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RESUMO

SAO JOAO, Adriano. O verdadeiro sacrificio no livro X de A Cidade de Deus, de Santo
Agostinho. Tese de Doutorado. S&o Paulo: PUC-SP, 2024.

Agostinho € um dos poucos pensadores da Antiguidade Tardia a oferecer uma reflexdo
profunda e densa sobre o sacrificio. A nossa pesquisa se propde a desenvolver uma leitura
critica do livro X da obra De Civitate Dei, analisando a nog&o agostiniana de verum sacrificium.
Também procura examinar o modo como Agostinho compreende o verdadeiro culto e o
verdadeiro sacrificio no cristianismo, em confronto com a religido pagd e com a filosofia
neoplatdnica. Ao mesmo tempo, analisa a relagdo que existe entre sacrificio e cidade, religido
e politica. Queremos mostrar que, na visdo de Agostinho, o sacrificio visivel é o sacramento,
ou seja, 0 sacrum signum do sacrificio invisivel. Deus ndo quer o sacrificio de animal
sacrificado, mas o sacrificio de coracao contrito. O verdadeiro sacrificio é toda obra que o
cristdo pratica para se unir a Deus em santa unido, quer dizer, toda obra relacionada com o
supremo bem, principio Unico da verdadeira felicidade. Mas o fundamento do sacrificio visivel
que, segundo a verdadeira religido, deve ser oferecido a Deus unico e invisivel é Jesus Cristo.
O supremo e verdadeiro sacrificio € efetuado pelo Mediador entre Deus e 0s homens. Na forma
de Deus, ele recebe o sacrificio com o Pai, com quem é Deus Uno; na forma de escravo, preferiu
ser sacrificio a recebé-lo, a fim de ninguém pensar que se deve oferecer sacrificios a qualquer
criatura. Por isso, Ele é o sacerdote, o ofertante e a oblagdo. Cristo quis que de semelhante
realidade fosse cotidiano o sacrificio da Igreja, de quem Ele é a Cabeca e que se oferece a si
mesma por intermédio dele. Somente os cidaddos da Cidade de Deus realizam o verdadeiro
sacrificio na eucaristia. Os sacrificios da religido paga sdo falsos. O caminho de purificacdo da
alma proposto pelo neoplatonismo é ilusorio.

Palavras-chave: Sacrificio; Culto; Mediacdo; Cristo; Igreja; Eucaristia.



ABSTRACT

SAO JOAO, Adriano. The true sacrifice in book X of St Augustine’s Civitas Dei. Doctoral
thesis. Sdo Paulo: PUC-SP, 2024.

Augustine is one of the few thinkers of late Antiquity to offer a profound and dense reflection
on sacrifice. Our research aims to develop a critical reading of Book X of the work De Civitate
Dei, by analyzing the Augustinian notion of verum sacrificium. It also seeks to examine how
Augustine understands true worship and true sacrifice in Christianity, in comparison with pagan
religion and Neoplatonic philosophy. At the same time, it analyzes the relationship between
sacrifice and the city, religion and politics. We want to show that, in Augustine’s view, the
visible sacrifice is the sacrament, that is, the sacrum signum of the invisible sacrifice. God does
not want the sacrifice of a sacrificed animal, but the sacrifice of a contrite heart. The true
sacrifice is every work that the Christian does to unite himself to God in holy union, that is,
every work related to the supreme good, the only principle of true happiness. But the foundation
of the visible sacrifice which, according to true religion, must be offered to the one invisible
God is Jesus Christ. The supreme and true sacrifice is made by the Mediator between God and
man. In the form of God, he receives the sacrifice with the Father, with whom he is One God;
in the form of a slave, he preferred to be the sacrifice rather than receive it, so that no one would
think that sacrifices should be offered to any creature. That is why he is the priest, the offerer
and the oblation. Christ wanted this to be the daily sacrifice of the Church, of which he is the
Head and which offers itself through him. Only the citizens of the City of God make the true
sacrifice in the Eucharist. The sacrifices of pagan religion are false. The path of purification of
the soul proposed by Neoplatonism is illusory.

