender que a ontologia maniqueista ndo parte
de um principio Unico para a realidade: sua explicacdo e compreensao de mundo é
dualista. Assim, o mito de origem maniqueista narra como os dois principios
ontolégicos — Bem e mal —, uma vez totalmente alienados um do outro, entram em
conflito, e, como consequéncia desse embate, resulta o mundo. Tal construcao
narrativa “isenta Deus de toda responsabilidade pelos males existentes no universo,
e o homem pelas maldades praticadas individualmente” (COSTA, 2003a, p. 40) ja que
esse ndo seria criacdo particularmente sua ou parte de um projeto, mas mera
consequéncia.

O contexto de onde provém Mani é rodeado pelo pensamento gndéstico de
entdo?!, pois, de acordo com Dal Maschio (2015), seu pai, Patek, teria se convertido a
gnose dos elkesaitas apds escutar por trés dias certas vozes. Note-se que para o
gnosticismo, de um modo geral, “0 cosmo € satanizado e o mal absoluto. Inseparavel
das poténcias do mundo, independente da liberdade do homem é o proprio estado de
ser-no-mundo que € o mal ou a raiz da infelicidade da existéncia” (CARVALHO, 1992,
p. 11). O rompimento de Mani com a religido de Patek ocorreu por conta da revelagéo

que recebeu do alto?. O mensageiro celestial trazia a ele a verdade sobre o Deus

1 Abbagnano define o gnosticismo como “uma primeira tentativa de filosofia crista, feita sem rigor
sistematico, com a mistura de elementos cristdos miticos, neoplaténicos e orientais. Em geral, para
0s gnasticos o conhecimento era condicao para a salvacédo, donde esse nome, que foi adotado pela
primeira vez pelos Ofitas ou Sociedade da Serpente, que mais tarde se dividiram em numerosas
seitas. [...] Uma das teorias mais tipicas do G. é o dualismo dos principios supremos (admitido, p. ex.,
por Basilides), ligado a concepgdes orientais. A tentativa de unido entre os dois principios, bem e mal,
tem como resultado o mundo, no qual as trevas e a luz se unem, mas com predominio das trevas”
(ABBAGNANO, 1999, p. 485-487 — no que tange ao verbete “gnosticismo”).

2 A seita fundada por Mani (216- 277 d. C.) fundamentava-se nas revelagdes por ele recebidas, “uma
aos 12 anos de idade e outra aos 24, que o deixaram convencido de que as revelacBes dos
precedentes fundadores religiosos, particularmente Buda, Zoroastro e Jesus, embora auténticas,
eram incompletas, e que sua tarefa era levar ao mundo a plenitude da revelacdo por meio daquela
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benigno, o soberano do reino da luz, e o incumbia de bramar abertamente as nacdes
o conhecimento da verdadeira doutrina (MASCHIO, 2015).

Além disso, deve-se recordar que na gnose maniqueista, a cosmogonia esta
intrinsecamente ligada a soteriologia, pois “ha um perfeito paralelismo entre as fases
de aprisionamento da Luz e as de sua libertagdo no universo [...]" (COSTA, 2003a, p.
42). A cada investida do mal ha um contra-ataque do Bem afim de restaurar seu
estado inicial. O mesmo movimento ocorre no homem, pois o ser humano € como um
espelho de todo o universo (0 microcosmo repete o modo de funcionar do
macrocosmo), e esse resulta da mistura entre Bem e mal (COSTA, 2003a).

A doutrina maniqueia se apoiava no principio da dualidade radical entre o Bem
e o mal como fundamento para tudo o que existe: “Deus é luz, ou seja, uma substancia
corporal, brilhante e muito ténue. [...] brilha nos astros, luz em nossa alma e luta contra
as trevas sobre a terra” (GILSON, 2010, p. 357). Assim, o Bem estava associado ao
luminoso, a verdade, ao espirito e ao dia; em contrapartida, o mal estava relacionado
as trevas, ao erro, a matéria e ao corpo. Nos seus mitos de origem, conforme Coyle
(2018), os maniqueus dividem o processo de formagao do mundo em trés momentos
ou fases: a existéncia independente entre os dois principios ontoldgicos, a captura de
parte da luz pelas trevas (a precipitacdo do espirito na matéria), e o retorno ao estado
ordenado do cosmos.

Inicialmente, os principios ontolégicos do Bem e do mal ndo estavam em guerra
e cada reino existia sem fazer interferéncia no outro. Embora se avizinhassem e se
limitassem espacialmente, Deus e o reinado da luz permaneciam imodveis em sua
bondade e a matéria e o reino das sombras continuavam isolados em sua maldade.
Eis, pois, explicitado um paradoxo intrinseco ao maniqueismo, para o qual mesmo
que esses principios ontolégicos fossem considerados ilimitados, eternos e infinitos,
permaneciam relacionados numa espécie de dependéncia, a delimitacdo de um pelo

outro, o que implica numa forma de conceber a finitude:

Como se vé, por um lado, os maniqueus falam dos dois reinos como
incriados, eternos, infinitos e ilimitados, ou seja, correspondentes aos
conceitos misticos de Bem e mal. Ndo recaindo sobre eles as categorias de
tempo e espago. Por outro lado, paradoxalmente, afirmam serem ambos de
natureza fisica (COSTA, 2003a, p. 50).

que ele chamou de a “Religido da luz”. Por isso seus adeptos o consideravam como aquele em que
se reside o Paraclito, e o proprio Mani se caracterizava habitualmente como “apéstolo de Jesus
Cristo”™ (COYLE, 2018, p. 626).
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Como expressdo de um segundo momento, pode-se considerar o choque
declarado entre o Bem e o mal. De algum modo e em algum momento, iniciou-se um
embate entre as duas substancias, de maneira que essa etapa se caracterizaria “pela
queda de uma parte da luz na matéria e o inicio da luta entre os dois reinos” (COSTA,
2003a, p. 40). Nunes Costa (2003a) apresenta um trecho de uma homilia de Severo
de Antioquia, na qual supde que o ponto de partida para o conflito seria a inveja,
conforme citamos: “o Principe das Trevas viu o espetaculo admiravel e espléndido da
luz, bem superior a ele; dai, invejoso e enraivecido, foi até os confins do reino da luz
e provocou um grande tumulto” (SEVERO DE ANTIOQUIA apud COSTA, 2003a, p.
51). Trata-se de uma afirmacédo que € muito bem complementada palas palavras de
Carvalho (1992, p. 18):

Ao contrario da filosofia grega (vd. Banquete) ou do cristianismo, sera o
ressentimento a ditar o desejo, ndo de ser melhor, mas de possuir o melhor.
A iminéncia do ataque das Trevas contra a beleza resplandecente da esfera
da luz for¢é-la-a a despertar do seu repouso, obrigando-a a agir de uma forma
gue ndo estava nos seus designios. A luz serd for¢cada a criar uma criatura
especial, uma hipéstase divina, origem das subsequentes multiplicacbes e
principio afim & emanagéo gnéstica e a préodos (= processéao) neoplaténica.

Sendo assim, segundo 0 mito manigueu, 0 universo nao seria fruto da vontade
de um Deus Bom, mas o resultado da luta entre o Bem e o mal, gerado, ou melhor,
emanado, apenas como consequéncia desta guerra3. Conforme Moreschini (2013, p.
471), a “doutrina maniqueia da matéria como causa do pecado e da pena implica como
consequéncia que Deus seja imperfeito, porquanto nao teria tido as forcas de criar
boa a matéria ou de transformar em algo bom uma matéria originalmente ma”. Uma
interpretacdo como essa abriria margem para inferir uma espécie de debilidade e
impoténcia do Bem, pois sua defesa ante o mal ndo seria inteiramente eficaz. A isso
soma-se, ainda, a atitude de completa passividade até que o movimento desordenado
de captura de uma parte da luz fosse iniciado®.

O dltimo estagio dessa cosmogonia seria uma espécie de previsao

escatoldgica, pois, até aquele momento ndo havia se concretizado totalmente. Trata-

4 Como adverte Brown (2020, p. 63): “Todos os escritos de Mani ilustram essa atitude, na qual o bem
€ essencialmente passivo, impingido pela atividade violenta do mal. Para o maniqueista, o universo
existente, no qual bem e mal se mesclavam de maneira desastrosa, brotara de uma invaséo frontal
do Bem — o “Reino da Luz” — pelo mal — o “Reino das Trevas”. Esse “Reino da Luz” estivera em
absoluto repouso, totalmente ignorante de qualquer tenséo entre o bem e o mal. Tdo separado do
mal era o “governante” do “Reino”, o “pai da Luz”, que se via indefeso contra ele: ndo podia sequer
entrar em confronto com os invasores sem sofrer uma transformacéao drastica e tardia de seu ser”.
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se da almejada dissolucdo entre os dois polos, a separacao total entre matéria e luz,
a vitéria definitiva do Bem sobre o mal, a culminar na volta das almas salvas para a
Luz e na precipitagédo de todo o reino material no abismo das trevas. A esse respeito,
pode-se dizer, em sintese que:

[...] o ato escatoldgico universal, que finda o drama cosmolégico, e que
acontecera no terceiro Tempo do mito maniqueu, consiste no retorno das
substancias ao estado primitivo de separacdo, no restabelecimento do
dualismo radical no Primeiro Tempo, onde os dois principes, o do Bem e o do
Mal, permanecerdo eternamente em seus reinos, pois, agora, o Mal esta
impotente ou incapaz de uma nova investida contra o Bem. N&o havera nova
luta, nova mistura (COSTA, 2003a, p. 85).

Assim, ndo obstante a sutil debilidade do Bem em relacdo ao mal, o
maniqueismo se ergueu como uma cosmologia que implicava numa mensagem de

salvacao e de redencdo para uma parte do universo a partir do acesso a gnose. Nas

palavras de Brown (2020, p. 58), a “[...] primeira coisa que o homem deve fazer’, dizia

o catecismo maniqueista chinés, ‘é distinguir os Dois Principios (0 Bem e o mal).

Aquele gue deseja ingressar em nossa religido deve saber que os Dois Principios tém

naturezas absolutamente distintas [...]"”. Tal cosmovisdo dualista implica numa moral

orientada para a concretizacdo do desencarceramento da luz nas trevas, ou seja, da
alma no corpo, pois a dualidade radical entre as substancias se repete no homem ao
modo de uma agonia, um embate incessante entre a carne e o espirito, o que leva a
vivéncia de uma moral rigorosa quanto aos desejos, ao ato sexual e a guarda da

castidade, como se alude no texto que segue:

Como ja se sugeriu, 0 homem torna-se assim o nicleo da luta entre a Luz e
as Trevas, aquela apostada na sua restauragdo, estas na sua sobrevivéncia
e manuten¢do. Doravante, qualquer acto humano sera absoluto. Por seu
lado, o corpo e todas as suas manifestagdes, como a sexual, serdo totalmente
hostilizadas (e ndo sera de isentar a influéncia deste trago num autor cristao
como Agostinho) em virtude do seu caréater alegadamente diabdlico. [...] De
acordo com os maniqueus, a mulher esta ainda mais sujeita aos deménios e
€ por ela que a estratégia satanica do artificio da reprodugdo sexual —
naturalmente, a Unica forma de manutencdo das Trevas, pela continuidade
da espécie no tempo — multiplicara a prisdo da luz tornando qualquer
salvacdo cada vez mais improvavel (CARVALHO, 1992, p. 20).

Apesar da énfase ascética em relacdo aos prazeres, para o jovem Agostinho,
um elemento de grande atragc&o presente na moral maniqueista era a transferéncia da

culpa pessoal resultante da acdo ma para a substancia maligna, pois, seria inevitavel
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nao agir mal se metade da constituicdo do ser do homem — a mescla entre matéria e
alma — fosse a materialidade assimilada a maldade (COSTA, 2002). Segundo Teske
(2018, p. 99), Agostinho “achava reconfortante que ndo era o seu ser real que pecava,
mas a natureza ma na qual estava aprisionado”, o que concorda com o argumento de
Evans (1995, p. 31): “os maniqueus fizeram da matéria algo césmico em sua extensao;
tiraram de Agostinho a responsabilidade pessoal pela salude de sua prépria alma na
qual insistiam os filésofos [...]". O proprio pensador testemunha sobre a sua convicgao

juvenil nas “Confissées”:

Conservava ainda a ideia de que ndo éramos nds que pecavamos, mas
alguma outra natureza estabelecida em nos. O fato de estar sem culpa e de
ndo dever confessar o mal apés té-lo cometido satisfazia o meu orgulho;
desse modo eu ndo permitia que curasses minha alma que pecara contra ti
preferindo desculpa-la e acusar ndo sei qual outra forca, que estava em mim,
mas que ndo era eu (AGOSTINHO, 1997, p. 85).

Como parte consideravel da cosmovisdo e da ontologia maniqueista era
entendida materialmente, na moral o que se encontra é um determinismo materialista,
sem a possibilidade de livre escolha para evitar as mas ac¢des e, até mesmo, as mas
inclinagdes. Portanto, “o mal moral, ou o pecado propriamente dito, ndo existe no
maniqueismo, ja que nao existe a responsabilidade ou culpa pessoal, mas s6 0 mal
fisico ou cosmico” (COSTA, 2003a, p. 91). Ja que nao se trata de livre-arbitrio ou de
um exclusivo esforco pessoal a fim de alcancar a salvacdo, mas de uma espécie de
despertar para a cooperacao — via ascese — da libertacdo do Reino da luz, refor¢a-se
0 carater gnosiolégico do maniqueismo como possibilidade de cumprimento da
redencao.

O plasmar da vida ao ideal maniqueista (de maneira mais rigorosa entre 0s
eleitos, participantes ativos na salvacao) vincula a gnose as praticas ascéticas a fim
de, em primeiro lugar, desencerrar a alma de seu cativeiro junto ao corpo e, em
segundo lugar, desprender as particulas divinas de luz detidas no Reino material, ndo
voltado unicamente a salvacao individual de cada adepto, mas a redencéo de toda a
substéancia do Bem, pois as almas dos homens séo pequenas partes da Luz (COSTA,
2003a).

Dessa forma, infere-se que o pensamento de Agostinho, no encetar de sua
busca filoséfica (a juventude), foi sobretudo de um caréater deterministico-materialista

ante o mal ontoldgico e as acdes mas, pois era orientado basilarmente pela
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perspectiva dualista do cosmos, e, por conta de 0 homem ser um microcosmo, da
acao moral. No passo seguinte deste estudo importa clarificar como se da a mudanca
e a novidade da compreensdo de Agostinho quanto a substancia — do material ao

espiritual —, em decorréncia do contato com os escritos neoplatonicos.

1.2 O NEOPLATONISMO E A DESCOBERTA DO MUNDO INTELIGIVEL

O desapontamento com o Maniqueismo — acentuado apds o debate com
Fausto, incapaz de solucionar satisfatoriamente suas criticas quanto a doutrina —
impeliu Agostinho a outras resolucdes para o problema do mal e seu desejo de
encontrar a verdade, apesar de, pelo menos nominalmente, continuar como ouvinte
dos maniqueus (COPLESTON, 2021). Neste recorte do seu percurso intelectual é de
notavel importancia a proximidade com os Académicos® que, segundo Evans (1995,
p. 39):

Frisavam dois pontos: 'Primeiro, ndo se pode ter conhecimento da verdade
filoséfica, e nenhuma coisa menos do que ela merece ser considerada.
Segundo, é possivel, ndo obstante, para o homem ser sabio, e sua sabedoria
consistira em nado dar seu assentimento a qualquer coisa que seja, uma vez
que ndo podemos ter conhecimento certo da verdade (C. Acad. II, I,1).

Em Mildo, quando fora nomeado o retor mestre, Agostinho teve oportunidade
de conviver e discutir com o chamado “circulo milanés”, composto pelos sacerdotes
Simpliciano e Manlio Teodoro, ambos simpatizantes de um cristianismo
neoplatonizante. Ouviu também as homilias de Santo Ambraésio (as prédicas sobre o
Hexameron, sobre “Isaac e a alma” e sobre “O bem da morte”), que o apresentou ao
método alegdrico de interpretacdo das Escrituras e a alguns elementos neoplaténicos,
apesar de ndo conseguir reconhecé-los totalmente (MORESCHINI, 2013). Foi, porém,
0 contato com os neoplaténicos®, por ocasiéo de leituras de textos de autores inseridos

nesse movimento, que adquiriu importancia decisiva para a maneira de compreender

5 De acordo com Moreschini (2013, p. 443): “Depois de seu afastamento gradual do maniqueismo,
Agostinho ndo abragcou improvisamente uma nova filosofia, mas ficou indeciso e descontente, até se
aproximar dos céticos (cf. A vida feliz). Mas o ceticismo de Agostinho néo foi radical. Ele jamais se
separou de certos problemas comuns da tardia teologia filos6fica antiga e de certos conceitos cristaos;
assim, jamais p6s em duavida a existéncia de Deus e da sua providéncia. Dever-se-ia falar de uma
‘tendéncia cética’, mais que de uma ‘fase cética™.

6 De acordo com Bezerra (2021, p.86), o termo “neoplatdnicos” é “uma categoria historiografica
moderna e que, portanto, os filésofos, tidos hoje como neoplatbnicos, se autodefiniam, em seus
contextos, como platénicos ou académicos e, em sendo assim, estamos diante uma cultura platénica”.
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o mundo elaborada por Agostinho, sobretudo quanto a Verdade e o Ser. Os escritos
eram, possivelmente, algumas obras de Plotino e de seu discipulo Porfirio, em
versdes traduzidas do grego para o latim pelo retérico Mario Vitorino (BEZERRA,
2021). Tem-se noticia nas “Confissées” de como Agostinho péde realizar a leitura

desses escritos, chegados até ele por meio de um homem presuncoso em demasia:

Tu me proporcionastes através de um homem inflado de orgulho imenso,
alguns livros dos platbnicos traduzidos do grego para o latim, onde encontrei
escrito, se ndo com as mesmas palavras, certamente com 0 mesmo
significado e com muitas provas convincentes, o seguinte: “No principio era o
Verbo, e o0 Verbo estava com Deus, e o Verbo era Deus” (AGOSTINHO, 1997,
p. 114).

Fleteren (2018) corrobora a mesma tese de que o contato de Agostinho com o
platonismo nédo se d& diretamente pelas obras de Platdo, mas sobretudo pela leitura
de fontes secundarias. Assim, seu “conhecimento de Platdo ndo € o de um estudioso
do século XX, mas, antes, o conhecimento comum de um professor bem formado"
(FLETEREN, 2018, p. 789). Isso, no entanto, ndo diminui a relevancia dos
neoplatdnicos para a "superacdo" da compreensao materialista da realidade que, até
entdo, Agostinho era capaz de elaborar em seu pensamento devido aos nove anos
como ouvinte dos maniqueus, ja que ainda "imaginava Deus e 0s anjos como se
fossem seres corporeos. [...] Concebia a Deus como uma substancia infinita e
imaginava-o a penetrar 0 universo inteiro, assim com a agua penetra uma esponja”
(BOEHNER; GILSON, 2012, p.145). Um grande ponto de divergéncia entre a doutrina
cristd e a platbnica consiste na encarnacao do Verbo. A despeito de tal divergéncia,
contudo, foram as leituras de Plotino e Porfirio a base de Agostinho para algar seu
pensamento ao mundo suprassensivel e, conforme Copleston (2021, p. 525),
justamente tais leituras "livraram Agostinho das amarras do materialismo e facilitaram-
lhe o acolhimento da idéia de uma realidade imaterial", opinido reforcada por
Moreschini (2013, p. 450):

Ele situa o platonismo em relacdo ao cristianismo; parece-lhe ser a Unica
verissimae philosophieae (Contra os académicos Il 19, 42). O platonismo,
com efeito, ndo é a filosofia deste mundo, que o cristianismo com razéo
rejeita, mas a do outro mundo, do mundo inteligivel. Segundo Madec, para
Agostinho o platonismo e o cristianismo estdo de acordo em crer na
superioridade ontolégica do mundo inteligivel. A diferenca entre os dois se
manifesta, porém, a propésito da kénosis do Filho, que € inconcebivel para
um platénico.
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Cabe, entdo, dentro dos limites e da proposta deste trabalho, tracar as linhas
fundamentais da filosofia de Plotino, de modo especial sobre as processdes do Uno e
o vinculo estabelecido entre o mundo inteligivel e 0 mundo sensivel pela mediacao do
Intelecto e da Alma — pois os cristaos platonicos de Mildo faziam a aproximacao do
Verbo divino com a segundo hipdstase de Plotino, o Intelecto, ja que as duas
concepcdes os entendiam como mediadores entre a realidade suprema inteligivel, o
Pai e 0 Uno, e o mundo material —, j& que se percebe a possivel contribuicdo dessas
formulagdes para a “descoberta” do mundo suprassensivel por parte de Agostinho
(BROWN, 2020).

Os conceitos de emanacéao e hipdstase formam, na cosmologia plotiniana, as
bases para a teoria de como o universo € gerado, qual é a sua fonte, e como a
multiplicidade das coisas materiais estdo vinculadas ao Uno absoluto, pois é
justamente “a unidade [...] que permite ao real ser e ser pensado” (MORESCHINI,
2013, p. 455). Assim, mesmo sendo gerado por divisdo, tal processo ndo diminui em
nada a inteireza do todo. A compreensao do cosmos e das emanacdes do Uno séao
descritas por Bowery da seguinte forma:

Plotino divide o cosmos em quatro reinos, o Uno, o Nous, a alma e a matéria.
Toda multiplicidade emana do Uno. A emanag¢do € uma produgdo por
excesso. O Uno cria o Nous de sua profusdo. Sem diminuir o Nous, a alma
emerge dele. A matéria, o nivel mais baixo, emana da alma (BOWERY, 2018,
p. 789).

Na metafisica plotiniana, todas as coisas existentes s6 o sdo devido a sua
participacdo no Uno. Assim diz Plotino na Enéada V: “Mas o eternamente perfeito
engendra eternamente e procria algo eterno, mas também algo inferior a si mesmo”
(PLOTINO apud BEZERRA, 2006, p. 74). Assim se compreende, pois 0 Uno é a fonte
inesgotavel do ser, acima e superior inclusive desse, em razdo de ele ser o
fundamento ultimo da realidade. Se ndo houver participacdo na processao do Uno,
nao é possivel sequer existir — perde-se a unidade, perde-se a coisa. Uma concepcao
como essa indica que a divisdo predominante na filosofia antiga entre mundo sensivel
e mundo inteligivel também é presente em Plotino, embora alguns comentadores
sugiram que tal cisdo seria apenas provisoria e metodoldgica, pois a novidade da
metafisica plotiniana € a orienta¢do para uma visdo unificada do cosmos, ou seja, tudo
vinculado ao Uno, até mesmo a mateéria, apesar de sua multiplicidade e afastamento

ontoldgico da unidade original (COSTA, 2006). Na obra “A verdadeira religiao”, tem-
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se um claro ecoar da doutrina sobre a contemplagcéo do Uno imutavel e sua implicacao

sobre 0 pensamento agostiniano:

Onde estara o verdadeiro objeto da contemplacéo do espirito? A quem se
questiona desse modo, ja se pode dizer: “E luz verdadeira aquela que te faz
reconhecer que tudo isso ndo é verdadeiro. E por ela que vés aquele Uno,
por cujos reflexos vislumbras a unidade em todas as coisas vistas. Vés,
porém, que elas sdo mutaveis, ndo idénticas ao Uno (AGOSTINHO, 2002, p.
62).

No que se refere a importancia dada a unidade, sdo de consideravel peso
algumas formulag¢des anteriores, porquanto, conforme Reale (2014, p. 340), “Platdo
ja havia colocado o Uno no vértice do mundo ideal, mas o concebia como limitado e
limitante. Plotino, no entanto, concebe o 'Uno' como infinito”, e ja nos pensadores
originarios (os filésofos da physis), em sua busca pela arkhé, entrevia-se um principio
anico para a realidade. Mesmo assim, até entdo, o principio era situado no mundo
sensivel, como pensaram Anaximandro, Anaximenes, Melisso e Anaxagoras, de
modo que a revolucdo de Plotino é encontrar a arkhé como atributo fundamental da
infinitude super-geradora no plano suprassensivel, superior ao ser e ao nous (ambos
finitos, segundo os pensadores que anteriores).

Assim, o Uno ndo é nem Ideia nem substancia, mas algo que transcende
mesmo ao Ser e a inteligéncia (REALE, 2014). De acordo com Copleston (2021, p.
450): “Isto nao quer dizer, entretanto, que o Um seja um nada ou nao-existente; ao
contréario: Ele transcende todo o ser de que temos experiéncia”. Esses atributos (Ser,
Intelecto, Espirito e Pensamento) serdo constituintes da primeira processao do Uno,
ou seja, o Nous, a Inteligéncia contemplativa do Uno e de si mesma, sendo o
pensamento do pensamento que contém das Ideias e as Formas.

Do modo de ser e da profuséo infinita da poténcia do Uno é derivado o Intelecto,
dando inicio a alteridade, o que Bowery (2018, p. 790) chama de geracédo do Intelecto,
transcendente a temporalidade: “O Uno gera o Nous. Uma vez que o Nous, como 0
Uno é eterno, essa geragcdo nao pode se dar no tempo”. Para elucidar a processao
eterna do intelecto, Plotino usa, na Enéada V, o fogo como figura do Uno e o calor
como figura da processao do Intelecto: “ha, de um lado, o calor que, de pleno direito,
pertence a sua esséncia; e, de outro lado, ha o calor que nasce como ja derivado da
esséncia, enquanto o fogo, naquele seu simples perseverar como fogo, exerce a for¢a
operante [...]"” (PLOTINO apud REALE, 2014, p. 60), pois, a emanacédo do calor



25

(intelecto) ndo diminui em nada a poténcia e a operacéao do fogo (Uno), mas, recebe

dele toda sua existéncia e insere a alteridade no cosmos inteligivel:

[...] embora tenha sido engendrada imediatamente pelo Uno, e, portanto, é a
mais perfeita de todas as processfes, esta ndo tem a unidade perfeita [...];
por um lado, ela contempla diretamente o Uno, do qual é parte, e, por outro
lado, ela contepmla a si mesma, é razé@o consciente de si mesma. Ou seja,
ela é, ao mesmo tempo, a Inteligéncia que pensa, e é, por outro lado, Ser,
enquanto é pensada (COSTA, 2006, p. 221).

Assim, o Intelecto procede do Uno com certa indeterminacéo e falta de forma,
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0 que Plotino denomina, de acordo com Giovanni Reale (2014, p. 61) de “alteridade’
inteligivel, ‘matéria inteligivel’ e também primeiro movimento”. E do movimento da
contemplacdo da unidade infinita que se moldam as formas e as ldeias, o que
transforma a primeira alteridade indeterminada na composicdo determinada —
simultaneamente multipla e una — do Intelecto, o lugar das inteligéncias e 0 mundo
nas ldeias (REALE, 2014)".

Da imensa potencialidade do Intelecto, e por conta de seu infinito poder
gerador, procede, como um transbordamento, a terceira hipdstase do mundo
inteligivel de Plotino — a Alma —, que procede do Intelecto de modo analogo a sua
processao do Uno. A atividade do Intelecto de contemplar em si mesmo as formas
(fecundadas pela visdo do Uno), acaba por gerar uma alteridade de si, alguma coisa
diferente dele mesmo (REALE, 2014). Essa alma possui uma divisao interna, “uma
superior e outra inferior; a primeira a ficar cerca do Nous, sem contato imediato com
o mundo material; a segunda [...] sendo a verdadeira Alma do mundo fenomémico”
(COPLESTON, 2021, p. 453). Assim, a Alma se encontra no limiar entre mundo
inteligivel — porque vém do Espirito e o contempla — e 0 mundo sensivel — porque € a
partir de seu movimento que a matéria recebe forma e é governada —, recebendo e

vinculando sua existéncia na unidade®.

7 Para Bowery (2018, p. 790), por exemplo: “O Nous de Plotino retne o papel do Demiurgo de Platdo
e o reino das Ideias (Ti. 28a-29d). O Demiurgo contempla as ideias, de que permanece separado,
enquanto molda o cosmos inteligivel. O Nous opera em todas as coisas como o Demiurgo, mas
permanece em repouso como as ldeias; o Nous une aquele que conhece e aquele que é conhecido.
‘O objeto inteligivel é o préprio principio intelectual em seu repouso, sua unidade, sua imobilidade™
(BOWERY, 2018, p. 790).

8 Também as almas humanas participam de algum modo da terceira hipéstase: “Como as almas
individuais humanas emergem da Alma do Mundo, uma alma individual conserva a lembranca dessa
comunhdo direta com o Nous. E em consequéncia dessa unidade maior, a alma individual pode
reconquistar a experiéncia original do Nous. Essa capacidade de recriar a ligacdo vem da
superabundéancia do Uno. A meditacdo filosoéfica que inclui a préatica ascética e a contemplacéo da
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Da mesma forma que a Alma é o resultado da acdo do Espirito, 0 mundo
material é o resultado da atividade da parte inferior da Alma, também chamada de
physis por Plotino: “a fimbria extrema do mundo incorpéreo e € o quanto de inteligivel
se reflete na matéria, representando os limite extremos no qual terminam os seres
verdadeiros” (REALE, 2014, p. 85). Semelhantemente, como a atividade proépria do
Intelecto € o pensamento e a contemplacdo do Uno e de si mesmo, a atividade
intrinseca da Alma é a geracdo da vida em toda a sua multiplicidade, a partir do seu
movimento gerador da matéria; € a producdo do mundo sensivel de modo ordenado,
sem perder a vinculagdo com o Uno, pois ela o contempla através dos pensamentos
do Intelecto, atestando a intima relacéo entre as hipostases. E isso que esta em jogo

na conclusao emanada por Reale (2014, p. 79):

[...] podemos dizer que, como o Uno devia tornar-se Espirito para poder
pensar, assim devia tornar-se Alma para gerar todas as coisas do mundo
visivel. A Alma constitui 0 momento extremo no processo de expansao da
infinita poténcia do Uno, a hip6stase cosmogbnica que coincide com o
momento no qual, como ultimo dom de si, 0 incorpéreo gera o corporeo,
manifestando-se na dimenséo sensivel.

Dessa forma, o mundo sensivel e o mundo inteligivel se encontram intimamente
vinculados na metafisica plotiniana (o primeiro sendo “mais real” que o segundo,
devido a maior proximidade com o Uno). Mesmo a dualidade depende da Unidade
para ser algo, pois primeiramente havia um Uno, que torna-se Espirito, e, por sua vez,
gera-se em Alma. No seu extremo limite, se torna matéria, “ela é, assim, o extremo
limite do Uno [...], lugar da obscuridade, da multiplicidade e, portanto, fonte ou
possibilidade do mal” (COSTA, 2006, p. 225) — uma nocao que é confirmada por
Bowery (2018, p. 790): “A matéria € a mais afastada do Uno. Como ‘coisa uma,
continua e sem qualidades’, a matéria constitui um estranho paralelo da
indeterminacéo do Uno”.

De acordo com essa nuance, Plotino se distingue do maniqueismo, pois, como
Nunes Costa (2006) expde, mesmo estando distante da unidade original, a matéria
nao € um principio ontoldgico autbnomo do Bem. Ao contrario, necessita dele e das

demais processdes para ser algo, pois, para alem dela e se ndo estivesse formada

beleza facilita essa esporadica reconexdo mistica” (BOWERY, 2018, p. 790), o que evoca a
possibilidade de unido com o Uno a partir da converséo filosofico-ascética.
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pela Alma, seria um absoluto nada — ndo-ser —, totalmente informe e afastada do Uno-
Bem.

Enfim, apds esse sobrevoo na filosofia de Plotino, infere-se, de acordo com
Boehner e Gilson (2012), mas também com nosso proprio itinerario investigativo e de
interpretacdo, que o encontro com o0s neoplaténicos possibilitou a abertura de novos
horizontes para Agostinho: a) o Deus Uno como Ser absoluto e substancia espiritual;
b) a relatividade contingente das criaturas, que sao e ndo sao simultaneamente (pois
dependem e participam do Ser de Deus); c¢) e, principalmente e no que tange a
guestao diretora desta pesquisa, o mal como o afastamento do Bem, que em Plotino
€ a matéria, e ndo como principio ontoldgico, isto é, o mal como ultimo limite do poder
gerador das processdes do Uno, e, em certo sentido, como parte dele. Trata-se de
uma afirmagdo consonante a Moreschini (2013, p. 471), para quem “o mal € um
afastamento do um (de Deus) e, portanto, uma dispersdo na multiplicidade”, o que
implica certo otimismo quanto a materialidade, ja que essa provém do movimento de
descida das processofes e, na medida em que existe e recebe da Alma as formas, é
participante do Bem.

1.3 A DOUTRINA CRISTA DA CRIACAO EX NIHILO

Sobre a relevancia de Agostinho na histéria da filosofia, afirma Etienne Gilson
(2010, p. 448) que “o0 que ha de filosoficamente novo na doutrina de santo Agostinho
nasceu do seu esforco para transformar a doutrina emanacionista de Plotino numa
doutrina criacionista”, ou seja, a importancia e a contribuicdo no desenvolvimento da
filosofia cristd resultado do seu empenho na elaboracdo coesa dos dados da fé
revelada, fundamentados na verdade das Escrituras, com as concepcoes filoséficas
com as quais teve acesso. Entre essas, especialmente o modo filosoéfico de pensar
dos neoplaténicos (a metafisica plotiniana das processdes), com a possibilidade de
pensar a realidade — inclusive, a origem de todo o mundo — no plano suprassensivel,
pois “Plotino torna Agostinho capaz de conceber a espiritualidade do Deus cristdo e a
irrealidade do mal” (GILSON, 2010, p. 445), o que, por sua vez, da impulso a
superacao do materialismo radical.

Portanto, nesta terceira secdo da presente pesquisa, expor-se-a a

compreensao da doutrina da criacdo ex nihilo em alguns excertos das obras de
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Agostinho, a fim de salientar os pontos que influem diretamente em sua elaboracdo
filosofica sobre o mal e a prépria concepcédo de Deus como Sumo Bem, Criador de
tudo o que existe (inclusive da matéria). Por sua vez, a perspectiva criacionista é
elaborada por Agostinho “em dialogo com as concepg¢des tanto dos maniqueus como
dos platénicos” (WILLIAMS, 2018, p. 299), visto que, como tem sido abordado neste
trabalho, esse € o0 solo conceitual em que floresce o fazer filoséfico-teologico de Santo
Agostinho, aproximando-se e afastando-se em determinados pontos de cada um
desses movimentos, tendo entdo, como baliza, a verdade da Revelacao nas Sagradas
Escrituras.

No capitulo VII das “Confissées”, o problema do mal é conjugado com a teoria
da criacdo, pois, se o Criador € bom, toda a criacdo deveria, necessariamente, ser
boa®. Porém, o que Agostinho percebe (a0 menos num primeiro momento), é a ndo
correspondéncia entre tais pressupostos: “Mas quem me criou? Nao foi o Deus, que
nao somente € bom, mas € ele a propria bondade? Como explicar que a minha
vontade tenda para o mal e ndo para o bem?” (AGOSTINHO, 1997, p. 109). A essa
altura, estava ainda em didlogo com o maniqueismo, acercava-se de certo ceticismo,
e estava prestes a ler os escritos neoplatbnicos; ndo era evidente a nulidade
substancial do mal, e o movimento livre da vontade néo era compreendido claramente.
A seguinte passagem das “Confissdes” expde a ligagao intrinseca entre o problema
da procura pela origem do mal e a concepcéo de Deus como Criador supremo de tudo
que ha, ja deixando entrever a discussao a respeito da eternidade ou da criacdo da

matéria a partir do nada absoluto:

Ele é certamente 0 sumo bem, e as criaturas sdo bens menores. Mas criador
e criaturas, todos sdo bons. De onde entdo vem o mal? Porventura da matéria
que ele usou? Haveria nela algo de mal, e Deus, ao dar-lhe forma e ordem,
teria deixado algo por transformar em bem? E por que teria procedido dessa
maneira? O Onipotente teria sido impotente para converté-la, de modo que
nela ndo permanecesse mal nenhum? Enfim, por que empregou essa
matéria, ao invés de usar sua onipoténcia para reduzi-la ao nada?
(AGOSTINHO, 1997, p. 110).

Tratar da questéo criacionista envolve distinguir como se entende a matéria, se

ela é eterna (como alguns filésofos gregos e os maniqueus entendiam), ou se ela foi

° Na obra “A verdadeira religido”, Agostinho traz novamente esta essa ideia do Ser de Deus como a
causa de todo ser vivente: “Nao existe nenhum ser vivo que nao venha de Deus, porque ele é, na
verdade, a Suma vida, a fonte mesma da vida” (AGOSTINHO, 2002, p. 36).
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criada a partir do absoluto nada (como compreende a revelacdo biblica desde o
Génesis), debatendo também se a criatura é da mesma substancia de Deus ou se é
de natureza diversa. A respeito da afirmacédo anterior, contribui Erculino (2014, p. 7)
com a seguinte explanacdo sobre a cosmologia agostiniana: “Deus criou a matéria
boa a partir do nada e deu a ela a Forma de acordo com seus pensamentos — sendo
o pensamento divino inteira perfeicdo e bondade, assim como sua vontade”. Em
consonancia, Fleteren (2018, p. 649) corrobora dizendo que, na concepgao
agostiniana, “diferentemente do que é a matéria na filosofia grega, a UAn ndo é um
principio eterno, também foi criada por Deus|...]”. Ainda sobre essa problematica,
Costa e Brandao (2007, p. 8) situam do seguinte modo a questdo ante outras

perspectivas filosoficas:

Segundo Agostinho, Deus com o atributo da Onipoténcia, criou ndo de uma
matéria pré-existente, como defendida por Aristételes com sua doutrina da
educdo da matéria pela acdo do Movedor Imével, nem tampouco por
emanacao, defendida por Plotino, mas do nada. A criacdo do nada, no latim
ex nihilo, ndo deve ser entendida como criagdo a partir de um nada
substancial, como se o nada fosse alguma coisa. Mas criacéo a partir do ndo-
ser absoluto, sem precisar de matéria pré-existente.

Para Santo Agostinho, a questdo se concentrava em duas possibilidades
distintas para a origem do mundo: “ou Deus o criou do nada, ou tirou-o de sua propria
substancia” (GILSON, 2010, p. 357-358). A segunda hipotese (relativamente préxima
ao que postulavam os maniqueus), mostra-se irreal, visto que, se a criatura
compartilha da substancia divina, se concluiria que parte de Deus poderia estar sujeita
as mutacdes e corrupcdes do devir do mundo sensivel. No entanto, Deus € livre de
modificacdes, pois € perfeito, e aquilo que é perfeito por definicdo ndo se aperfeicoa
nem se deteriora. A constante mutabilidade e transformacdo da matéria atesta a
assertividade da primeira proposi¢céo, porque se a criatura fosse consubstancial ao
seu Criador seria imutavel e imovel, livre de todo movimento e corrupgdo. Dessa

forma, seguindo o argumento de Gilson (2010, p. 358):

Deus ndo é como um artesao que, considerando uma forma qualquer em seu
pensamento, a impde a matéria que ele tem a sua disposicao (argila, pedra,
madeira etc.). Ao contrario, as diversas matérias que o artesdo humano
encontra a sua disposicao, Deus foi quem as fez. O que o ato criador significa
€, portanto, a producdo do ser daquilo que €, e essa producao é possivel
unicamente para Deus, porque somente ele é o Ser: quid enim est. Nisi quia
tu es? Assim, sem qualquer matéria preexistente, Deus quis que as coisas
fossem e elas foram; isso é precisamente 0 que se denomina criar ex nihilo.
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Nos ultimos livros das “Confissées”, Santo Agostinho se dedica a fazer uma
exegese dos primeiros trechos do Génesis!, elaborando uma interpretacédo do relato
da criacdo explicando o sentido por detras da letra. Nessas explicacdes, Agostinho se
detém na significacéo de termos como: as trevas, o0 abismo, a terra invisivel e informe,
a matéria, e no principio. No texto, é ressaltada a beleza e a ordem do todo criado,
seu autor Uno — o proprio Deus — e os significados alegdricos e espirituais dos seis
dias do relato do Génesis. Para Agostinho, a grande motivagéo do ato criador é a pura
bondade de Deus: “Foi pela tua bondade que a criatura recebeu a existéncia”
(AGOSTINHO, 1997, p. 242). Nesse texto se confirma a concepc¢ao de Agostinho
sobre a diferenca substancial da criatura e do Criador, pois a criagao foi “tirada” do

nada, e o nada néo faz parte do Ser, conforme a seguinte passagem:

Também me disseste, Senhor com voz forte aos ouvidos da alma, que todas
as naturezas e substancias que ndo sdo o que €s, mas existem, foram criadas
por ti. S6 0 nada ndo provém de ti, nem os movimentos da vontade tendentes
a se afastarem de ti — que existes — para irem rumo aos seres inferiores. Esse
afastamento, com efeito, é pecado, e ndo ha pecado que possa prejudicar-te
ou perturbar a ordem de teu império, seja nas criaturas mais altas, seja nas
infimas [...] (AGOSTINHO, 1997, p. 224).