Keywords: Sacrifice, Worship, Mediation; Christ, Church, Eucharist.
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INTRODUCAO

Do sacrificio cruento ao sacrificio espiritual

O culto e o sacrificio cruento sdo um dos temas centrais da histéria geral das religides.
Os homens da Antiguidade Tardia guardavam uma reveréncia visceral pelas celebragoes
litirgicas. O cultus era uma parte essencial da cultura de muitos povos. Para o povo de Israel,
por exemplo, o sacrificio é um ato religioso por exceléncia da relagdo do homem com Deus. E
gesto de oferta, de entrega, de dom. Nao é uma ag¢do onerosa, Como uma privacao, renincia ou
perda de alguma coisa, mas sim de alegria, de agradecimento, de gratiddo, de festa. O elemento
comum em todos o0s ritos de sacrificio € a presenca do sangue. Visto que essa pratica é universal,
muito provavelmente exprime o elemento essencial do simbolismo do sacrificio. O sangue é
derramado sobre o altar ou jogado em sua base ou aspergido nos seus chifres. No pensamento
do Antigo Testamento, o sangue é sinénimo de vida. O ritual do sangue é o ato simbdlico
preciso da oblacdo. A vida do animal é oferecida a divindade. A mera matanca do animal ndo
é, neste sentido, um ato ritualmente significativo. Outro ato ritual comum, presente na religido
judaica, é a imposicdo das maos sobre a vitima. E um ato por meio do qual o ofertante declara
gue aquela € a sua oferenda.

No mundo pagéo, especialmente na religido romana, o sacrificio também esta no centro
dos seus ritos. Sacrificar significa comer com os deuses. A oferta sacrificada as divindades é
mais do que um banquete. Sacrificar significa, no decurso de uma ceriménia festiva, para a qual
os deuses sdo convidados a participar, dividir a oferta em duas partes: uma pertencente as
divindades e a outra ao ser humano. O sacrificio estabelece e representa, através dessa divisdo
da oferta entre deuses e seres humanos, a superioridade e a imortalidade dos primeiros e a
condicdo mortal dos segundos. O sacrificio constitui, na verdade, uma oportunidade de o
homem se encontrar com os seus interlocutores divinos, de definir os seus respectivos estatutos
e de tratar de questdes pendentes. Em outras palavras: os seres humanos aproveitam deste
momento para se desculpar de uma ofensa voluntaria ou necessaria a dignidade da divindade,
para apresentar um pedido ou um agradecimento ou entdo para concluir votos. O sacrificio
constitui assim o ponto culminante de diversas celebracGes romanas pagés.

Aprofundando o sentido do sacrificio cruento, podemos dizer que essa acao religiosa
exerce uma funcéo de comunicacéo e de troca entre 0 mundo do homem e a esfera do sagrado,

o mundo de Deus ou dos deuses. O que esta em jogo é a relagdo do ser humano com o divino.



Sacri-ficar, sacrum facere, significa, em linhas gerais, tornar sagrado, colocar um objeto a
disposicédo do divino. O modo concreto de fazer isso esta na renincia do seu uso. O objeto que
serve como dom ao ser supremo é destruido, imolado, se se trata de um animal, tornando-se
uma vitima em substituicdo do proprio homem. Para exprimir a sua obediéncia ao divino, o ser
humano sacrifica qualquer coisa que possui, adota uma atitude com que reconhece a existéncia
de um poder superior ao qual se submete. O estatuto dos deuses e dos homens é assim definido
pelo sacrificio. Nesse ato do homem em direcéo ao divino, acredita-se que haja um ato do divino
em relacdo ao homem, uma benevoléncia, uma protecdo, uma paz. Ha, portanto, no sacrificio
uma troca de dons. O homem oferece algo ao divino para obter dele um favor.

Nos ritos dos sacrificios, ndo somente a acdo de matar a vitima é o momento central da
cerimdnia, mas também aqueles que estdo a frente deles assumem fungdes sempre mais
especificas e atribuicdes particulares. Além do contato com o divino, o sacrificio assume outras
fungdes, com dimensdes materiais, a saber: econdmica, enquanto as vitimas, especialmente na
idade imperial, depois da imolagdo, sé&o vendidas no mercado; alimentar, enquanto o0s
destinatarios das carnes sdo os cidaddos e o exercito; e, enfim, bélico, enquanto a comida das
tropas, enriquecida com as carnes, se V& numa situacdo superior em relacdo aqueles exércitos
que ndo podiam contar com uma dieta proteica.

A prética da matanca de animais para o sacrificio era justificada através de duas
motivacdes profundamente diversas, mas quase sempre convergentes: a primeira é de carater
politico e sécio-cultural, segundo a qual o sacrificio € aceito porque € necessario respeitar as
tradicdes citadinas ou porque a maioria dos homens possui apenas esse meio de se comunicar
com os deuses; a segunda € de natureza filosofico-teolégico, para a qual o sacrificio faz parte
da ordem estabelecida pelos deuses ou dirigidas aos deuses que presidem a matéria em vista da
completude do culto, sem prejuizo da participacdo imaterial do divino na materialidade das
ofertas.

Apesar de o sacrificio cruento continuar a ocupar um lugar central na vida do povo
romano, na Antiguidade Tardia, o fendmeno do sacrificio sofreu uma espécie de
espiritualizagdo, de interiorizagdo. Impde-se assim um novo sentido de sacrificio. Porfirio, por
exemplo, na qualidade de vértice do paganismo, acreditava que o fildsofo deveria realizar o
sacrificio de modo correto, abstendo-se da matanca de animais. Nem todas as divindades
necessitam do derramamento de sangue. Para cada hipdstase da realidade inteligivel era
necessario oferecer um sacrificio adaptado: ao Primeiro deus, que esta acima de tudo e de todos,
ndo se pode sacrificar nada de material, pois tudo o que é corpéreo é impuro. Agrada ao

Primeiro deus apenas o siléncio puro e o pensamento puro. Ja aos deuses inteligiveis, é
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necessario oferecer somente a palavra, que €, na verdade, um sacrificio racional e um
agradecimento, e oferecer também os bons pensamentos. A Alma do Mundo, o homem deve
oferecer sacrificio de coisas interiores. Para os deuses fixos e errantes, Porfirio ensina que é
necessario oferecer seres inanimados. Apenas 0s demoénios malvados sdo os destinatarios de
um sacrificio cruento, ja que eles se misturam com os homens, enquanto mediadores entre 0s
deuses e o0 género humano.

Para fazer frente ao culto e a préatica dos sacrificios dos pagéos, bem como a ideia de
mediacdo prépria do neoplatonismo, Agostinho desenvolve uma reflexdo profunda sobre o
sacrificio no livro X da obra A Cidade de Deus. E um texto explicitamente dedicado ao culto e
a inteligéncia do sacrificio cristdo, uma reflex&o detalhada e original sobre a centralidade desse
rito, ndo considerado como meramente alegdrico e dissolvido num processo de espiritualizacéo
do ser humano, mas reconhecido como uma realidade que determinada a sociedade e a vida do
ser humano.

Em termos mais precisos, o livro X é a conclusdo da primeira parte da obra A Cidade
de Deus, na qual Agostinho refuta a vida mundana da civitas idolatrica, fundada na necessidade
do culto sacrificial aos demonios em vista do sucesso secular (livros 1-V) e da felicidade eterna
(livros VI-X). Ao refutar essa ideia, 0 bispo de Hipona contrapde a eficacia e veracidade do
sacrificio de Cristo e dos cristdos ao abominavel e falaz sacrificio dos pagdos. Nota-se assim
uma relacéo intima entre o ambito socio-politico e 0 ambiente religioso, evidenciada sobretudo
no termo civitas. A cidade de Deus é a unica que reconhece a transcendéncia de Deus e realiza
o verdadeiro culto sacrificial. O amor Dei, fundante da cidade de Deus, guarda um resplendor
vivo em Cristo, que é igualmente o mediador dos homens. Divina em seu principio, é também
divina em seu meio ou mediacdo, que € Cristo. Ele é a via universal da graca que faz a cidade
de Deus avancar em direcdo ao seu destino. A Igreja peregrina, caminha, mas é Deus que a
guia. Cristo é o seu alimento e forca. Os homens se reconciliam com Deus pela virtude do
salvador.

Neste sentido, o caminho que conduz o ser humano para a vida feliz se encontra no
cristianismo, a religido verdadeira de toda a raga humana, como a “via universal” da salvagao.
Através dela, o Unico Deus é adorado com piedade pura e reconhecido como o principio de
todas as coisas. Na concepcdo de Agostinho, o erro dos pagaos esta justamente ai: em vez de
adorarem o unico verdadeiro Deus, Senhor, origem, aperfeicoador e coesao de todo o universo,
preferem adorar muitos deuses atraves da mediagdo dos demodnios. Muitos fildsofos

neoplaténicos também incorrem no mesmo erro. Mesmo sendo criticos a pratica dos sacrificios
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cruentos, ndo deixaram de observar as suas tradigdes religiosas. O respeito e a preservacdo dos
costumes imemoriais do povo romano prevaleceram sobre qualquer tipo de contestacéo.