Enquanto criagdo de Deus tirada do nada, a matéria ndo poderia estar ligada
substancialmente ao mal, o que ja contrapbe em certo sentido a concepcao
neoplaténica, porquanto Plotino “alegava ser a matéria essencialmente ma, e a
responsavel pelo mal” (ASSIS, 1996, p. 16), como se viu na ultima se¢ao, pois a
materialidade seria o resultado mais distante das processdes do Uno. Para Agostinho
(1997, p. 222), a matéria difere de Deus, “tanto mais longe estéo de ti, quanto mais
diferem de ti”, mas provém da intengcao bondosa por detras da criagao. Assim, ela nao
pode ser identificada com um mal radical ou o mal por estar mais distante
hierarquicamente do Ser: € boa enquanto criacdo de Deus e por receber um grau
determinado de ser. Isso é 0 que lemos:

Tu no principio que procede de ti, na tua Sabedoria nascida da tua substancia,
do nada criaste alguma coisa. Fizeste 0 céu e a terra, mas nao da tua

10 Sobre alguns outros comentéarios de Agostinho interpretando o relato da criagao, Carvalho (1992, p.
31) levanta as seguintes consideragdes sobre o tema: “Ora, Agostinho, no seu Comentario literal ao
Génesis (11, 13 sg.,17 -18) afirma que ‘tudo o que existe, na medida em que é substancia, € bom e
provém necessariamente do Deus verdadeiro do qual todo bem é. Mesmo o demonio € bom pelo
facto de ser’. Ou, na Cidade de Deus (19, 13): ‘Uma natureza que ndo tenha em si nenhum bem nao
pode existir' — teses que encontraremos n'A Natureza do Bem”.
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substancia, pois assim teriam sido iguais ao teu Filho unigénito, e, portanto,
iguais também a ti. E néo seria absolutamente justo que fosse igual a ti aquilo
gue nédo veio de ti. Por outro lado, nada havia fora de ti, de onde pudesses
criar, 6 Deus, Trindade uma e Unidade trina. Por isso, criaste do nada o céu
e a terra, duas realidades, uma grande outra pequena. So tu existias, e nada
mais (AGOSTINHO, 1997, p. 222).

Agostinho consegue exprimir o cerne de sua doutrina em uma passagem,
expbe seu pensamento sobre a criacdo ex nihilo, da ndo consubstancialidade da
matéria com Deus e da finitude da mesma, ndo concordando com a concepcéo da
matéria eterna, como pensava Platdo no Timeu, embora para Copleston (2021, p.
553), “independentemente da leitura que Agostinho fizesse de Platdo, o fato é que
esta doutrina é-lhe essencial para assentar a supremacia de Deus e a dependéncia
do mundo. Tudo quanto é tem o seu ser de Deus”. Santo Agostinho afirma que “do
nada foram criadas por ti, ndo da tua substancia; ndo de alguma matéria ndo tua que
existisse antes de ti, mas de matéria concreta, criada por ti ao mesmo tempo que lhe
deste uma forma” (AGOSTINHO, 1997, p. 272). A asserc¢ao anterior é reforcada por
Mendes (2020, p. 27), em um estudo sobre o problema do mal na reflexdo agostiniana:
“O problema ndo esta na matéria. A criagdo como um todo orgénico € muito boa,
aquilo de que a filosofia agostiniana trata € o grau de ser das coisas criadas”, pois
esse é distribuido de diferentes modos por Deus ao estabelecer uma hierarquia
ordenada em sua criacao.

Tem-se, por conseguinte, na perspectiva de Agostinho, um olhar positivo diante
do todo criado, material e espiritual. Deus, o0 autor eterno, observa da eternidade a
criacdo temporal e vé que tudo € bom, pois estabeleceu uma hierarquia ordenada para
a qual distribuiu um grau de ser a cada criatura, “porque nao as criastes todas iguais,
cada uma em particular existe porque € boa, e tomadas em conjunto, sdo muito boas”
(AGOSTINHO, 1997, p. 117). Isso elimina a possibilidade do mal ontolégico, como
conclui Agostinho (1997, p. 117): “aquele mal, cuja origem eu procurava, ndo € uma
substancia. Porque se o fosse, seria uma bem. Na verdade, ou seria substancia
incorruptivel, e, portanto, um grande bem”. Consonante a tal conclusédo, assim afirma
Gilson (1995, p. 152):

Notou-se sem davida o otimismo metafisico em que essa doutrina da criagao
se inspira. Por mais profundamente que tenha sofrido a influéncia do
platonismo, Agostinho ndo admitiu um s6 instante que a matéria fosse ruim,
nem que a alma fosse unida ao corpo em castigo do pecado. Uma vez liberto
do dualismo gndstico dos maniqueistas, nunca mais tornou a cair nele.
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Dessa forma, com a contribuicdo da doutrina da criacdo ex nihilo, Santo
Agostinho orienta seu pensamento a uma perspectiva diversa tanto da
substancialidade do mal (como postulava o materialismo radical de Mani) como da
metafisica plotiniana, que situa a matéria como um quase ndo-ser (fonte e
possibilidade para o mal), apesar de essas duas correntes de pensamento
permanecerem como “vestigios” nas obras de Agostinho. Dessa forma, acercando-
nos da negacédo ontolégica do mal, devido a rejeicdo de um duplo principio para a
realidade e ao situar a matéria como parte da criagdo ex nihilo, ainda assim, o mal
permanece como uma “realidade”, ou um fendbmeno, perceptivel pelos homens. Por
isso, nas secdes seguintes tratar-se-a, a partir da argumentacdo de Evddio e
Agostinho no “Livre-arbitrio”, como racionalmente se pode chegar a concepgao de
Deus como o Sumo Bem, distribuidor dos diversos graus de ser e como a

degeneracéo dos bens se deve ao movimento da vontade ao se afastador do Ser.



2 O ARGUMENTO METAFISICO

“Em meu coragao dediquei-me a conhecer, a raciocinar e a pesquisar
a sabedoria e a reflexdo, para reconhecer o mal como algo insensato
e a insensatez como uma tolice”.

(Ecl 7, 26)

2.1 A EXISTENCIA DE DEUS: A VERDADE, O SER E O BEM

Para o escopo ontolégico do presente trabalho, é oportuno verificar a
compreensao agostiniana de Deus como o Ser, o0 Sumo Bem e a Verdade
transcendente a toda mutabilidade, como apresentado no livro De libero arbitrio. Tal
tratamento da questdo também se alinha ao que é proposto por Gilson (2010, p. 271),
pois toda a consideracdo do Bem e do mal “depende essencialmente da metafisica,
pois a vontade humana € apenas um fragmento da ordem universal. Para resolvé-lo
€ necessario partir da consideragcao do ser’. Assim, no primeiro momento deste
capitulo, caminhar-se-4 de modo similar pela senda percorrida por Evodio no livro
segundo da referida obra, em que Agostinho o guia em um didlogo a fim de expor sua
demonstracdo da existéncia de Deus!! e que, segundo Copleston (2021, p. 547),
constitui “a prova central da existéncia de Deus formulada por Agostinho, e a sua
favorita, fosse a que parte do préprio ato de pensar, fundando-se, assim, numa

experiencia interior”. A inser¢cao desse argumento na problematica examinada se da:

[...] como forma de complementar a analise de Agostinho sobre a questao do
mal e da liberdade humana, por meio da existéncia de um Deus verdadeiro,
gue se aceita por meio da fé, mas que, contudo, é necessario demonstrar,
agora, pela razdo (MARTINS, 2009, p. 81).

Através de uma ascensao até o mais alto grau de ser (aquela realidade superior
ao que ha de mais elevado no homem), gracas a uma divisao tripartida dos seres (a
hierarquia ordenada estabelecida no cosmos), os dois interlocutores se propdéem a
averiguar pela via da razdo aquele dado indubitavel da fé que Agostinho n&o cogitou

11 Boehner e Gilson (2012, p. 157) chamam atengao para a natureza dessa prova agostiniana: “Para
apreender corretamente as caracteristicas deste argumento, convém nao perder de vista que a
intencdo primaria de Agostinho nao é apresentar uma prova estritamente dialética, com sua respectiva
conclusdo logica, mas, sim, tornar mais nitida a nossa apreensao de um dado interior. Agostinho nao
prova a necessidade da existéncia de Deus: contenta-se com chamar a atencéo para o fato de sua
existéncia”.
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duvidar'?: a existéncia de Deus. Nas “Confissées”, quando fala da confianga que
aumentara e passara a depositar nas Escrituras, pode-se ouvir de Agostinho que,
apesar dos extravios intelectuais durante seus estudos e de sua busca pessoal pela
Verdade, a existéncia de Deus néo foi algo duvidoso para ele:

E isso se adequava tanto melhor a minha crenca, quanto é certo que nenhum
argumento, por mais capcioso que fosse, de tantos filésofos que discordavam
entre si, cujos livros estudei, tinham podido arrancar do meu coracao a fé na
tua existéncia, apesar de ignorar o que eras e desconhecer que 0 governo
das coisas humanas pertence a ti. Na realidade, a esse respeito era a minha
fé ora mais forte ora mais fraca. Mas sempre acreditei que existes e que cuida
de nds, embora ndo soubesse que ideia devesse ter de tua natureza, ou que
caminho nos levaria ou reconduziria a ti (AGOSTINHO, 1997, p. 95).

Na composigado do “Livre arbitrio”, a demonstracéo da existéncia de Deus se
da devido a falta de concretude no conhecimento de Evédio sobre a doacédo de todos
os bens da parte do Criador e de sua existéncia, “ndo que ndo tenha compreensao
sobre isto, mas que ndo a tem plenamente e, por isso, sua afirmacao é feita com base
na fé inconcussa que possui” (JORDAO, 2018, p. 57), a despeito de sua fé em Deus
pela autoridade dos textos da Revelacdo. Dessa forma, para cumprir 0 objetivo
pretendido no dialogo, “saber e entender aquilo em que cremos” (AGOSTINHO, 1996,
p. 57), Agostinho e Evédio procuram evidéncias racionais para a existéncia de Deus,
a fim de constatar a procedéncia divina de todos os bens.

Tal empenho racional é caracteristico da fé no pensamento agostiniano. Isso

posto, pode-se dizer que “uma fé inabalavel ndo dispensa a razdo de exigir
argumentos evidentes” (GILSON, 2010, p. 35), como ressalta o comentador em
consonancia com Santo Agostinho (1996, p. 57), 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”. De modo especial,
essa deficiéncia de compreensao, da parte de Evédio, concentrava-se na vontade livre
como um dom para que o homem faga e viva no bem, embora abra a possibilidade
corrente de, por meio da vontade, praticar atos maus. Por conseguinte, em suas

proprias palavras, “se € incerto ela nos ter sido dada, para agirmos corretamente,

12 De acordo com Gilson (2010, p. 31): “De inicio, estéa claro que para santo Agostinho a idéia de Deus
€ um conhecimento universal e naturalmente inseparavel do espirito humano. Contudo, se nos
esforcamos para definir sua caracteristica, ela se oferece a nés sob um aspecto contraditério, pois o
homem nao pode ignora-la, mas, ao mesmo tempo ele ndo pode compreende-la, de modo que
ninguém conhecera Deus tal como ele &, e, contudo, ninguém pode ignorar sua existéncia”.
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tampouco € certo que seja um bem ela nos ter sido dada. Por ai, ndo é igualmente
certo que seja Deus o doador’ (AGOSTINHO, 1996, p. 56), da vontade livre como
meio de se fazer o bem.

Assim, o “ponto de partida desta prova esta na apreensdo de verdades
necessarias e eternas pela mente [...]” (COPLESTON, 2021, p. 547). Todavia, para
avancar na investigacao, os dois interlocutores adotam as seguintes regras: “1°) aquilo
que inclui certas outras perfei¢cdes, sem estar incluido nelas, é mais perfeito que estas;
2°) aquilo que julga de outras coisas € mais perfeito que as coisas sujeitas ao seu
julgamento” (BOEHNER; GILSON, 2012, p. 154). Desse modo, o inicio da
demonstracdo, conforme a opcdo de Agostinho, configura-se na fundamentacao
segura de uma verdade manifesta, que segundo Mattos (2013, p. 62), comega “com
o chamado cogito agostiniano, de uma verdade imediatamente evidente e de ordem
espiritual”, sem chance de equivoco racional, a partir da qual se podera construir todo

o edificio argumentativo que ascendera a Deus:

O primeiro passo de sua raz&o serd afirmar-se a si mesma provando que é
possivel saber de alguma coisa. Assim, antes de estabelecer a certeza da
existéncia de Deus, Agostinho estabelece a possibilidade da certeza em
geral, e o faz ao apoderar-se da primeira de todas as certezas, aquela que as
dividas mais extravagantes dos céticos ndo poderiam abalar: sua propria
existéncia (GILSON, 2010, p. 35).

Agostinho faz uso do funcionamento da duvida para comprovar a evidéncia da
existéncia via o pensamento, como exemplifica o trecho a seguir: “[...Jeu te
perguntaria, primeiramente, se existes. Ou, talvez, temas ser vitima de engano ao
responder a essa questao? Todavia, ndo te poderias enganar de modo algum, se nao
existisses” (AGOSTINHO, 1996, p. 58). Para que fosse possivel o engano na
afirmacao da existéncia de si mesmo, seria preciso “[...] um eu que se enganasse, e
neste passo, com efeito, estaria ratificada a evidéncia da propria existéncia” (SILVA,
2020, p. 21), tornando a existéncia evidente ao pensamento.

Amparada por aquela certeza primeira, da consciéncia da prépria existéncia, a
inquiricdo se desenvolve no estabelecimento de trés realidades perceptiveis pelos
homens, nomeadamente, o ser, o viver e o compreender, pois 0 homem “néo se
apreende somente como sendo, ele se sabe vivente; e como para saber que é e que
vive é necessario conhecer [...]” (GILSON, 2010, p. 36). O homem, por ser racional,

apreende e distingue essa triade de perfeicdes, conseguindo ainda perceber a
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hierarquia entre elas e 0 modo como na natureza elas estao distribuidas. Evodio traz
o exemplo da pedra, que existe, mas nao vive; dos animais, que existem e vivem, mas
nao raciocinam; e do homem, o vivente racional capaz de refletir sobre si mesmo. Tal
analise e consequente distingdo ndo é arbitraria, pois “Agostinho pretende ndo apenas
alistar instancias constatadas pelo exercicio racional, mas especialmente organiza-las
para possibilitar 0 movimento ascendente que estabeleceu para chegar até Deus”
(JORDAO, 2018, p. 158). Portanto, no raciocinio de Evodio:

[...] o ser que possui essas trés realidades € melhor do que aquele que ndo
possui sendo uma ou duas delas. Porque, com efeito, o ser vivo por certo
também existe, mas néo se segue dai que entenda. Tal €, como penso, a vida
dos animais. Por outro lado, 0 que existe ndo possui hecessariamente a vida
e a inteligéncia (AGOSTINHO, 1996, p. 58).

Semelhante exposicdo € seguida por uma investigacdo epistemologica sobre
0s sentidos (que extrapola os limites do presente trabalho), como ocorre nas
sensacodes, e sobre a faculdade do sentido interior dentro da alma. Porém, ainda em
Nosso intento, é relevante perceber o papel proeminente da faculdade racional, pois a
“‘intelecgdo ndo so julga sobre o que € da ordem dos sentidos externos como também
da ordem do sentido interior” (MARTINS, 2009, p. 85), consonante ao que diz Jordao
(2018, p. 159), ja que a “razédo é dotada de distincdo nesta hierarquia, pois nao se
encontra algo na natureza do homem que julgue ou exerca uma atividade governadora
sobre ela: é pela propria razdo que o homem percebe que possui uma razao”. As
assercgdes anteriores sao respaldadas pelo proprio Agostinho (1996, p. 61): “[...] acaso
essa razdo compreende a si mesma por meio de outra faculdade que nédo seja ela
mesma? Saberias que possuis razéo, caso ndo percebesses a mesma razao?”, pois

é ela que distingui as sensacoes, percebe o sentido interior e a si mesma:

Com efeito, para todas as realidades inferiores a ela: os corpos, os sentidos
exteriores e 0 proprio sentido interior, quem, pois, a N4o ser a mesma razao
nos declara como um é melhor do que o outro, e 0 quanto ela mesma
ultrapassa-os a todos? E quem nos informara sobre isso a ndo ser a mesma
razdo? De nenhum modo poderia fazé-lo, se tudo ndo estivesse submetido a
seu juizo (AGOSTINHO, 1996, p. 64).
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Nessa via ascensional, 0 homem se encontra no cume da hierarquia, por ser
uma natureza gue existe, vive, e compreende essas realidades'®. Dessa maneira, se
for evidente a existéncia de algo acima da razdo humana, por certo isso poderia ser
tomado como Deus, como interroga Agostinho (1996, p. 65): “se ndo encontrasses
nada acima de nossa razao a nao ser o que € eterno e imutavel, hesitarias chama-lo
de Deus?” Pois, se o conhecimento intelectivo de uma realidade superior € possivel,
ele deve ser superior ao devir do mundo sensivel, & mutabilidade dos corpos dos seres
viventes, e até mesmo a razdo, porque nem sempre ela atinge a verdade, “por vezes
a atinge e por vezes, ndo” (AGOSTINHO, 1996, p. 65)!*. Isso decorre da inconstancia
tanto dos objetos exteriores percebidos pelo homem, como da propria mudanca
ocorrente nele, em seu aparelho perceptivel®.

Eis o0 momento do salto transcendental da razdo para alcancar algo mais
elevado que ela, capaz de julga-la, visto que ela se encontra como a realidade mais
excelente da alma humana, pois “o0 que julga de outro, sem ser julgado por ele, é
superior e mais perfeito que este outro” (BOEHNER; GILSON, 2012, p. 155). Tal forma
de conhecimento deve ser comum a todos os seres dotados de razdo, faculdade
superior as percepcdes sensiveis exclusivas daqueles que as percebem (como o
paladar e o tato), e, apesar de ser acessivel a todos 0s que raciocinam, quando é
usada ndo perde nenhuma de suas qualidades, permanecendo inalteravel. Agostinho

interroga Evédio se tal objeto existe, o qual responde da seguinte maneira:

Eu vejo muitas coisas dessa natureza. Basta lembrar a razéo e a verdade dos
nameros. Apresentam-se a ela todos os que raciocinam, de tal forma que
aqueles que fazem célculos, cada um baseado em sua prépria razdo e
inteligéncia, esforcam-se para adquiri-la. Uns conseguem-no mais facilmente,
outros mais dificilmente; outros ainda ndo o conseguem de modo algum.
Todavia, ela mostra-se igualmente a todos os que sdo capazes de capta-la.

13 No livro “A verdadeira religido”, uma concepgao similar pode ser percebida quando o hiponense diz
que é “lei da natureza que a substancia viva tenha prioridade sobre a substancia sem vida. Ninguém
contesta que 0s animais irracionais vivem e sentem. Do mesmo modo é aceito ser superior a eles a
alma humana. N&o pelo fato de ela perceber o sensivel, mas pelo poder que ela tem de julgar’
(AGOSTINHO, 2002, p. 55).

14 A mesma ideia é apresentada no “A verdadeira religido”: “Se a alma racional julga conforme as suas
préprias normas, nao haverd nenhuma natureza que |Ihe seja superior. Todavia, vemos que ela é
evidentemente mutavel, pois ora é douta, ora ignorante. Julga tanto melhor quanto mais for instruida”
(AGOSTINHO, 2002, p. 56).

15 Sobre a instabilidade do conhecimento sensivel, afirma Silva (2020, p. 24): “Nosso conhecimento
sobre o mundo deriva, em grande parte, das percep¢des sensiveis, pois ndo é plausivel conceber
quaisquer objetos sensiveis sem que os tenhamos experimentado anteriormente. No entanto, o
grande problema em tomar esses objetos como constitutivos do conhecimento verdadeiro é a sua
inerente instabilidade. Eles decorrem no tempo, aparecem e desaparecem, nascem e se corrompem,
ndo garantindo o atributo fundamental da verdade, que € justamente a sua necessidade”.
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E quando alguém a percebe, ninguém a transforma nem a converte em si
mesmo, como se fosse algum alimento. E caso alguém se engane a seu
respeito, ela néo fica desvirtuada. Permanece em toda sua verdade e
integridade (AGOSTINHO, 1996, p. 69).

Assim, as leis dos numeros e as verdades matematicas se apresentam a todos
0s homens, apesar dos numeros serem apreendidos pelas sensacdes em um primeiro
momento, superam-nas; isto €: “a razao [...] € imutdvel (ndo sofre alteracbes quando
é sentida pelas diferentes pessoas a quem esta disponivel) e incorruptivel (mesmo
diante de eventuais erros daqueles que os utilizam, permanece integra)” (JORDAO,
2018, p. 160). Por isso, a respeito dos numeros pode-se dizer que se encontram no
espirito as leis evidentes que os regem e permitem a consonancia de todos quanto a
eles. “Em outros termos, o objeto da matematica transcende os sentidos” (BOEHNER,;
GILSON, 2012, p. 155), e, ainda segundo o Hiponense, “[...] todo aquele que reflete
sobre a verdadeira nocdo de unidade constata que ela ndo pode ser captada pelos
sentidos corporais” (AGOSTINHO, 1996, p. 70).

Para o nosso filésofo, no mesmo plano das verdades matematicas esta a
sabedoria almejada por todos os homens e por todos os filésofos, pois ainda “que
homens distintos possam ter conceitos distintos sobre o que € o sumo bem (summum
bonum), isso ndo exclui a possibilidade de que a sabedoria da qual se utilizam para
buscéa-lo seja Gnica e comum” (JORDAO, 2018, p. 160). Isso é possivel justamente
porque, como 0 numero, os ideais de sabedoria e de felicidade estdo inscritos no
espirito humano (BOEHNER; GILSON, 2012), e as proprias Escrituras testemunham
tal realidade, como cita o filésofo, de acordo com a traducdo grega dos Setenta:
“Explorei, igualmente, o meu proprio coragado para conhecer, examinar e escrutar a
sabedoria € o numero” (AGOSTINHO, 1996, p. 72). Sobre a evidéncia dessas

verdades imutaveis comuns a todos, assim diz o Hiponense:

Consequentemente, de modo algum poderias negar a existéncia de uma
verdade imutavel que contém em si todas as coisas mutaveis e verdadeiras.
E ndo poderéas considerar como sendo tua ou como exclusivamente minha,
nem de ninguém. Pelo contrario, apresenta-se ela e oferece-se
universalmente a todos os que s&do capazes de contemplar realidades
invariavelmente verdadeiras (AGOSTINHO, 1996, p. 78).

Assim, a sabedoria é igual “a verdade, na qual se contempla e se possui 0 sumo
Bem” (AGOSTINHO, 1996, p. 72), e o numero, podem ser considerados como uma
realidade Unica e eterna, dirigindo-nos “a Verdade mesma, fonte absoluta de toda a
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luz que ilumina toda a realidade cognoscivel, transcendendo em tudo o mais que ha
no homem” (SILVA, 2020, p. 27), evidenciando a existéncia de verdades imutaveis,
superiores a razdo e reguladoras da mesma, comuns a todos e agindo “como um
mestre interior, que torna melhor todos aqueles que a contemplam” (MATTOS, 2013,
p. 69)18. Tal constatacdo atende as premissas anteriores, de modo que aquilo que
julga é mais elevado que o que € julgado, e que, se encontrassemos uma realidade
acima da razao, esta poderia ser considerada divina. Eis porque a existéncia das
verdades mateméticas e da sabedoria atestam a realidade da existéncia de Deus:

A verdade &, pois, sem contestagdo superior e mais excelente do que nds,
porque ela é uma e ao mesmo tempo torna sabia, separadamente, cada uma
de nossas mentes e as faz juizes das outras coisas todas. Jamais, porém, a
mente é juiz em relagdo a Verdade transcendente (AGOSTINHO, 1996, p.
82).

De acordo com Ayres (2019, p. 881), a identificacdo do Ser com a Verdade é a
heranca neoplaténica mais assimilada por Agostinho em suas leituras, percebendo
“Deus enquanto luz imutavel da Verdade, que brilha na alma e além dela”. Consoante
ao argumento ontologico oferecido por Agostinho, e em conformidade com a busca
de Evddio, se alcanca a nocédo de Deus como a realidade na qual se reanem “tanto
uma categoria ontolégica — o Ser Supremo, a Verdade transcendente — quanto uma
categoria de valor — o sumo Bem” (SILVA, 2020, p. 27), superior a razdo a0 mesmo
tempo em que se faz acessivel a todos os homens. Na se¢do seguinte se dara
prosseguimento a averiguag¢do de que todo ser provém de Deus e, fundamentado

nessa origem, € um bem, por ser constituido de ordem, medida e niamero.

2.2 A CRIACAO: DO NADA PARA O SER

Com respaldo nas passagens do “Livre-Arbitrio” e, posteriormente, de trechos
extraidos das “Confissbdes”, perceber-se-a a vinculacdo ontoldgica existente entre o
Ser e 0s seres, ou seja, entre o Criador e sua criagcao, reafirmando o carater positivo

da existéncia contingente justamente por ser criada pelo Sumo Bem e dele depender

16 Uma concluséo anéloga é expressa no seguinte trecho do De vera religione: “[...] € incontestavel que
aquela natureza imutavel que se acha acima da alma racional é Deus. Ai se encontra a primeira vida,
a primeira esséncia. Ai esta a primeira Sabedoria. E a Verdade imutavel, justamente chamada a lei
de todas as artes e a Arte do onipotente Artifice” (AGOSTINHO, 2002, p. 58).
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para subsistir, pois, como o filésofo expde em “A natureza do Bem”. “[...] todas as
coisas boas, quer grandes ou pequenas, em qualquer dos seus graus, ndo podem
existir sendo por Deus e toda a natureza, enquanto natureza, é um bem”
(AGOSTINHO, 1992, p. 37). Tal vinculagao nao consiste em uma consubstancialidade
da criatura com Deus'’, jA que, como vimos no primeiro capitulo e como também
esclarece Erculino (2014, p. 6), “Deus n&o gerou as coisas, nem fabricou o mundo:
Ele criou. A geracao de algo deriva da substancia de quem cria; a fabricagéo de algo
se dé& a partir da matéria ja existente; e a criacdo das coisas ocorre a partir do nada”,
0 que ressalta 0 bem que € existir, pois ser s6 é possivel porque o Bem, a Forma por
exceléncia, confere medida, nimero, ordem e forma a criacéo, sustentando-a no devir

do tempo:

Portanto, sejam quais forem os seres mutdveis que vés, ndo os podes
perceber, nem pelos sentidos corporais, nem pela aplicacdo do espirito a ndo
ser que eles recebam certa perfeicdo propria dos numeros, sem a qual
recairiam no nada. Logo, ndo duvides que existe uma forma eterna e
imutavel, em virtude da qual esses seres mutaveis ndo se desfazem, mas
antes, com seus movimentos compassados e grande variedade de formas
compde uma espécie de poemas temporais (AGOSTINHO, 1996, p. 86).

Na reflexdo agostiniana, o “Supremo Bem, acima do qual nada existe, é Deus”
(AGOSTINHO, 1992, p. 37), e toda a compreensdo da realidade se constréi sob a
Otica de uma ontologia onde Deus é o Ser, a Verdade e o Bem imutavel, dando-se no
entendimento da relacdo entre o Criador e a criatura, entre o Ser por exceléncia e
aquilo que é por ter nele a sua fonte, sua origem, pois “a descoberta do Ser por
Agostinho inclui também a descoberta da criacao dos seres pelo Ser mesmo, de quem
os primeiros se esqueceram” (AYRES, 2019, p. 881). Na argumentagao agostiniana,
a imbricacao do Bem, da imutabilidade e da perfeicdo em Deus sao dados axioméaticos

quando se reflete sobre o Ser, pois:

Deus €, por definicdo e em virtude das provas que estabelecem sua
existéncia, o soberano bem. Sendo o bem supremo, ndao ha nenhum bem
acima ou fora dele. Assim, Deus ndo pode mudar uma vez que, ndo havendo
gualguer bem a ser adquirido, ele ndo tem nada a perder nem a ganhar. Isso

17 Tal concepgao também pode ser encontrada na obra “A natureza do Bem”, expressa nos seguintes
termos: “Todos os outros bens tém nele a sua origem, mas ndo participam dele. O que é da sua
natureza é ele mesmo; as coisas que foram criadas tém nele a sua origem, mas néo sao o que ele é.
Por conseguinte, se s ele é imutavel, todas as coisas que criou, pelo fato de as criar do nada, sédo
mutaveis. Porque ele é tdo onipotente é que pode fazer do nada, do que de facto nada é, coisas boas,
grandes e pequenas, celestes e terrenas, espirituais e corporeas” (AGOSTINHO, 1992, p. 37).
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€ 0 que exprimimos dizendo que Deus é imutavel e eterno (GILSON, p. 271-
272).

Por sua vez, as criaturas sdo mutaveis e ndo subsistem em si mesmas. Sua
existéncia é conferida por Deus quando Ele atribui a elas o que Agostinho denomina
como ordem, medida'® e nimero. De acordo com a elucidacédo de Moreschini (2013,
p. 467), essa “triade aparece no Livre-arbitrio (Il 16, 41-42; 20, 54): as coisas existem
porquanto possuem essas trés qualidades, ao passo que o mal e a imperfeicao
dependem da condigéo de criatura”, enquanto ndo iguais a Deus e criadas do nada,
porém, perfectiveis. A proveniéncia de todos os seres da parte do Ser e a mutabilidade
perfectivel das criaturas aparecem claramente no seguinte trecho da referida obra:

Com efeito, ndo pode existir realidade alguma que ndo venha de Deus. De
fato, em todas as coisas nas quais notares que ha medida, nimero e ordem,
nao hesites em atribui-las a Deus, como seu autor. Alids, a um ser ao qual
tiveres retirado completamente esses trés elementos, nele nada restara,
absolutamente. Porque, mesmo se nele permanecesse um comego qualquer
de perfeicdo, desde que ai ndo encontres mais a medida, nem o nimero, nem
a ordem: visto que em toda parte onde se encontrarem esses trés elementos
existe a perfei¢cdo plenamente realizada — tu deverias retirar mesmo um inicio
de perfeicdo que parecesse até ser apenas certa matéria oferecida ao artifice
para que trabalhe com ela e a aperfeicoe (AGOSTINHO, 1996, p. 93).

A presencga, ainda que seja infima, de um desses atributos, atesta a bondade
da existéncia da criatura. Existir € um bem, diferente do Bem pleno e imutavel como
Deus é, mas ordenado, distribuido e medido conforme sua sabedoria em cada ser
“‘dado que toda natureza consiste em trés perfeicdes, toda natureza é boa por
definigdo” (GILSON, 2010, p. 273) — nesse caso, 0 termo natureza como sinébnimo do
ser da criatura. Logo, “se a perfeicdo em sua realizacdo completa € um bem — o
comeco dessa perfeicao ja é certo bem” (AGOSTINHO, 1996, p. 93), também a
perfectibilidade presente na mutabilidade aponta para a bondade da criatura, formada
com medida, ordem e nimero, e sem a efetuacdo destes por meio da acdo do Ser,

nada mais seriam, como confirma a seguinte passagem do “Livre-arbitrio”:

18 Ainda conforme o comentério de Moreschini (2013, p. 466), a “nogéo de unidade e medida deriva de
Platédo e dos pitagoéricos. Nas Leis de Platéo, o deus, na polémica com Protagoras, € chamado de
‘medida de todas as coisas’, mas no mesmo contexto se diz que o homem, por ser amigo de deus,
deve ter medida. Ja em Platéo, portanto, estdo presentes as duas acepgdes, ontologica e ética, do
termo ‘medida’. A unidade é principio, de ser, de conhecimento e de valor, coincide com a ideia do
Bem e é definida, na Republica e no Filebo, limite e medida”.
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Contempla o céu, a terra, o mar e todos os seres neles contidos, brilhando
nas alturas ou rastejando a teus pés, voando ou nadando. Todos possuem
beleza, porque tém seus nimeros. Suprima-os e eles nada mais serdo. Logo,
de onde vém eles, a ndo ser daquele de onde procede todo numero? Visto
gue o ser que neles esta ndo existe a ndo ser na medida que realiza os
ndmeros que possui (AGOSTINHO, 1996, p. 85).

No livro “A verdadeira religido”, Agostinho diz que todo o espetaculo da
natureza “nao é feito para exercermos sobre ele va e transitéria curiosidade, mas para
nos elevar gradualmente até as realidades impereciveis e permanentes’
(AGOSTINHO, 2002, p. 55). Sobre as trés qualidades constituintes e conferidas por
Deus ao todo de sua bela criagédo, esquematiza Gilson (2010, p. 272): “Se essas trés
perfeicbes forem grandes, a criatura que as possui sera um bem grande; se forem
modestas, essa criatura serd apenas um bem pequeno; se forem nulas, a criatura nao
sera nenhum bem?”. Isso de tal modo que, se faltar o minimo de ordem, medida e
numero®, ndo ha ser que subsista, pois, “se acontecesse a supressao total do bem,
0 que restaria ndo é um quase nada, mas sim um absoluto nada” (AGOSTINHO, 1996,
p. 93). Deus capacita 0 homem, por meio das leis numéricas impressas em seu interior
(na razéo), a perceber que tudo é constituido pelo nimero, é harmonioso, e convida

ao conhecimento do eterno por exceléncia:

Efetivamente, em qualquer lugar que olhares, a sabedoria te fala pelos
vestigios que imprimiu em todas as suas obras. E quando recais de novo no
amor as coisas exteriores, € valendo-se da propria beleza dos seres
exteriores que ela te chama a teu interior. E isso a fim de que, vendo tudo
guanto te encanta nos corpos e te seduz, através dos sentidos corporais,
reconhecas que esté repleto de nimeros (AGOSTINHO, 1996, p. 84).

De tudo o que foi criado, em suas diversas gradacdes de ser, s6 se pode dizer
gue sao e ndo sao, simultaneamente, pois, “volvendo o olhar as realidade empiricas,
verificamos que todas sao mutaveis: tendem, sem excec¢ao, a degeneracgao e ao nada”
(BOEHNER; GILSON, p. 174), e tal devir atesta que a criatura € e néo é, “por sua

propria mutabilidade, as coisas ndo cessam, pois, de proclamar: ndo nos fizemos nés

19 Agostinho se refere uma triade similar, ordem, modo, e espécie, na seguinte passagem do “A
natureza do Bem”: “De facto, as coisas sao tanto melhores quanto mais moderadas, mais especiosas
e mais ordenadas forem, por outro lado, quanto menos modo, menos espécie € menos ordem tém,
menos boas sdo. Assim, estes trés aspectos, 0 modo, a espécie e a ordem (para néo falar dos muitos
outros que se demonstra dependerem desses trés). esses, repito, 0 modo, a espécie e a ordem, sao
como que bens genéricos nas coisas feitas por Deus, quer no espirito quer no corpo. Por isso, Deus
esta acima de todo o modo, de toda a espécie e de toda a ordem da criatura. Ndo esta acima no
sentido de distancia local, mas sim pelo seu inefavel e singular poder, do qual provém todo o modo,

toda a espécie e toda a ordem” (AGOSTINHO, 1992, p. 41).
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mesmas, foi Ele que nos fez” (GILSON, 2001, p. 151). Isto posto, para Agostinho a
criatura ndo € o Ser por exceléncia, “as coisas ndo podem ser como Deus, na medida
em que ndo sao o que Deus é enquanto Ser em si” (AYRES, 2019, p. 881), mas devem
receber (ou participar) de um grau determinado de ser?®. Como Santo Agostinho
expressa nas “Confissdes”, se assim nao fosse, seria reduzida instantaneamente ao

nada, pois as criaturas:

Por um lado, existem, pois provém de ti; por outro ndo existem, pois ndo sdo
aquilo que és. So6 existe realmente aquilo que permanece imutavel. “Bom para
mim é apegar-me com Deus”, porque, se eu ndo permanecer nele, tampouco
poderei permanecer em mim mesmo. “Ele, imutavel em si mesmo, renova
todas as coisas” (AGOSTINHO, 1997, p. 116).

Assim ocorre, de acordo com o argumento do comentador, porque a criatura,
feita do nada, participa ndo somente do Ser, mas também daquele absoluto nada, do
qual Deus criou a materialidade e a forma, “logo, nas criaturas ha uma falta original,
que, por sua vez, engendra a necessidade de adquirir, e consequentemente, de
mudar” (GILSON, 2010, 272). Entédo, a mutabilidade sem fim da criatura sé encontra
repouso (e preenche seu anseio infinito) no Ser eterno e perfeito de Deus. Tal
afirmagao encontra respaldo na seguinte passagem do “Livre-arbitrio”, em que
Agostinho discorre sobre a mutabilidade humana que sO recebe de Deus sua
perfectibilidade, pois Ele € o verdadeiro Ser, perfeito e imovel: “a alma e o corpo
devem receber sua perfeicdo de outro ser [...] visto que todas as realidades que
existem recairiam completamente no nada, caso fossem privadas de sua perfei¢ao
préopria” (AGOSTINHO, 1996, p. 87). Isso também esta expresso em “A natureza do
Bem”, ao afirmar que “todas as naturezas corruptiveis ndo seriam propriamente
naturezas se ndo existissem por Deus, e ndo seriam corruptiveis se fossem de Deus
ja que entdo confundir-se-iam com ele préprio” (AGOSTINHO, 1992, p. 47). Os
conceitos acima referidos séo formulados com maestria por Gilson, no livro “A filosofia

na ldade Média”, clarificando essa relagéo Criador-criatura:

Ele é a essentia cuja existéncia 0s outros seres atestam, a imutabilidade que
a mudanca requer como causa. Ora, como dissemos, mudar é ser e nao ser,

20 Para ndo evocar uma participagdo na substancia divina quando se usa o termo “participar”, assim
explica Ayres (2019, p. 881): “A explicagdo dos graus de ser dada por Agostinho ndo repousa sobre
a hipétese de que a participacao no ser resulta do fato de que se partilha a substéncia ou a natureza
de Deus [...]. Ao contrdrio, participamos do ser na medida em que o proprio Deus o concede a criagao.
A existéncia e a forga de todas as coisas manifestam a atividade criadora continua e gratuita de Deus”.
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ou nédo é ser totalmente o que se é. Como o que ndo é verdadeiramente
poderia se dar o ser? E que mais, além desse “que € verdadeiramente”
poderia ser a causa disso? [...] Contudo, visto que é de Deus que elas
recebem tudo o que tém de ser, ndo tm em si mesmas mais que sua
incapacidade prépria de existir, que é o ndo-ser; portanto, elas nada tém a
ver com a sua existéncia; em suma, foram feitas por Deus a partir de nada, e
€ isso que se chama criar (GILSON, 2001, p. 151).

A criagdo e as criaturas séo devir constante, mas em virtude de seu Criador, e
enquanto existentes nele, sdo boas, pois “é por sua Perfeicdo (Forma) que puderam
se formar todas as coisas que nos rodeiam, ajustarem-se e serem produzidas
conforme os numeros proprios, de acordo com seu género no tempo e no espago”’
(AGOSTINHO, 1996, p. 86). Entédo, onde e como situar o mal naquilo que foi criado
bom? Para Agostinho, a possibilidade de a criatura ser corrompida ndo atesta a
maldade da obra divina, pelo contrario, indiretamente da testemunho de sua bondade,
pois sO é possivel deteriorar algo que antes foi bom, “toda a natureza que pode ser
corrompida é também um certo bem; na verdade, a corrup¢ao nao poderia prejudicar
a néo ser retirando ou diminuindo o que € bom” (AGOSTINHO, 1992, p. 45). Nem
mesmo a corrup¢do mantém poder absoluto para reduzir ao nada a criatura, pois,
mesmo deteriorada, a criatura continua existindo, e enquanto existente, s6 o0 é por
conta do vinculo com o Ser — o Criador — que a sustenta. Assim, toda criacdo, mesmo

tendendo ao nada (corrupc¢ao), € boa:

Vi claramente que as coisas corruptiveis sdo boas. Ndo se poderiam
corromper se fossem sumamente boas, ou se ndo fossem boas. Se fossem
absolutamente boas, ndo seriam corruptiveis. E se ndo fossem boas, nada
haveria a corromper. A corrupcao de fato € um mal, porém, néo seria nociva
se ndo diminuisse um bem real. Portanto, ou a corrup¢do ndo € um mal, o
gue é impossivel, ou — e isto é certo — tudo aquilo que se corrompe sofre uma
diminuicdo de bem (AGOSTINHO, 1997, p. 117).

Assim, as criaturas, apesar de serem tiradas (criadas) do nada, sdo chamadas
ao ser (chamadas a existéncia), e nem sua mutabilidade nem a possibilidade de
corrupgao atestam sua maldade. Como afirma Agostinho (1997, p. 117), “fora da tua
criacdo nada existe que possa invadir ou corromper a ordem por ti estabelecida”, e
mesmo as desordens e 0s males s&o reordenados e reinseridos na totalidade do
cosmos para concorrer ao bem e a harmonia, pois “também o mal, tanto ontolégico
como o ético, é reinserido na ordem, faz parte da ordem: Deus ndo ama o mal, mas o
leva a unidade” (MORESCHINI, 2013, p. 472). Na secdo seguinte, dar-se-a

continuidade ao argumento iniciado, visto que a maldade ndo se encontra em Deus
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de nenhum modo e nem nas criaturas por Ele feitas, pelo que a analise do mal tende

a afirmar a sua nulidade ontolégica.

2.3 A NULIDADE ONTOLOGICA DO MAL E O AFASTAMENTO DO SER

De acordo com o teor das passagens abordadas na secdo anterior,
aproximamo-nos mais nitidamente da nega¢do ontolégica do mal, visto que a
existéncia de todas as criaturas é boa em si devido a sua proveniéncia — o Sumo Bem,
0 Ser em si — e a sua constituicdo — ordem, medida e niumero —, pois nenhum “ser é
sem alguma species, e toda beleza pressupde algum modus, e 0 modus pressupde
algo bom” (MORESCHINI, 2013, p. 471), evidenciando que até mesmo a corrupgao
sO é possivel porque acontece em um bem, as coisas “recebem o ser de Deus, mas
estdo atreladas ao mutavel” (COPLESTON, 2021, p. 554), ja que sao criadas do nada,

como explica a seguinte passagem da obra “A natureza do Bem”:

[...] todas as naturezas corruptiveis ndo seriam propriamente naturezas se
nao existissem por Deus, e ndo seriam corruptiveis se fossem de Deus ja que
entdo confundir-se-iam com ele préprio. Donde portanto, elas terem um
modo, uma espécie e uma ordem, porque foram feitas por Deus, mas também
ndo serem imutaveis, porque foram feitas a partir do nada (AGOSTINHO,
1992, p. 47).

Na mesma senda da passagem anterior, a afirmacéo de Lorenzetti esclarece o
sentido da proposicédo de Agostinho na tradugdo que usamos acima, pois, sobre as
criaturas, embora “saibamos que € por meio de Deus que elas existem, elas ndo sao
parte do ser num sentido de identidade. Evidentemente se fossem elas idénticas a
Deus, ja ndo seriam criaturas” (LORENZETTI, 2018, p. 184). Desse modo, da-se o
prosseguimento ao fio condutor do presente argumento, para esclarecer a nulidade
ontolégica do mal e, em seguida, situé-lo como decorréncia da escolha livre. E preciso
estabelecer a afirmacdo da bondade de Deus e de suas criaturas, como foi analisado
na sec¢ao anterior, apesar da substancia nao ser a mesma entre o Criador e a criatura,
e da ultima estar suscetivel a corrupcao das perfeicbes que possui. Santo Agostinho,
em consonancia com o cristianismo, “ndo esta de acordo com a ideia de que possa
haver outro principio além de Deus, de onde outra natureza pudesse provir’ (COYLE,
2018, p. 690); ou seja, 0 Sumo Bem imutavel é o unico principio do Cosmos, é o “Deus,

absolutamente bom, que fez todas as coisas boas. Ele € o Sumo Bem, uno, perfeito,
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imaterial, eterno; ndo esta limitado ao tempo e ao espag¢o” (ERCULINO, 2014, p. 5-
6), no qual nenhuma corrupcéo ou degradacédo é possivel, como elucida a citacéo a

sequir:

Na realidade, ele é, verdadeiramente, porque é imutavel. E toda a mudanca
faz com que o que era deixe de ser. Portanto ele é, verdadeiramente, o Ser
imutavel. As restantes coisas que por ele foram feitas, dele receberam o seu
ser, segundo o seu modo proprio. Portanto, aquele que €, no grau supremo,
nada pode opor-se como contrario sendo o que nao é. E, em consequéncia
disto, tal como tudo o que existe por Ele é bom, tudo o que existe
naturalmente também existe por ele, pois tudo o que existe naturalmente é
bom (AGOSTINHO, 1992, p. 55).

Por isso, o mal, conforme essa formulagdo agostiniana, ndo pode ser outro
principio objetivo (como postulavam as seitas gndsticas)?!, mas somente “pode existir
senao como dano” (MORESCHINI, 2013, p. 471) em algum bem, como “a privagao de
um bem que um sujeito deveria possuir, uma falta de ser o que ele deveria ser e, por
conseguinte, um puro nada” (GILSON, 2010, p. 273). Também Lorenzetti (2018, p.
186) concorda com tais proposi¢cdes, quando afirma que o “mal aparece numa
dimensao necessariamente relacionada ao bem, isto €, o mal s6 pode ser pensado a
partir do bem. O mal constitui-se enquanto privatio”. Para elucidar esses conceitos,
pode-se pensar na relacdo que ocorre entre a luz e as sombras, ou a fonte de calor e
o frio. O que ha objetivamente e substancialmente é a luz e o calor (por exemplo, o
Sol ou o fogo), enquanto o frio e as sombras sé surgem devido a obstaculos que
impedem o alcance pleno da luz emanada ou o afastamento desordenado de um
objeto dessa fonte primeira. Essa analogia encontra respaldo no livro “A natureza do
Bem”, em uma passagem em que Agostinho discorre sobre a privagédo éntica e diz
gque mesmo as “coisas obscuras tém, contudo, alguma luz ja que, se dela carecessem
em absoluto, seriam trevas ou auséncia de luz, tal como o siléncio € uma auséncia de
voz” (AGOSTINHO, 1992, p. 51); e também em um trecho do livro de Evans (1995, p.
16), com as seguintes palavras: “Onde brilha a luz, ndo pode haver trevas. Quando
vem a luz, torna-se claro que as trevas ndo passaram de auséncia de luz. Onde existe

o bem, o mal foi lancado fora; esta claro que ndo passou de auséncia de bem”.

21 Sobre a superacgao e refutagao das teses maniqueistas, o comentador enfatiza que “ndo basta admitir
gue 0s maniqueus erraram ao considerar o mal como um ser, visto que é uma pura auséncia de ser;
€ preciso ir mais longe e dizer que, sendo nada por definigcdo, o mal sequer pode ser concebido fora
de um bem. Para que haja um mal, € necessario que haja privagdo; portanto, € necessario que haja
uma coisa privada. Ora, enquanto tal, essa coisa € boa e somente enquanto privada € ma” (GILSON,
2010, p. 273).
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Assim, visto que o Bem (a Luz) cria e confere vida ordenadamente a sua obra,
tudo que € constituido por Ele € um bem, e enquanto alinhado a ordem estabelecida
por Ele, encontra sua realizacdo, de maneira analoga a dependéncia que existe entre
a vida na Terra e a luz que provém do Sol. O Bem e a ordem s&o harmdnicos,
enquanto o mal “é uma auséncia de harmonia entre uma parte da criagdo e uma outra,
mas o0s elementos sao todos bons em si” (MORESCHINI, 2013, p. 473). A seguinte
citagao auxilia na elucidagao da identificacdo de Deus como o Bem, ordenador da vida
e das criaturas, bens enquanto ordenados a Ele, porém, suscetiveis a serem

corrompidos:

Deus é o0 bem a que todas as criaturas e todos os outros bens estdo
ordenados. Mais que isso, Deus é o autor de todos os bens — particularmente
a medida, a forma, e a ordem — compartilhados entre as criaturas. As criaturas
racionais podem ser corrompidas pelo pecado, mas isso ndo muda sua
esséncia; iniquas ou nao, as criaturas conservam a natureza que receberam
originalmente. Essa é a expressao da imagem de Deus no homem (COYLE,
2019, p. 690).

A criacdo é ordenada por Deus, sua estrutura e forma sédo conferidas pelo
proprio Ser, e se afastar delas é a condi¢cdo de possibilidade para o surgimento de
males (as sombras, como denominados em nossa analogia). Isso porque nao “exibir
essas qualidades é ser no sentido de existir, mas nédo para demonstrar os bens do ser
na medida querida por Deus” (AYRES, 2018, p. 881). Tal distanciamento leva a nao
realizacdo de um bem, pois longe de sua origem, aumenta-se a privacdo das
qualidades conferidas por Deus, e, por conseguinte, tornam-se mais corrompidas as
suas perfei¢des, ja que o mal € a degeneracdo das qualidades criadas e conferidas
por Deus. Os conceitos tratados até aqui sobre a corrup¢cdo das perfeicdes das
criaturas e a privacao da realizacdo de um bem sdo organizados pelo comentador da

seguinte maneira:

[...] o mal s6 pode ser a corrupgdo de uma das perfeicdes na natureza que as
possui. A natureza ma é aquela em que medida, forma ou ordem estdo
corrompidas, e ela € ma somente na exata propor¢do do grau de sua
corrupcéo. Nao corrompida, essa natureza seria toda ordem, forma e medida,
quer dizer, boa; mesmo corrompida, ela permanece boa enquanto natureza
e é ma apenas no tanto em que é corrompida. Essa relacdo do mal com o
bem num sujeito é exprimida ao se dizer que o mal € uma privagao (GILSON,
2010, p. 273).

Dessa forma, na ontologia agostiniana “Deus € a Unica esséncia e todas as

coisas sao substancias boas, logo o mal ndo possui existéncia por si como matéria.
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[...] Deus é e faz as outras coisas serem” (ERCULINO, 2014, p. 4). O Bem ¢é
identificado com o Ser, a falta de ser é identificada com a nulidade ontoldgica, ou seja,
o mal, configura uma diminuicdo de um bem??, a degradacdo de uma das perfeicdes
conferidas por Deus, e ndo subsiste em si mesmo, pois ndo é uma substancia, e
somente algo que existe pode vir a ter alguma degeneracédo (GILSON, 2010), como é
0 caso das criaturas. Tal proposicdo se alinha com o argumento oferecido pelo Bispo
de Hipona nas “Confissbes”, ao discorrer como teve a clareza de que os danos
sofridos pelos bens por conta da corrup¢do ndo conseguiam eliminar totalmente a
presenca do bem na existéncia da criatura, como esta expresso na seguinte

passagem:

[...] privadas de todo o bem, deixariam inteiramente de existir. Se de fato
continuassem a existir sem que pudessem corromper-se, seriam melhores,
porque permaneceriam incorruptiveis. Mas havera maior absurdo do que
afirmar que as coisas se tornariam melhores perdendo todo o bem? Portanto,
se sao privadas de todo o bem, deixaréo totalmente de existir. Logo, enquanto
existem, sdo boas. Portanto, todas as coisas, pelo fato de existirem, sdo boas.
E aquele mal, cuja origem eu procurava, ndo € substancia. Porque, se o
fosse, seria um bem. Na verdade, ou seria substancia incorruptivel, e portanto
um grande bem; ou seria substancia corruptivel, e entdo, se nao fosse boa,
nao se poderia corromper (AGOSTINHO, 1997, p. 117).

Dessa maneira, na concep¢ao agostiniana, quando se pensa ou se menciona
o mal, mesmo que ndo se tenha a intencéo, esta contida ali a ideia de que ha ou houve
um bem impedido — em decorréncia de uma escolha — de alcancar sua plena
realizagdo, algo que faltou para ser bom e belo, pois 0 “mal ndo é somente uma
privacdo, € uma privacao que reside num bem como em seu sujeito” (GILSON, 2010,
p. 273- 274). Para atuar, o mal depende e precisa inteiramente de um bem, um sujeito
possuidor de medida e forma?3, a fim de agir como um parasita em algo que antes era

saudavel, tornando-o adoecido; ele ndo é ontologicamente positivo porque nao

subsiste em si mesmo, pois, “[...] 0 mal sumo nao tem nenhuma medida, porque esta

22 Posteriormente, Agostinho retornaria com essa concepgao no livro “A natureza do Bem”, ao afirmar
que quando “se trata de procurar onde esta o mal, deve primeiro investigar-se 0 que seja o0 mal. Ele
néo é mais do que a corrupc¢ao do modo, da espécie ou da ordem natural. Assim, diz-se ma a natureza
qgue estad corrompida, pois que a natureza incorrupta € boa. Mas, mesmo a natureza corrompida,
enquanto natureza, é boa, sé enquanto corrompida é que € ma” (AGOSTINHO, 1992, p. 43).

23 Moreschini ressalta que é possivel encontrar um esbogo ou ensaio dessa metafisica na obra “Varias
questdes, em numero de 83”, pois la “as categorias da species e do modus s&o pela primeira vez
postas uma ao lado da outra, como dois elementos constitutivos do ser. Nenhum ser é sem alguma
species, e toda beleza pressupde algum modus, e 0 modus pressupdes algo bom” (MORESCHINI,
2013, p. 471).
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privado de toda bondade. E n&do tendo nenhuma forma, também nao tem existéncia”
(MORESCHINI, 2013, p. 471). Portanto, o estatuto ontolégico do mal é nulo, e néo se
configura como uma substancia, como é o caso do Bem.

Tal constatagéao aproxima a filosofia de Agostinho de suas fonte neoplatbnicas,
alcancando seu intento de isentar Deus como a fonte positiva do mal; Ele, como Sumo
Bem eterno e imutavel, confere ordem a sua criacdo temporal e mutavel, pois todo
“ser criado, independentemente de sua natureza, deve manter-se mediante a ordem
na natureza” (MENDES, 2020, p. 64) e, mesmo que ocorra um desvio da parte de sua
criatura livre, de algum modo, ndo deixa de reordenar a fim de que se estabeleca a
harmonia na totalidade do cosmos, visto que se “a coisa for totalmente corrompida,
recaird no nada e deixara de existir. Assim, para Agostinho, Ser e Bem estéo ligados
ontologicamente; € condigdo de existéncia de um ser que ele seja um bem”
(ERCULINO, 2014, p. 9). Porém, a percepcdo de que had males no mundo nao
desaparece ao se negar a existéncia do mal substancial: percebe-se a desarmonia, a

violéncia, as mas e torpes a¢bes. Conforme o comentador, Santo Agostinho:

[...] ndo se contentou em afirmar essa tese geral, ele aplicou-a
especificamente ao caso do mal voluntario, que é o pecado. Com efeito, o0 ato
voluntério e livre pode ser assimilado por uma substancia qualquer, que seja
dotada de medida, de forma e de ordem. Se essas perfeicbes n&do séo o que
deveriam ser num ato determinado, entdo, ele se ocorre imperfeito, portanto,
mau (GILSON, 2010, p. 274).

No préximo e ultimo capitulo desta investigacdo, a analise voltar-se-a para o
ambito ético da questdo do mal, ja que ao “mal atribui-se entdo um forte sentido ético
e antropoldgico. Isto porque deriva dos atos morais humanos” (LORENZETTI, 2018,
p. 190), inclusive, a corrup¢éo de algo bom é apenas consequéncia de uma escolha
desordenada. Como ja se pode entrever do que foi aqui exposto, a ndo existéncia de
um mal ontolégico para o pensamento agostiniano ndo exime a totalidade do mal,
presente a existéncia. Isso porque existe “unicamente o mal moral, que é uma
desarmonia, um turvamento do discernimento humano que, pelo mau uso de seu livre-
arbitrio, se desvia daquilo a que deve se conduzir” (COELHO, 2013, p. 18). Situar-se-
a o livre-arbitrio como aquele que torna possivel a existéncia de um mal moral, pois,
se na especulacao metafisica agostiniana o mal “é a privagao do ser e, portanto, a
privacdo da bondade e da beleza, o tender ao nada, o mal €, no a&mbito da ética, a

livre escolha da vontade, que quer violar a ordem e rebaixar-se a realidade sensivel”
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(MORESCHINI, 2013, p. 472), submetendo-se as paixdes e subvertendo a ordem

estabelecida pelo Criador por meio do abuso do livre arbitrio e da fruicdo dos bens.



3 O ARGUMENTO MORAL

“Fazer o que se quer é o conceito hedonista ou infantil de liberdade.
Fazer o que nédo se quer é o exercicio maior de dizer a nossa vontade
que ela tem um desejo, mas que ndo vamos atendé-lo”

(KARNAL, 2018, p. 36).

Até o presente momento da pesquisa, tratamos a problemética do mal sob o
viés da ontologia, segundo a qual somente o Bem € substancial, e todas as suas
criacdes sdo boas devido ao fato de provirem dele, 0 Sumo Bem, e possuirem numero,
medida e ordem. Tal proposicdo se coaduna com o pensamento de Agostinho que,
com “[...] o auxilio do neoplatonismo, [...] chega a conclus&do de que o mal ndo é
substancia, mas o contrario a uma substancia” (BELLEI, 2010, p. 84). Logo, no plano
da ontologia ndo ha o mal. O mal seria o desvio da realizacdo de um ser e a privacao
de um bem, como as sombras sdo auséncia da luz e a doenca a auséncia da saude.
Igualmente, o mal ndo pode ser tomado como um ente igual ou criado por Deus, visto
que nao “ha mal algum na natureza cdésmica, porque ela é o resultado de uma ordem
divina, isto €, de uma beleza, de uma harmonia natural e bela” (MARTINS, 2012, p.
559).

Nesse capitulo faremos o tratamento da questdo sob a perspectiva humana,
sem romper com O escopo dessa pesquisa, mas, ao contrario, como um
desdobramento da questéo investigada, pois, se o mal é “uma defec¢cédo, um nada ou
uma ndo substancia, sua origem ndo esta no cosmos ou em Deus, mas sim no
homem, onde se situa a raiz do mal moral” (BELLEI, 2010, p. 84). Assim, trataremos
da maneira de agir do homem, olhando o aspecto moral e as escolhas como condicéo
de realidade do mal no mundo, ndo como um ente ou uma coisa em Si, mas como
“deficiéncia da vontade ou livre-arbitrio que desvirtua a ordem divina” (ERCULINO,
2014, p. 4). A fonte do mal ndo seria um Deus antagonista ao Bem ou o préprio Deus
benigno, mas cada ser humano que escolhe e age, por meio de seu livre-arbitrio, em
uma atitude contraria ao bem e em detrimento do préprio Bem em si, causando o

desvio e a privacdo sinalizados nos capitulos anteriores.
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3.1 O LIVRE-ARBITRIO: UMA POSSIBILIDADE PARA O BEM E PARA O MAL

A escolha do mal implica ir contra a finalidade do dom de ser, que consiste na
busca do préprio bem e da felicidade de cada ser humano (MUGICA, 2004). Sobre a
origem individual dos atos maus, atesta Agostinho (1996, p. 21) no seguinte no

seguinte fragmento:

[...] o mal ndo poderia ser cometido sem ter algum autor. Mas caso me
perguntes quem seja o autor, ndo o poderia dizer. Com efeito, ndo existe um
s6 e Unico autor. Pois cada pessoa ao cometé-lo € o autor de sua ma acao.
Se duvidas, reflete no que ja dissemos acima: as mas ac¢des sao punidas pela
justica de Deus. Ora, elas ndo seriam punidas com justica, se ndo tivessem
sido praticadas de modo voluntario.

Na discusséo inicial do “Livre-arbitrio”, Agostinho defende a posi¢cdo de que o
dom do livre querer esta intimamente entrelacado a justica de Deus, pois ele é 0 Sumo
Bem, mas também ¢é a justica perfeita. Nao seria justo para com os homens se esses
agissem por obrigacdo e sem autonomia, sem terem consciéncia e sem decisao livre
em seus atos, em uma espécie de acao automatica. Como o homem poderia alcancar
a felicidade sem a autonomia e a consciéncia para fazé-lo? Gilson oferece pistas para
esse questionamento ao dizer que é “verdade que toda liberdade encerra um perigo,
mas a nossa € também a condicdo necessaria para o maior dos bens que pode nos
acontecer: a beatitude” (GILSON, 2010, p. 277).

E assim procede a justica divina, honrando com a verdadeira felicidade aqueles
homens que souberam usar de seu livre-arbitrio, optando pelo bem, e fazendo vir o
castigo, como uma consequéncia inaugurada pela cadeia de mas escolhas, que
deturpam a finalidade primeira do dom da vontade, ou seja, escolher o bem. Em seus
estudos, Erculino ressalta a importancia do livre-arbitrio sobre a responsabilidade e

autonomia de cada ser humano em seus atos:

Assim, para Agostinho, o livre-arbitrio incumbe o homem do encargo moral
de seus atos, permitindo o julgamento divino. E a liberdade individual que
possibilita a agéo ética, a valoragdo moral e a responsabilidade pelo ato, cujos
critérios de valoragdo sdo dados pelas diretrizes divinas (ERCULINO, 2014,
p. 11).

Dessa forma, o livre-arbitrio é a condi¢éo para que o homem seja justo, feliz e

honrado por suas ac¢des. Porém, para seu interlocutor, Evédio, esses ndo seriam
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argumentos suficientes e razoaveis para localizar o livre-arbitrio como algo bom entre
as coisas que o Criador confere aos homens, acrescentando mais um obstaculo e
sugerindo mais um problema para a analise do problema, pois a intensao de Agostinho
era afastar Deus de alguma possivel relagdo causal com o mal, ou seja, retirar de
Deus a responsabilidade dos males que ocorrem no mundo; o livre-arbitrio como
possibilidade para o mal esta muito proximo de Deus, pois foi Ele quem decidiu fazer

o homem com esta capacidade, de acordo com Evaodio:

Mas quanto a esse livre-arbitrio, o qual estamos convencidos de ter o poder
de nos levar ao pecado, pergunto-me se Aquele que nos criou fez bem de no-
lo ter dado. Na verdade, parece-me que ndo pecariamos se estivéssemos
privados dele, e é para se temer que, nesse caso, Deus mesmo venha a ser
considerado o autor de nossas mas ac¢des (AGOSTINHO, 1996, p. 45).

ApoOs a interpelacdo de Evodio, a discussao se encaminha para tornar evidente
dois importantes pressupostos para a compreensao da questao: a existéncia de Deus
e a procedéncia divina de todos os bens. Tal argumentacédo foi reconstruida no
capitulo anterior desta pesquisa, alcancando proximidade com as conclusdes de
Agostinho e Evddio, quais sejam: Deus, 0 Sumo Bem, existe e é a Verdade eterna;
todos os seres — 0s que possuem existéncia, aqueles que vivem e existem, e aqueles
gue existem, vivem, e possuem a faculdade do intelecto — provém de Deus e séo
constituidos com ndmero, medida e ordem. Portanto sdo bens, devido ao seu autor?“.
Para Evodio, restava questionar se a vontade livre deveria ser contada entre tais bens.

Agostinho o responde da seguinte forma:

[...] deverias ter notado que também esta, a terceira, esta resolvida. Pois
parecia a ti, como dizias, que o livre-arbitrio da vontade néo devia nos ter sido
dado, visto que as pessoas servem-se dele para pecar. Eu opunha a tua
opinido que ndo podemos agir com retiddo a nao ser pelo livre-arbitrio da
vontade. E afirmava que Deus no-lo deu, sobretudo em vista desse bem. Tu
me respondeste que a vontade livre devia nos ter sido dada do mesmo modo
como nos foi dada a justica, da qual ninguém pode-se servir a ndo ser com
retiddo (AGOSTINHO, 1996, p. 88).

24 Ainda sobre essa triplice categoria elaborada por Agostinho, Etienne Gilson explica que sdo nessas
perfeicbes que a vontade livre pode atuar, tanto para realiza-las como para corrompé-las: “o ato
voluntario e livre pode ser assimilado por uma substancia qualquer, que seja dotada de medida, de
forma e de ordem. Se essas perfeic6es ndo sdo o que deveriam ser num ato determinado, entéo, ele
se ocorre imperfeito, portanto mau. Mas, aqui também, a malicia do ato estd somente nisso de que
ele se encontra privado; se ele ndo fosse nada, ndo estaria privado de nada” (GILSON, 2010, p. 274).
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Para Agostinho, a precedente argumentacdo revela que na hierarquia da
criacao, a natureza espiritual — dotada de inteligéncia — € mais elevada em relacao a
natureza corporal e “dai se seguir que o espirito € um bem maior que o corpo”
(AGOSTINHO, 1996, p. 89). Partindo do progndstico segundo o qual todos os bens
vém de Deus, inclusive o corpo, percebe-se que no ser humano ha bens no nivel
corporal que podem vir a ser usados de modo inconveniente, mas nem por iSso
deixam de ser bens. O Filésofo de Hipona da o exemplo das maos: “[...] vés que
grande privacdo € para o corpo nao ter as maos, e, contudo, acontece que ha quem
use mal das proprias maos” (AGOSTINHO, 1996, p. 89), usando-as em atos de
crueldade ou em tantas outras espécies de acles perniciosas contra a ordem
estabelecida pelo Criador, caindo na imoralidade.

Outro exemplo interessante trazido por Agostinho é os dos olhos corporais, pois
com eles é possivel contemplar a luz e conhecer a variedade de seres e formas
presentes no mundo. Para ele, até mesmo o fato dos olhos se localizarem no topo do
corpo, no apice da fronte, € um sinal do grande bem que eles possibilitam ao homem.
Entretanto, os mesmos olhos que podem contemplar a luz do Sol também podem ser
janelas para os deleites das paixfes, tornando-os servos de acdes deturpadas.
Dirigindo-se ao seu interlocutor, Agostinho o provoca: “compreendes quao precioso
bem falta ao rosto quando lhe faltam os olhos. Todavia, se eles existem, quem no-lo
deu a ndo ser Deus, o dispensador de todos os bens?” (AGOSTINHO, 1996, p. 89).

O que ocorre com os bens do corpo também ocorre, de maneira similar, aos
bens do espirito (GILSON, 2010). Da mesma forma como se pode abusar do dom da
visdo, pode-se abusar do livre-arbitrio, distorcendo sua finalidade, porém, sem retirar
o carater de ser um bem doado por Deus, pois “a vontade € um dom recebido do
Criador, ainda que o homem possa abusar desse bem” (NUNES, 2009, p. 83). O livre-
arbitrio, porém, possui uma singularidade a mais dentre os bens, pois, “0 homem pode
viver sem um determinado atributo corporal e ainda assim proceder justamente [...],
porém, sem o livre-arbitrio ndo se pode qualificar a acdo como moral ou imoral, justa
ou injusta [...]” (ERCULINO, 2014, p. 12), evidenciado a necessidade desse dom na
composicdo das acdes humanas. Conforme Agostinho (1996, p. 89), ndo é correto
imputar culpa a Deus ou ao livre-arbitrio pelo seu mau uso, mas “condenar aqueles

gue abusam desse bem, em vez de dizer que o doador nao deveria té-lo dado a no6s”.



55

Na continuidade do argumento, Santo Agostinho propde mais uma triplice
distincdo, desta vez a respeito dos bens conferidos por Deus. As virtudes sdo
consideradas por ele como o0s bens mais excelentes, pois delas ndo € possivel fazer
mau uso, “ninguém podera abusar da prudéncia, nem da for¢ga, nem da temperanga”
(AGOSTINHO, 1996, p. 89). Isto ocorre porque nessas virtudes, em especial na
justica, a razdo ordenada € quem governa a acdo, e nao € possivel aplicar
erroneamente uma reta razao.

Como as virtudes séo necessarias para alcancar e viver no Bem, ndo podem
ser desvirtuadas. Por conseguinte, sdo bens excelentes. A segunda distincédo
proposta por Agostinho refere-se aos bens médios, que ele denomina “for¢cas do
espirito, sem as quais ndo se pode viver de modo honesto” (AGOSTINHO, 1996, p.
90). Nessa categoria, sera localizada a faculdade da vontade livre. Por fim, ha os bens
menores, as variadas formas e espécies de seres corporais, que nao influenciam
imperiosamente a retiddo e o bem viver do homem.

SO se pode abusar dos bens médios e dos minimos, pois das virtudes é
impossivel abusar, ja que “o bom uso nunca pode ser um abuso” (AGOSTINHO, 1996,
p. 91), e a finalidade delas € justamente o Bem em si, 0 bem nas acdes e de todas as
outras coisas que também podem ser corrompidas. Nesse sentido, “a vontade é um
valor neutro, pois podemos utiliza-la tanto para o bem como para o mal. [...] Na
hierarquia dos valores ela medeia entre 0 sumo bem e os bens inferiores” (BOEHNER,;
GILSON, 2012, p. 191).

A vontade livre €, pois, um bem intermediario entre as categorias de bens; esta
“entre as substancias corporais que sao bens minimos e as virtudes da alma que séo
bens superiores” (ERCULINO, 2014, p. 12), podendo aderir tanto ao bem excelente
COmMo aos bens passageiros, e isto qualificaria a sua perversao e mau uso, podendo
“escolher, por seu atributo de ser livre, entre permanecer voltada as coisas inferiores,
gue Ihe conferem uma felicidade imediata e passageira, ou utilizar e conhecer estes
bens, mantendo o olhar voltado ao Bem supremo [...]" (NUNES, 2009, p. 88). Por outro
lado, se a vontade opta pelos bens mais elevados e imutaveis, o homem atinge a
almejada beatitude, pois aderiu ao Sumo Bem por meio das virtudes. Se a vontade
opta pelo bem inferior, incorre no pecado, como explica Agostinho (1996, p. 92): “ela

peca, ao afastar-se do Bem imutavel e comum, para se voltar para o seu proprio bem
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particular, seja exterior, seja interior”. Tal argumentacdo é sintetizada da seguinte

maneira por Teske (2018, p. 609), ao dizer que o pecado é:

Movimento da vontade que se volta dos bens comuns e imutaveis para o
proprio bem pessoal, no orgulho, ou para os bens exteriores, na curiosidade,
ou para os bens mais baixos, na luxdria, com a precisdo de que esse
movimento da vontade, que é uma privacdo da ordem, ndo tem nem
existéncia nem causa.

Voltar-se para um bem particular é querer para si a prerrogativa do senhorio da
propria existéncia. Voltar-se para um bem exterior € querer para si e se apropriar de
bens que néo lhe pertencem, e o voltar-se para os bens inferiores é ceder as paixdes,
deixando-se levar pelo amor desordenado pelos bens corporais e seus deleites. Como
sintetiza Reis (2010, p. 22), se “o desejo for pelas coisas temporais, € um mau desejo;
entretanto, se o desejo for pelas coisas néo-pereciveis, o desejo € bom”. Com a
vontade orientada pelas paixdes desordenadas, o homem leva uma vida de vicios,
corrosiva para si mesmo, uma espécie de morte, quando contraposta com a
superioridade de vida e de felicidade que ele poderia atingir se tivesse se convertido
ao Bem imutével e as virtudes. Sobre a necessidade da inser¢ao da vontade no projeto

ordenado de Deus, Copleston (2021, p. 562) oferece-nos o seguinte comentario:

Tudo quanto tem ordem e medida é de Deus; na vontade, entretanto, que se
afasta de Deus, ha claramente a desordem. A vontade em si mesma € um
bem, mas a auséncia de ordem, ou sua privagdo, pelo qual o homem é
responsavel, € um mal. Em suma, o mal moral é a privacéo da reta ordenagdo
da vontade criada.

Ao final da argumentacéo, o Doutor de Hipona recorda que os bens inferiores
(o corpo e demais dons materiais) almejados pela vontade corrompida ndo sdo maus
em si mesmos, como também a vontade ndo pode ser reputada como ma, mas “[...] o
mal consiste na aversdo da vontade ao Bem imutdvel para se converter aos bens
transitorios” (AGOSTINHO, 1996, p. 92). Assim, como a deturpagao na escolha da
ordem dos bens foi de livre e espontanea vontade, toda a responsabilidade por tais
atos e a cadeia de consequéncias por ele inaugurada serédo arcadas por seu autor.
Na se¢do seguinte da investigacdo, o argumento concentrar-se-a no problema da
definicdo do que vem a ser um ato mal, ou seja, um pecado. Tal questao envolve a
submissédo da vontade (inserida no poderio da razao) as paixoes, que, repetidas vezes

opta pelos bens inferiores em detrimento dos bens elevados.
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3.2 O MAL MORAL: ENTRE A PASSIONALIDADE E A LEI

Para dar prosseguimento a investigagdo, retomamos a pergunta: de onde nos
vem fazer o mal? A resposta de Agostinho “recai sobre a corrupgédo da vontade pelo
pecado, pelo qual ela se torna serva do pecado e livre da justica” (CRUBELLATE,
2011, p. 174). Nessa secao, buscar-se-a caminhar pela argumentacdo que levara a
tal concluséo. Evédio tem por primeira intuicdo a possibilidade de o mal ser transmitido
por meio do ensino de outrem, pois ele ignora “se existe alguém que chegue a pecar,
sem antes o ter aprendido” (AGOSTINHO, 1996, p. 21).

Para Agostinho tal concepgao € um equivoco, pois “ira afirmar que a instrugao
(disciplina) € uma coisa boa, pelo fato de depender daquilo que é o melhor do ser
humano, a inteligéncia (intellegentia)” (REIS, 2010, p. 19). As méas acdes ndo podem
ser matéria de ensino pois, “por meio da instrugdo nédo se pode aprender a n&o ser
coisas boas” (AGOSTINHO, 1996, p. 22). Se o mal for objeto da verdadeira instrugao,
sera apenas para ensinar os modos de como evita-lo, e ndo de como pratica-lo. A
palavra final de Agostinho a Evédio sobre a possibilidade de haver algum tipo de

instrucdo gque leve ao mal se expressa no seguinte argumento:

Logo, se toda inteligéncia é boa, e quem ndo usa da inteligéncia ndo aprende,
segue-se que todo aquele que aprende procede bem. Com efeito, todo aquele
que aprende usa da inteligéncia e todo aquele que usa da inteligéncia
procede bem. Assim, procurar o autor de nossa instrugdo, sem duvida, é
procurar o autor de nossas boas ac¢des. Deixa, pois, de pretender descobrir
ndo sei que mau ensinante. Pois se, na verdade, for mau, ele ndo é mestre.
E caso seja mestre, ndo podera ser mau (AGOSTINHO, 1996, p. 22).

Dessa forma, Agostinho e Evddio prosseguem em sua andlise sobre a causa
do homem proceder de maneira ma, ja que esta nao foi encontrada na instrucao.
Porém, de modo perspicaz e metodoldgico, antes de adentrar por inteiro em sua
origem, o filésofo de Hipona busca examinar o que seja agir conforme o mal,
requisitando inclusive alguns exemplos que, de acordo com Evédio, sdo mas acdes:
“Os adultérios, os homicidios e os sacrilégios, sem falar de outros maus
procedimentos, 0s quais ndo posso enumerar, por me faltar tempo e memaoria. Quem
nao considera aquelas a¢gées como mas?” (AGOSTINHO, 1996, p. 24).

Alguns possiveis motivos sdo levantados por Evédio para tentar imputar

maldade aos atos citados, mas nenhum deles resiste, por se mostrarem apenas como
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motivos de ordem exterior ao homem, e ndo elementos que motivassem sua prépria
decisao: “o ato exterior, por si s6, ndo pode ser posto como objeto de condenacao
(considerado mau), dado que h& varios atos condenados pelos homens que, na
verdade, sdo boas agdes” (REIS, 2010, p. 20). O adultério, o assassinato e o sacrilégio
nao sdo maus somente porque a lei dos homens e a sociedade assim definiram;
também néo o sdo porque os homens ndo gostam de sofrer na propria experiéncia os
males que praticam com outros, pois as paixdes deturpadas podem inspirar as mais
depravadas acdes, como exemplificado por Agostinho no dialogo, sobre a
possibilidade de alguém “entregar sua propria esposa a outro, e de aceitar
voluntariamente que ela fosse violentada, desejando ele, por sua vez, obter a mesma
permissao em relagao a esposa do outro [...]" (AGOSTINHO, 1996, p. 24).

Em certo sentido, Evodio cai novamente em sua primeira tentativa de reposta,
pois pensa que uma acdo € ma por ja ter visto inUmeras vezes homens sendo
condenados por essas agoes: “Parece-me ser o adultério ato mau, porque muitas
vezes tenho visto homens serem condenados por esse crime” (AGOSTINHO, 1996,
p. 24). Porém, claro esta para Agostinho ndo ser a convencdo de uma sociedade a
determinacdo de um ato bom ou ilicito. Para assegurar a credibilidade de seu
argumento, traz os exemplos da trajetoria dos Apostolos e dos primeiro Matrtires,
recordando sua condenacdo por outros homens pelo fato de professarem
publicamente sua fé em Jesus Cristo. Ora, “se for mal tudo o que os homens
condenam, segue-se que, naquele tempo, era crime crer em Cristo e confessar a
préopria f&” (AGOSTINHO, 1996, p. 25). Desse modo, se ndo € a convengao social o
fator determinante para configurar uma ma acao — novamente, um fator exterior a
decisdo do homem —, o que poderia ser?

Possivelmente, a argumentacdo que se segue € o cerne da concepcgéo de
Agostinho para o que seja o pecado — a ma acao, o mal moral —, pois ele mesmo
propde essa chave de compreensédo diante da falta de recursos argumentativos de
Evadio, colocando em foco o dado interior e anterior a agdo. O mal moral faz referéncia
a ordem nuclear do homem, de seu mundo interno, e de como a acao e a intengcao
sao intimamente entrelagadas nesse mundo. Conforme Martins Filho (2018, p. 5), “a

intentio é para Agostinho equivalente a actio, vez que ambas podem partilhar de um
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mesmo principio desvirtuado — isto &, desmedido”®. Por isso, € ma a acédo quando
seu principio de ordem néo esta ordenado, ou seja, quando o imperativo ndo é a
razao, mas sim a passionalidade, ndo sendo necessariamente preciso que o ato seja
exteriorizado e concretizado, mas simplesmente uma concessao da racionalidade as

paixoes:

Talvez seja na paixao que esteja a malicia do adultério. Pois ao procurares o
mal num ato exterior visivel, caiste em impasse. Para te fazer compreender
gue a paixao é bem aquilo que é mal no adultério, considera um homem que
esta impossibilitado de abusar da mulher de seu préximo. Todavia, se for
demonstrado, de um modo ou de outro, qual 0 seu intento e que o teria
realizado se o pudesse, segue-se que ele ndo é menos culpado por ai do que
se tivesse sido apanhado em flagrante delito (Mt 5, 28) (AGOSTINHO, 1996,
25).

Dessa forma, “a intentio operantes é o parametro definitivo de avaliacdo da
bondade de uma acéao, que, entdo, ndo pode ser julgada exteriormente” (ALICI, 2018,
p. 557). Nesse sentido, o livre-arbitrio traz a responsabilidade moral ndo somente para
as agoes, mas também “face a intencdo causadora de determinante agdo. Ou seja,
nao se refere somente a acdo, mas também a intencdo pensada que, muitas vezes,
pode nem sequer tornar-se acao” (NUNES, 2005, p. 112). A evidéncia de tal
correlacao esclarece cabalmente o interlocutor de Agostinho, convencido de que iSso
também se aplica aos outros delitos por ele mencionados (assassinato e sacrilégio),
pois claro esta que “em todas as espécies de acdes mas é a paixao que domina” a
vontade (AGOSTINHO, 1996, p. 25). A centraliza¢do do critério de uma méa a¢éo no
interior do homem é caracteristica do agostinianismo, principalmente por levar em
conta a centralidade do assentimento da vontade na acdo boa (ordenada) ou ma
(desmedida):

Assim, todo movimento da alma tende ou na dire¢cdo de um bem a ser
adquirido ou conservado, ou para longe de um mal a se evitar ou descartar:
0 movimento livre da alma para adquirir ou para evitar algo € a vontade. Logo,
todos os movimentos da alma dependem da vontade (GILSON, 2010, p. 253).

25 O comentador ainda chama a atencdo para 0s ecos do pensamento grego presentes nessa
concepgdo agostiniana das mas acgbes: “Quer de forma propositada ou ndo, isso reforca o
entendimento ja presente entre os gregos de que pensamento e agdo sdo formas equivalentes de
manifestacdo de uma mesma poténcia humana, ndo podendo ser desassociados. A perversdo da
razdo que se desdobra em actio passa, incontornavelmente, pela intentio, imputando-lhe a mesma
configuracao de pecado” (MARTINS FILHO, 2018, p. 5).



60

E importante ressaltar que as paixées n&o sdo mas em si mesmas, “desejar
(cupere) ndo é sinbnimo de ato mau. O que determinara se o ato do desejo é bom ou
mal é o objeto apetecido pelo homem” (REIS, 2010, p. 21). Por isso, Agostinho conduz
a compreensao de algumas nuances dos atos maus ao problematizar a questao das
leis temporais — convencionadas pelos homens —, e da lei eterna — de ordem divina —
e como as acdes estdo enquadradas nessas duas perspectivas, pois a lei divina é a
medida para perceber se o objeto do desejo é bom ou desordenado?®. Assim Gilson
esquematiza a presenca da lei eterna no coragao humano (lei natural) e a necessidade

gue a lei temporal tem dela para que seja justa:

Ha, também em nds, como um tipo de lei, prescri¢cbes imperativas de nossa
consciéncia, cujas regras sdo como evidéncias primeiras e que se nomeiam
lei natural. Seu carater de evidéncia deve-se a ela nado ser diferente de um
tipo de transcricdo, em nossa alma, da lei eterna que subsiste imutavelmente
em Deus. Assim, todas as prescrigfes particulares de nossa consciéncia
moral, todas as legislagfes mutaveis que regem os povos, descendem de
uma uUnica e mesma regra, adaptada incessantemente as necessidades
mutaveis e diversas, mas que, em si mesma, jamais muda (GILSON, 2010,
p. 248- 249).

A polémica acdo examinada ja ndo € o adultério — do ambito conjugal, da moral
sexual —, mas o homicidio, de modo mais especifico, aquele cometido em autodefesa.
Uma primeira distincdo é feita entre a concupiscéncia e o medo. Inicialmente sdo tidos
como sentimentos adversos, mas, posteriormente, podem ser interpretados como
aspectos diferentes das paixdes, pois a concupiscéncia tende diretamente ao seu
objeto de desejo, ja 0 medo tem como operacdo a fuga de um objeto que oferece
risco?’. Assim o problema é desenhado: “Se um homem matar a outro, ndo pelo desejo

de conseguir alguma coisa, mas pelo temor de que lhe suceda algum mal? N&o seria

26 Dougherty oferece-nos uma distingéo oportuna sobre a lei eterna (também chamada de lei natural) e
a lei temporal: “Como lei eterna, apresenta-se “inscrita no coragdo dos bons”, como a vontade do
Deus Criador, como a ordem da natureza ou como a lei pela qual Deus rege toda a criacdo. Como
“lei racional”, a lei natural pode ser conhecida pela razdo, implantada na consciéncia e distinta das
leis humanas ou temporais que sdo mutaveis. [...] Em cada evocacéo, a lei natural — ou lei eterna —,
ja que Agostinho usa alternativamente os termos nesses textos —, é distinta da lei humana, que se
apoia no costume, e é limitada a regulamentagédo dos assuntos humanos” (DOUGHERTY, 2018, p.
600).

27 Gilson inclui 0 medo e a concupiscéncia nas categorias das paixdes, juntamente com a alegria e a
tristeza: “Todos os movimentos sensiveis da alma se reportam as quatro paixées fundamentais: o
desejo (cupiditas), a alegria (laetitia), 0 medo (metus) e a tristeza (tristitia). Ora, desejar é consentir
ao movimento pelo qual a vontade se coloca em direcdo de um objeto; alegrar-se é se comprazer na
posse do objeto obtido; temer € ceder ao movimento de uma vontade que recua diante de um objeto
e dele se desvia; experimentar a tristeza, enfim, € ndo consentir a um mal efetivamente sofrido”
(GILSON, 2010, p. 253).
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esse homem homicida?” (AGOSTINHO, 1996, p. 25). Isso, pois, ao que parece, tal
homicidio seria executado sem a influéncia da concupiscéncia e, portanto, ndo seria

um ato mau:

[...] a sociedade civil tolera, em legitima defesa, que um viajante mate um
possivel assaltante; ou que uma mulher, as vias de ser estuprada, mate seu
agressor; ou ainda, que um soldado mate seu inimigo em campanha.
Excetuando-se, talvez, o exemplo do soldado em campanha, que esta
pautado por uma lei que pretende defender a sociedade, todos os outros
exemplos levam em consideracdo um bem que se pode perder contra a
vontade, seja a vida corporal, seja o pudor (REIS, 2010, p. 22).

Todavia, tirar a vida de alguém, sejam quais forem as circunstancias, configura-
se como uma agressdo a lei eterna, mesmo que pela lei temporal ndo seja algo
passivel de condenacéo e previsto em nome da autodefesa (MARTINS FILHO, 2018).
Agostinho e Evodio estdo avaliando a propria justica das leis humanas em
comparacao a lei divina, pois percebem que tais leis podem permitir delitos menores
tendo em vista a preservacdo da ordem entre os homens, a despeito do fato de que,

diante de Deus, continuam a configurar-se como atos ilicitos:

Parece-me, pois, que a lei escrita para governar os povos autoriza, com
razdo, atos que a Providéncia divina pune. Isso porque a lei humana esta
encarregada de reprimir crimes, em vista de manter a paz entre homens
carentes de experiéncia, e o0 quanto estiver ao alcance do governo,
constituido de homens mortais (AGOSTINHO, 1996, p. 28).

Desse modo, atos passionais — 0s crimes civis — podem vir a ser desculpados
pela lei temporal, mas diante da lei eterna, a lei da Providéncia inerente a ordem da
criagdo, nao deixa de haver alguma culpa. “Ao extravasar-se da 6érbita de Deus, a
vontade pde-se contra a lei divina, que se expressa na propria natureza humana,
criada por Deus. Todos os homens, em alguma medida, estdo conscios dos deveres
morais” (COPLESTON, p. 560-561). Por exemplo, no derramamento de sangue
humano, pois, de algum modo, todo ser humano tem consciéncia de que é algo
desordenado um homem ferir a outro de morte.

Para Agostinho (1996, p. 29) a lei dos homens parece “tolerar e deixar impunes
muitas acdes que, ndo obstante serdo punidas pela Providéncia divina, com razao.
Isso é verdade, mas se a lei humana né&o faz tudo, ndo sera por isso motivo de
reprovacao pelo que faz”, pois ela é util a organizacédo da sociedade humana, mutavel

e sujeita as mudancas dos tempos, e, para que seja minimamente fundamentada na
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justica, precisa conter elementos da lei eterna. Isso se explicita no seguinte

comentario:

Quanto ao relacionamento entre a lei eterna e a temporal, esta tira toda sua
forga da participagdo daquela. Mas, por precisar se adaptar as realidades
mutaveis, ela pode mudar em termos. Pois a lei temporal ndo procura sendo
um bem relativo e permite, por vezes, o que a lei eterna condena.
Definitivamente, a ordem que Deus quer que reine na natureza humana esta
fundamentada na lei eterna e exige a subordinacdo das paixfes a razao
(ASSIS, 1996, p. 49).

Nesse sentido, a lei temporal ndo consegue abarcar toda a justica, pois 0s
homens e as sociedades sdo mutaveis; ora podem adquirir um bom senso de justica,
sendo moderados e colocando o bem comum acima do bem particular, ora podem se
corromper e promulgar leis inadequadas, visando o bem proprio em detrimento do
bem comum. Ja a lei divina, “Razdo suprema de tudo, a qual é preciso obedecer
sempre e em virtude da qual os bons merecem vida feliz e os maus vida infeliz”
(AGOSTINHO, 1996, p. 30), é imutavel — pois advém do préprio Deus, justo e bom —
e deve ser o fundamento inspirador para que uma lei humana seja 0 mais justa
possivel, pois tudo “o que ha de legitimo no individuo e na cidade deriva dela; ela é
verdadeiramente a lei das leis” (GILSON, 2010, p. 249).

Assim, as acdes podem ser enquadradas por duas esferas balizadoras, a lei
temporal e a lei eterna. A primeira coloca em evidéncia os crimes que ferem a ordem
social, e a segunda, os principios mesmos da justica e do bem, sendo imutavel. Ao
encargo do homem estd a ordenacdo de sua acao pela razdo, e ndo pela
passionalidade, ficando a cargo da consciéncia julgar desde qual das leis a acéao se
orienta. A respeito das leis, para Agostinho a lei eterna “é mais digna de confianga,
gracas ao seu carater imutavel, que garante mais credibilidade da parte de quem se
empenha em segui-la” (MARTINS FILHO, 2018, p. 6). Enfim, para a ultima se¢é&o do
capitulo, cabera a analise atenta da acdo ordenada, orientada para o bem e sob o

dominio da razao, constituindo a possibilidade para a vida feliz.

3.3 A ORDEM E A DESORDEM: A BOA E A MA VONTADE

Como foi adiantado no segundo capitulo desta pesquisa, a “ontologia de

Agostinho consiste numa estrutura hierarquica da realidade, com Deus, seu criador,
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no cume, € o mundo dos corpos, na base” (NASH, 2018, p. 858). Assim, na escala
dos seres criados 0 homem pode-se encontrar em um lugar de distingdo no kosmos.
Isso devido ao fato de ser a integracao entre corpo, vida e uma alma racional e, por
meio dessa, ter consciéncia da existéncia e do sentir. Todavia, ser dotado de raz&o
nao implica instantaneamente uma superioridade em relacdo aos demais seres (aqui,
entende-se superioridade como mais proximo a perfeicdo, mais préximo do Ser), pois
o0 homem tem “muitos elementos comuns, ndo somente com os animais, mas também
com as arvores e plantas, tais como: ingerir alimento, crescer, gerar, fortificar-se”
(AGOSTINHO, 1996, p. 32-33). Também 0s animais conseguem perceber o mundo a
sua volta com seus sentidos, em muitos casos com uma exceléncia superior a
humana. Eles tém forca, agilidade e sdo inclinados a buscar sua sobrevivéncia. Por
isso, para Agostinho (1996, p. 33), “possuimos natureza genérica comum com 0S
animais. Entretanto, a busca dos prazeres do corpo e a fuga dos dissabores
constituem atividade da vida animal’.

Todavia, hd no homem propriedades ausentes nos demais seres, que o
distanciam dos animais e mais ainda das plantas. E curioso Agostinho sugerir que
somente 0os homens sdo capazes da diversao e do riso, um elemento que geralmente
€ considerado menos importante sobre a natureza humana, mas que ja o diferencia
dos demais seres. Também é movido pela ambicao, pela sede de poder e de dominio
dos demais e pelo prazer em receber elogios. Tais elementos sdo as paixdes
humanas, e “ndo devemos nos julgar melhores do que eles por possuirmos essas
paixdes. Pois tais inclinacbes, ao se revoltarem contra a razdo, nos tornam
infortunados” (AGOSTINHO, 1996, p. 33), caso a desordem impere no homem € o
enquadrem na infelicidade. Entdo, no que consistiria, mais detalhadamente, a
“superioridade” do homem dentro da hierarquia dos seres, sendo na racionalidade

ordenadora de todos esses impulsos? Quem nos responde € o proprio filésofo:

[...] s6é quando a raz&o domina a todos 0os movimentos da alma, o homem
deve se dizer perfeitamente ordenado. Porque nédo se pode falar em ordem
justa, sequer simplesmente ordem, onde as coisas melhores estédo
subordinadas as menos boas. [...] Entdo, quando a razdo, a mente ou o
espirito governa os movimentos irracionais da alma, é que esta a dominar na
verdade no homem aquilo que precisamente deve dominar, em virtude
daquela lei que reconhecemos como sendo a lei eterna (AGOSTINHO, 1996,
p. 33).
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Na concepgao agostiniana, ordem é o “principio pelo qual tudo o que Deus criou
€ movido para o seu fim e, ao mesmo tempo, disposicao de coisas iguais e diferentes,
que indica a cada uma delas seu verdadeiro lugar” (PACIONI, 2018, p. 723). Nessa
obra do autor, a realizacdo teleologica e ontolégica do homem é justamente a
ordenacéo integral do homem pela razéo, governando a vontade e as paixdes. Essa
ordem € sinbnimo da sabedoria adquirida e da felicidade; os sabios sdo aqueles que
conseguiram submeter tudo a razdo, pois “eles se submetem a um poder que Ihes
ultrapassa e encontram a felicidade na contemplagdo” (NASH, 2018, p. 858). Por sua
vez, 0 estulto vive no regime do império das paixdes, pois sdo essas as volicdes
determinantes de suas a¢des, e ndo o critério racional que tem por finalidade, segundo
a lei eterna, o governo do homem por inteiro. O estulto (ou insensato) colhe as

consequéncias de tal desgoverno:

O homem fica cheio de temores, de desejos, de angustias. Atormenta-se
quando perde algo que para ele era fonte de alegria, afadiga-se para
conseguir o que nao possui, encoleriza-se quando é ofendido e incita-se a
buscar vinganca. E fica ainda atormentado pela ambicéo, pela inveja, por sua
infinidade de paixdes. Tudo isso por ter abandonado a sabedoria, e assim
nao ter respeitado a ordem da lei eterna impressa por Deus em sua alma. A
causa do mal moral neste mundo vem, pois, do pecado e de suas
consequéncias (ASSIS, 1996, p. 50).

E por sua vontade livre que o homem prefere se submeter as paixdes ao invés
de optar pelo senhorio da razéo. Isso porque 0s impulsos passionais ndo sao mais
fortes que a propria razdo. Se o fossem, “seria a negacdo daquela ordem muito
perfeita de que o mais forte mande no menos forte” (AGOSTINHO, 1996, p. 35).
Seguindo esse principio, a razdo € necessariamente mais forte que a passionalidade,
e € justo que ela seja a guia do homem. Assim, a alma virtuosa sera forte contra a
tentativa de dominacéo de uma alma viciada. Nessa concepcao filosofica (de heranca
neoplatdnica e sem perder de todo algum resquicio do maniqueismo) o espirito é
sempre mais elevado e mais potente que o corpo, pois a vida procede dele, e a
corporeidade somente a recebe. Isso ndo implica que o corpo é algo mal, pois também
€ uma obra de Deus, e, sem o corpo, ndo haveria ser humano.

Assim, o corpo, com suas paixdes, é mais fraco em relacdo a uma alma
virtuosa. Acima de tamanha nobreza, que é a mente racional, s6 pode estar aquele
ser que denominamos como Deus, sendo ele mesmo a fonte de vida do espirito e, por

conseguinte, do corpo. Toda essa argumentacéo tem em vista afastar (mais uma vez)
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do Criador a responsabilidade dos males, pois esse raciocinio afasta a possibilidade
de Deus forcar a humanidade a ceder as paixdes e cometer o pecado. Visto que Ele
€ 0 Sumo Bem ordenadissimo, se, hipoteticamente, obrigasse uma mente ordenada
a tornar-se viciada, Ele mesmo decairia de sua justi¢a.

Ora, Deus é imutavel tanto em sua justica como em sua bondade. Dessa forma,
se ndo é Deus, nem outra alma, nem o corpo que obriga a mente, a Gnica possibilidade
restante para a submissdo da razdo as paixdes é o livre-arbitrio. De acordo com Assis
(1996, p. 50), “nada existe que possa forcar fatalmente o homem e seu livre-arbitrio a
obedecer as paixdes: estas podem tenta-lo, seduzi-lo, fazer-lhe violéncia, mas nao o
violentar, irresistivelmente, para que sejam seguidas”. Tal comentario € corroborado

pela seguinte afirmacgéo do préprio Agostinho (1996, p. 36):

Se, de um lado, tudo o que é igual ou superior a mente que exerce seu natural
senhorio e acha-se dotada de virtude n&o pode fazer dela escrava da paixao,
por causa da justica, por outro lado, tudo o que lhe é inferior tampouco o pode,
por causa dessa mesma inferioridade, como demonstram as constata¢des
precedentes. Portanto, ndo ha nenhuma outra realidade que torne a mente
cumplice da paix&o a ndo ser a prépria vontade e o livre-arbitrio.

A vontade inclinada ao Bem e, portanto, submissa a ordem da raz&o, Agostinho
denomina como boa: “a boa vontade é a que nos faz viver com retidao e honestidade,
estimulando-nos a alcanc¢ar o cume da sabedoria. Tal sabedoria € o reino da lei eterna
em noés” (ASSIS, 1996, p. 51). Em outras palavras, € quando a vontade tem por
intenc@o a verdadeira felicidade. Possui-la vale muito mais que os bens materiais
passageiros; o fato de té-la no espirito ja € motivo de grande alegria. E necessario
notar que o unico fator necessario para se ter a “boa vontade” é a propria faculdade
volitiva: “depende de nossa vontade gozarmos ou sermos privados de tdo grande e
verdadeiro bem. Com efeito, haveria alguma coisa que dependa mais de nossa
vontade do que a propria vontade?”?® (AGOSTINHO, 1996, p. 38). Nesse sentido,

Martins Filho (2018, p. 9) oferece-nos o seguinte comentario:

28 E importante acenar, embora ultrapasse os limites da problematica aqui trabalhada, que no contexto
dessa obra, o argumento de Agostinho parece indicar que a vontade basta a si mesma para se
determinar como boa ou ma. Isso foi usado como argumento fortalecedor das posteriores ideias de
Pelagio, que “afirmava que a natureza humana possui uma permanente capacidade de n&o pecar, e
dessa natureza podem proceder tanto o querer como o agir’ (TESSELLE, 2018, p. 768), defendendo
assim, a autossuficiéncia humana em relagdo a graga. Todavia, nesse dialogo o problema central é
buscar a origem do mal, e ndo propriamente as vias de retorno ao estado da criacédo (ASSIS, 1996).
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Nem a vontade, nem o desejo, devem, por isso, serem tomados em sentido
negativo ou positivo. S0, ao contrario, imparciais, dependendo do uso que
Ihes der a razdo. Sera “boa vontade” ou vontade degenerada na medida em
que o livre-arbitrio for empregado em sentido pleno.

O homem que opta por inclinar sua vontade para o Bem adquire,
necessariamente, as quatro virtudes cardeais — prudéncia, fortaleza, temperanca e
justica —, pois o ato da “boa vontade” é praticar tais virtudes: “a virtude tornou-se meio
para alcancgar a felicidade, cuja realizagdo € a visdo, a posse e 0 gozo de Deus’
(BUSSANICH, 2018, p. 441). Aqui citamos especialmente a temperanca, pois € ela o
maior escudo contra as paixdes: “Compreenderas que por ela, quem ama a ‘boa
vontade’ resiste por todos os modos a essas paixdes e opde-se a elas. Por isso, tal
pessoa é designada com razdo de temperante” (AGOSTINHO, 1996, p. 40).

A vontade, enquanto faculdade, e a “boa vontade”, enquanto sua intencgéo,
estdo imbricadas uma na outra, pois escolher por ela ja é o exercicio da mesma:
“aquele que quer viver conforme a retidao e a honestidade, se quiser pbr esse bem
acima de todos os bens passageiros da vida, realiza conquista tdo grande, com tanta
facilidade que, para ele, o querer e 0 possuir serdo um sO e mesmo ato”
(AGOSTINHO, 1996, p. 41). Assim, a vontade pode ser tomada como o nucleo onde
se descobre a responsabilidade e a possibilidade para se alcancar a vida feliz ou a
infelicidade, a agéo reta ou o mal moral; por meio dela o homem determina se sua
vontade sera boa ou ma. Pode pender tanto para a ordem como para a desordem da
“ma vontade”.

Todos os homens sentem o desejo pela vida feliz, a “busca pela felicidade é
para o homem uma necessidade natural” (ASSIS, 1996, p. 52) e, a argumentagao
desenvolvida no didlogo aponta que basta a vontade querer o bem para se
autodeterminar. Entretanto, um consideravel problema decorrido de tal raciocinio é
percebido pelo préprio Agostinho (1996, p. 41): “como se explica que os homens
sofram voluntariamente uma vida infeliz, se de modo algum ninguém quer viver no
infortunio?”. Em outras palavras, por que o homem escolhe fazer o mal ao invés de

fazer o bem quando isso depende somente de sua escolha?

Como a vontade de felicidade € inerente a natureza humana e, por
conseguinte, é inseparavel dela, pessoas boas ou pessoas mas igualmente
desejam a felicidade. Mas, no fim, somente os bons alcangam a verdadeira
felicidade, porque so eles renunciam aos caminhos do mal, em vista de sua
vontade de viver retamente. Os maus, por outro lado, devido a natureza
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injusta de suas acdes, conseguem uma falsa felicidade, fundada nos prazeres
efémeros da vida, que, inevitavelmente, abrem caminho para a dor e o
sofrimento (DJUTH, 2018, p. 971).

Ora, todos desejam a felicidade, mas nem todos desejam o meio para atingi-la,
isto €, a vida reta e ordenada. O sabio orienta sua vontade para o Bem imutavel,
praticando as virtudes, querendo o que se deve querer, amando 0 que se deve amar
(GILSON, 2010) ou seja, esta de acordo com a lei eterna; ja o estulto deseja ser feliz
orientando-se para bens inferiores e passageiros, portanto, apegado somente a lei
temporal. A beatitude consiste no desejo de ser feliz, determinar a vontade segundo
0 Bem e, necessariamente, viver com retidao.

O homem ordenado ama sua “boa vontade” e, por conseguinte, ama a lei eterna
a qual se submete, pois ela estabelece a ordem de preferir o bem imutavel ao bem
mutavel, pois, para Agostinho “a orientacdo a Deus se inscreve no coracdo da
voluntas; o desejo universal de verdade e de felicidade é vestigio dela” (BOCHET,
2018, p. 324). Por outro lado, o0 homem desordenado prefere os bens sujeitos ao
tempo (dinheiro, gloria, poder e toda sorte de bens que podem ser adquiridos ou nédo
pela vontade e perdidos sem que a vontade o queira), fiando-se em coisas que nao
dependem da lei imutavel para serem conservadas.

Dessa forma, ao estulto se impde a lei temporal, “sobretudo para os que se
encontram demasiadamente apegados aos bens materiais e as paixées” (MARTINS
FILHO, 2018, p. 10), pois ela possibilita a aquisicdo e a manutencdo, mesmo que
temporaria, de grande parte desses bens (a vida do corpo, a autonomia, a familia, a
patria, a propriedade), tendo em vista a ordenacéo e a estabilidade nas sociedades.
Ao homem, no entanto, € mais prudente viver sob a lei eterna, pois: “Os que se
submetem a lei temporal ndo podem entretanto se isentar da lei eterna, da qual deriva,
como dissemos, tudo o que é justo e tudo o que pode ser mudado com justica”

(AGOSTINHO, 1996, p. 43). Por fim, chega-se as consequéncias de tais raciocinios:

Com efeito, dissemos que o homem age segundo suas paixdes, as quais, por
sua vez, sdo apenas expressodes diretas de seu amor. Entao, se seu amor for
bom, suas paixdes e sua vontade serdo igualmente boas; se for mau, elas,
por sua vez, serdo mas. [...] E um erro acreditar que ha paixdes boas ou mas
em si mesmas, independentemente da intencdo que as anima. Todos 0s
homens, bons ou maus, provam todas elas, mas os bons tém paixdes boas e
0s maus, mas (GILSON, 2010, p. 258-259).



68

Logo, todas as coisas sédo boas, materiais e espirituais; o que muda € o modo
como sao usadas, segundo a “boa vontade” ou segundo a “ma vontade”. Os que
procedem de acordo com a primeira desfrutam de tudo ordenadamente, sem se
apegar em demasia aos bens temporais, como se fossem parte de sua propria vida,
pois eles possuem e conhecem o Bem imutavel. J& os que procedem de acordo com
a segunda séo apegados ao que é passageiro, amando aquilo que na verdade deveria
estar submisso a eles, sofrendo com a ameaca de sua perda. O mal moral é, portanto,
“negligenciar as realidades eternas e se voltar para aquelas que s&o incertas e
temporais” (TESKE, 2018, p. 609). Por isso, de acordo com Agostinho (1996, p. 44),
nao €& preciso “condenar o ouro e a prata por causa dos avarentos; ou o vinho por
causa dos que se embriagam; ou o encanto das mulheres por causa dos libertinos e
dos adulteros”, mas reprovar antes quem faz mau uso das coisas que, por elas
mesmas, sao boas. Na obra o “Livre-arbitrio” ha, portanto, uma concepcéo positiva de
todas as coisas que existem, enquanto obras de Deus e criadas ordenadamente. A
maldade € localizada na escolha livre e desordenada do homem e enquanto uma
consequéncia, que instaura a desordem ao optar por um dos bens menores ao invés

de escolher pelo Sumo Bem.



CONSIDERACOES FINAIS

O presente trabalho teve por escopo a elucidagéo da explicacao oferecida por
Santo Agostinho de Hipona na obra “O Livre-arbitrio” ao problema do mal, haja vista
0 pressuposto de que Deus, o Criador de tudo que ha, é sumamente bom e néao
poderia ser a origem dos males. Todavia, 0 ser humano tem a percepcao de males a
sua volta (violéncia, vicios e toda sorte de desordem moral) e também os pratica.
Muitos poderiam ser os itinerarios e perspectivas escolhidos para tratar tal assunto
tendo por referéncia o filosofo de Hipona, pois vasta é sua obra, e seu pensamento
sobre o assunto recebe diversas nuances (sem perder um liame de coeréncia) ao
longo de sua vida. Para citar algumas das obras onde a problemética do mal aparece,
temos o De vera religione, o De ordine e o De Civitate Dei. Alids, mesmo que nossa
concentracdo tenha particularizado o De Libero Arbitrio, algumas dessas também
foram consultadas e citadas, a fim de se notar os pontos de encontro desse horizonte
tematico e alargar o contato com os textos do autor. A senda percorrida foi iluminada
e trilhada pelo didlogo entre Evodio e Santo Agostinho, com o intuito de encontrar o
entrelacamento entre a estrutura ontolégica e o atravessamento dessa visao de
mundo até o agir humano. Dito de outro modo, do Ser Criador até o ser criatura, no
intento de colocar em evidéncia a bondade de tudo que ha, no plano ontolégico e na
esfera moral, por meio da nulidade da substancia do mal e da acao desordenada como
uma degeneracéao da finalidade da livre vontade concedida ao ser racional.

Para elucidar o caminho percorrido, a investigacao por nos realizada ao longo
desses trés capitulos pode ser comparada a trés grandes atos de uma sinfonia, com
toda a variedade de instrumentos, executada por uma orquestra tdo numerosa que
muitos dos instrumentistas ndo conseguiam ver o maestro. Dentre 0 nimero de
musicistas, encontramos o jovem Agostinho buscando situar-se em meio aos sons. O
maestro é também o compositor da musica e o0 artesdo de todos 0s instrumentos,
dados gratuitamente aos musicistas. No primeiro ato da musica, o turbilhdo sonoro
tornava dificil aos musicos a percepcdo do ritmo, do andamento, do tom e da
harmonia. Eles percebiam a confusdo, mas ndo eram unanimes quanto a sua origem.
Alguns dos integrantes da orquestra — 0s maniqueistas — sugeriam que havia dois

maestros a reger e a dividir o numeroso grupo: um deles ordenava uma suave
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melodia, composta com acordes maiores e quase etérea, pedindo somente a
presenca de instrumentos de sopro, de algumas cordas e de um timido piano ao fundo;
0 outro, ordenava uma forte e pesada execucgao da parte dos metais, com acordes
menores, tendendo a notas graves, com uma forte percussdo descompassada.
Parecia realmente haver dois maestros: a dualidade irreconciliavel era palpavel.

Em meio a balbdrdia, um grupo de violonistas — Plotino e Porfirio —, sugeriram
um escutar fino e atento aos seus companheiros, pois eles conseguiram entrever de
longe, por meio de uma atencdo suprassensivel, o Unico maestro (o Uno, o Ser, 0
Bem). Agostinho, guiado por alguns amigos, deu ouvido a eles. Assim, recomendaram
que todos fechassem seus olhos por um instante, parassem de tocar seus
instrumentos e percebessem o siléncio. Assim, todos notaram que 0 que existe é 0
som. O siléncio nada é. Quando os musicos das primeiras fileiras retornaram a tocar
obedecendo a regéncia do Unico maestro, as fileiras seguintes, como 0 movimento
das ondas do mar, seguiam a execucdo com a fina atencdo aprendida. Agora, para
todos era evidente que a musica era ordenada e que fora criada pela mente do
maestro, também compositor da grande sinfonia presenteada musicos pela via dos
seus instrumentos (as faculdades da razao e da vontade).

No segundo ato, a maioria dos musicos estava concorde de que executavam
uma musica criada pelo Unico maestro. Porém, mesmo assim, em alguns momentos
o siléncio parecia ser mais prolongado. Os acordes menores e pesados tinham vez.
Com insisténcia, alguns instrumentistas queriam tocar a0 mesmo tempo que outros,
guando nao era sua vez, causando confusdo. Agostinho ja tinha certa compreensao
do que acontecia, porém, um amigo e discipulo seu queria entender o porqué de tais
aparentes dissonancias. Primeiramente, Agostinho demonstrou racionalmente que
havia um maestro, todo bom e mestre na harmonia que criava, compondo com perfeita
matematica, na medida certa e ordenadamente. Todas as suas melodias eram boas,
pois ele mesmo era bom. Porém, a masicas ndo eram eternas, estavam sujeitas a ter
um inicio, um meio e um fim, assim como a duracédo de cada nota executada. Elas
estavam sujeitas a retornar ao siléncio, justamente por terem sido tiradas dele. Mas
isso ndo implicava em maldade, muito pelo contrario. Cumprindo a ordem
estabelecida pelo maestro, enquanto existiam, eram boas. Mesmo que n&o

compreendamos completamente os siléncios, na totalidade da composicao eles sao
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reintegrados, e até necessarios, para a beleza e a exaltacdo da bondade e genialidade
tanto de seu compositor como de sua musica.

No terceiro ato, a atencdo de Agostinho e de seu discipulo a musica foi
direcionada para a execucéao individual de cada instrumentista, a fim de perceber
como cada um executava o que era prescrito. Ora, 0 maestro nao pode forcar ninguém
a obedecé-lo. A cada membro da orquestra é dada a livre escolha quanto a execuc&o
da melodia, e isso é algo benéfico, pois, como 0s musicos teriam consciéncia do que
estdo tocando se ndo pudessem escolher a musica e a forma de tocar? Assim, tal
oportunidade oferecida pelo maestro abria margem para que cada um optasse por
colaborar com a boa execucdo da mausica, valendo-se da faculdade racional para
orientar a escolha, ou pela desordem e ma execugao no tocar do proprio instrumento,
cedendo ao desejo pessoal e ao juizo limitado que cada um tem sobre a melodia.

A felicidade ou perdicdo de cada musico em meio a orquestra dependia
somente de sua escolha. Se preferissem guiar-se pela razdo ordenadora do todo,
alcancariam a virtude e participariam da alegria do maestro, vendo a beleza da
musica. Se preferissem orientar-se pelo desejo egoico de cada um, perderiam a
melhor parte, pois estariam tomando como bens elevados as coisas que sdo boas
(como seus instrumentos e suas préprias melodias), mas que fazem parte de uma
ordenacdo hierarquica maior, pertencendo a uma classe inferior. De todo modo, a
composicdo permanecera sendo boa, na sucessdo ordenada do toque dos varios
naipes da orquestra, dos siléncios, dos acordes maiores, menores e dissonantes, pois
aguele que rege e compde somente o faz pelo bem. A cada musico cabe, por escolha
prépria, afinar o ouvido e a atencao para obedecer a ordem estabelecida, entrevendo
0 maestro por meio de sua composic¢do, alcancando a felicidade por realizar a sua
finalidade de artista, cooperando com o que é bom, justo e belo.

A fim de conhecer e perceber as bases primeiras do pensamento de Agostinho
a respeito do mal, fez-se um resgate conceitual as correntes de pensamento que mais
deixaram vestigios em suas proprias hipoteses. Do maniqueismo percebemos como
era fixada a questdo da dualidade e da incessante peleja instaurada no mundo e no
homem, desde os principios ontologicos a divisdo corpo-alma. Nessa logica de
mundo, a materialidade é tida como ma, pois tende invariavelmente ao erro, aos
pecados, a degeneracdo, e, em certo sentido, determina a acdo do homem,

transferindo sua culpa a condic&o que se encontra. A esfera boa do mundo cabia lutar
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pela libertacdo da mescla entre mal e bem, na esperanca da cisdo e redencéo final.
O contato com algumas obras neoplatonicas ofereceu ao jovem Agostinho um olhar
diferente para a concepc¢do do que é a realidade do Ser, abrindo o horizonte para se
pensar uma substancia espiritual, postulando uma defesa da nulidade ontolégica do
mal. Por fim, a adeséo ao cristianismo (corroborada pela escuta das reflexdes de
Ambrésio), solidificou em Agostinho a fé no pressuposto da criacdo ex nihilo,
contrariando, assim, o Demiurgo platonico e as emanag¢des do Uno de Plotino. Entre
as conquistas dessa etapa inicial do trabalho, no tatear do que foram os conceitos que
moldaram (e, por certo tempo, convenceram) Agostinho, temos a construcao dos
alicerces para o levantamento de suas hipoteses e possiveis solucdes dentro da
esfera filosofico-cristd. O coroamento desses passos primeiros € a contribuicdo da
doutrina cristd ao problema, pois, ao postular a criacdo a partir do nada, ao mesmo
tempo em que se afirma um Unico principio para o mundo (O Ser onipotente e Bom),
também se afirma a bondade de toda a criagcdo, sem mescla de mal na matéria, no
COrpo ou no espirito, pois se boa € a origem, boa sera a obra.

Ao adentrar a obra De Libero arbitrio (e amparados por outras obras que fazem
coro a tal perspectiva da questdo), passamos para 0 empenho de entender
racionalmente aquilo que ja fora aceito pela fé: Deus é bom, existe, e tudo criou. Entao,
de onde pode nos vir o mal? O primeiro grande feito elencado nesse momento é a
demonstracao racional para a existéncia de Deus formulada por Agostinho, partindo
da percepcao da propria existéncia por meio da duvida, atravessando a hierarquia de
todos os seres criados (existir, viver, saber que se vive), e a constatacao de que o
homem é o ser vivente racional capaz de perceber sua existéncia. Acima da faculdade
racional, s6 poderia estar o préprio Deus, aqui, pensado enquanto Verdade e
Sabedoria que julga a propria razdo humana. Essa Verdade é acessivel a todos os
homens, iluminando a alma dos que usam ordenadamente as faculdades da razéo e
da vontade.

Apols a reafirmacdo da existéncia de Deus por meio da racionalidade,
averiguamos o vinculo entre o Ser e a sua criagao tirada do nada. A criatura nao
compartilha da mesma substéancia divina, ndo sendo gerada (derivando da mesma
substancia) ou fabricada (de algo pré-existente): é criada do nada e constituida de
numero, medida e ordem. As coisas (criadas no tempo e no espaco, portanto, no devir)

existem por terem essas trés qualidades conferidas pelo préprio Ser (eterno,
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imutavel); se essa triade for totalmente corrompida, isto é, retirada, a criatura perde
aquilo que a constitui, ou seja, volta ao nada. Dessa forma, intui-se que a existéncia
da criatura € um bem, diverso daquilo que é o Bem enquanto o préprio Deus, mas
considerando sua capacidade de perfectibilidade e de realizacdo dessas trés
qualidades. As criaturas estdo na esfera da mutabilidade e s existem porque
recebem esse determinado grau de ser (a triade ja citada). A corruptibilidade que
poderia ser um argumento para apontar a maldade da criatura atesta, indiretamente,
sua bondade, pois s6 se corrompe algo que antes tinha alguma bondade para ser
corrompida. Mesmo que parte desse bem seja deteriorado, enquanto uma minima
existéncia restar, continua sendo um bem, sustentado pelo vinculo com o Ser e ainda
capaz de restaurar uma maior integralidade de suas trés perfeicées constituintes.

A proposta de negar ontologicamente o mal é realizada quando a existéncia
das coisas é coadunada com a bondade, isto ndo porque as criaturas tém substancia
igual ao que é Deus, mas por dependerem da constituicdo que ele confere a elas para
poderem existir. Assim, ja que nao hé outro principio criador e sustentador das coisas,
o mal so pode “existir’ (ou acontecer) em um bem, na forma de uma privagdo, como
propde a analogia desenhada no titulo desse trabalho — da luz as sombras —, pois
primeiro ha a luz, e as sombras s6 acontecem aonde a luz ndo chegou ainda. Nao
existe origem positiva para as sombras, mas para a luz, existe. A privacao consiste
justamente na instauracao de um desequilibrio naquilo que foi criado ordenadamente,
isto é, na corrupcdo da medida, do numero e da ordem. Usar a palavra distanciamento
para ajudar a elucidar essa privacdo ndo é apontar para uma distancia espacial entre
Deus e a criatura, mas um distanciamento de orientacéo e de intenc¢éo, resultando na
falta de uma plena realizacdo do bem conferido pelo Criador. Assim, o mal é
ontologicamente nulo, pois ndo subsiste em si mesmo, ndo tem ordem nem medida.

Chegamos, enfim, a esfera moral do problema, pois o proprio itinerario
ontolégico caminhou para tal lugar ao apresentar o mal como a corrup¢do em um bem,
e isso ocorre por conta das escolhas. Ja que o mal ndo € substancial, ndo esta e nem
é feito por Deus. Ao oposto, € do agir de cada ser humano que provém sua propria
corrupgéo e a desvirtuacao da ordem instaura por Ele. Essa escolha depende do livre-
arbitrio da vontade, ndo implicando diretamente que essa faculdade seja um mal, mas
justamente o contrario: € um bem intermediario (entre as virtudes e os bens materiais),

pois possibilita a0 homem a autonomia para escolher o Bem, a felicidade e a justica
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conscientemente (e isso seria a plena realizacdo de sua finalidade, optando pelo
Bem), sem a coercao de terceiros. O problema € que, justamente por sua natureza,
também pode ser usado na contrariedade de seu fim. Mesmo que ele possibilite, de
algum modo, a realidade do mal no mundo, o livre-arbitrio € reiteradamente um bem,
pois sem ele ndo seria possivel agir com retiddo. A argumentacdo de Agostinho
estabelece que tudo que existe (na hierarquia pensada por Deus) € bom, tanto o
espirito como o corpo, pois tudo € criacdo de Deus. Todavia, pode vir a ser usado para
algo que ndo cumpre sua finalidade, sendo ma a acéo e a intencdo, ndo a coisa. O
mal moral seria, entdo, a escolha livre por bens menores ao invés do Bem supremo,
usando de maneira indevida as coisas que em si sdo boas, como as méos, os olhos,
a inteligéncia, e o livre-arbitrio.

De maneira similar ao que foi encontrado no plano ontolégico, também no plano
moral ao buscar encontrar o que seria o0 mal moral, acaba-se por encontrar o bem e a
ordem nas acfes. Se o homem usa retamente a faculdade da livre-escolha, ordena
todas as suas inclinacdes e paixdes por meio da razdo e determina sua vontade como
boa. Nisto consiste a sua plena realizacdo, jA que, governando a vontade
racionalmente, pode chegar ao deleite do Bem supremo, eterno e imutavel, por meio
da prudéncia, da fortaleza, da temperanca e da justica. Assim age o sabio, 0 homem
verdadeiramente feliz que se ordenou rumo ao Bem. Por outro lado, o homem
desordenado (o estulto) que tem uma ma vontade, encontra-se em continua aflicao,
pois também quer encontrar a felicidade, mas, porque quem 0 governa Sao seus
impulsos, esta confuso em seu discernimento quanto ao que é realmente o Bem. Ele
faz escolhas por bens inferiores e particulares, desequilibrando a ordem e
corrompendo-se cada vez mais, sem a disposi¢cao de renunciar ao que é passageiro
e temporal para adquirir a felicidade eterna. Mais uma vez fica clara a bondade de
todas as coisas; o mal é apenas uma ma orientacdo da escolha por um bem

momentaneo em detrimento do Sumo Bem perene.
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