Dada a importancia do tema do sacrificio para a configuracdo do pensamento
agostiniano, muitas tém sido as pesquisas desenvolvidas no ambiente historiografico, filoséfico
e teoldgico sob as mais diversas oticas e perspectivas. A bibliografia sobre essa temética é muito
vasta e variada. N&o consta, porém, haver até 0 momento um estudo sistematico, em nivel de
investigacdo académica, sobre a questdo do sacrificio em todo o livro X d’A Cidade de Deus.
Quase sempre as pesquisas se limitam aos primeiros sete capitulos do livro, considerados por
muitos autores como suficientes para uma compreensdo do sacrificio em Agostinho. Deixam,
no entanto, de lado os demais capitulos, os quais ndo apenas enriquecem a reflexdo sobre o
verdadeiro sacrificio, como também apontam como elemento agregador do pensamento
agostiniano a figura e a pessoa de Jesus Cristo e a sua funcdo de mediador e de Unico sacerdos
do Deus altissimo. A visdo que Agostinho guarda do sacrificio e a sua critica aos ritos do
paganismo e a filosofia neoplaténica da salvacdo s6 podem ser realmente compreendidas a
partir da encarnacdo, da morte e da ressurreicdo de Jesus Cristo, quer dizer, a partir de seu
cristocentrismo. Por isso, 0 ponto culminante da reflexdo de Agostinho sobre o sacrificio se
encontra justamente no capitulo XX do livro X, que trata do supremo e verdadeiro sacrificio
efetuado pelo Unico e verdadeiro Mediador entre Deus e 0s homens.

Agora, situar a pesquisa sobre o sacrificio no interior da cristologia agostiniana néo
significa relativizar a polémica do bispo de Hipona contra a religido dos romanos, contra o
sacerddcio pagdo ou, entdo, contra os sacrificios judaicos do Antigo Testamento. O fato é que
a pessoa de Jesus Cristo é central para o modo de o bispo de Hipona pensar e agir, e desenvolver
uma reflexdo sobre o lugar que Deus ocupa na vida do ser humano e como pode haver uma
relacdo entre ambos. Apesar de Agostinho ndo dispor de uma obra voltada apenas para Cristo,
como faz com a Trindade, com a graca de Deus, as discussdes sobre ele sdo muito humerosas
e importantes, por isso ndo podem ser colocadas de lado. Cristo perpassa toda o pensamento de
Agostinho. Mais do que um objeto de estudo e de especulacdo, Cristo € para o bispo de Hipona
a fonte, a condicdo e 0 método de acesso a Verdade, a chave de que necessitava a religido paga
e a filosofia neoplatonica. A fungdo de Cristo como magister interior, a ciéncia e a sabedoria
de Deus, corrobora com a ideia de que a cristologia garante a unidade do pensamento

agostiniano. “Se a totalidade da divindade esta presente em Cristo, se por sua encarnagao, morte
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e ressurreicao, ele salvou todas as pessoas, unindo-as a sua divindade, e se a Igreja € seu corpo,
como podemos pensar ou falar sobre qualquer coisa no céu e na terra separada de Cristo?”?

O objetivo principal desta pesquisa &, portanto, fazer uma abordagem da nocédo que Agostinho
guarda de sacrificio e da sua relacdo com Jesus Cristo, a Igreja e o ser humano. Na verdade,
gueremos, com esta investigacdo académica, responder as seguintes perguntas: para Agostinho,
o0 verdadeiro sacrificio € um conceito inteiramente interior, espiritual? A nogdo agostiniana de
sacrificio tem uma origem biblica e/ou neoplaténica? Na visao de Agostinho, o sacrificio possuli
um conteddo politico? A compreensao agostiniana de sacrificio esta inseparavelmente unida ao
conceito de cidade de Deus? Qual é para Agostinho o alcance ético e ontoldgico de sacrificio?

Para atingirmos esse objetivo, vamos desenvolver uma andlise detalhada dos 32
capitulos que compdem o livro X, o qual é uma conclusido da primeira parte d’A Cidade de
Deus. Como sabemos, do livro | ao X, Agostinho se propde a refutar os pagaos que sustentavam
a necessidade do culto politeista e que afirmavam que a proibicdo de tal culto por parte do
cristianismo foi a causa dos diversos males que afligiram a partir dai a humanidade. A refutacéo
que o bispo de Hipona faz as criticas do paganismo abre-lhe a porta para, na segunda parte d’A
Cidade de Deus (do livro XI ao XXII), apresentar a doutrina crista relativa a religido cristad
como a Unica via que conduz o homem a libertacdo. Somente ela é capaz de inserir, através de
Cristo e da sua Igreja, as vicissitudes temporais numa histdria universal da salvagéo. O resultado
deste esforco intelectual de Agostinho é um itinerario espiritual desejoso de levar o ndo crente
ao coracdo do préprio mistério de Cristo e da sua Igreja e a tornar o fiel cada vez mais participe
da esperanca da salvacdo, ao inserir sua histdria pessoal numa historia universal teleoldgica e
providencialmente orientada.

Além do livro X, vamos também recorrer na nossa pesquisa aos demais livros d’A
Cidade de Deus e a outras obras do bispo de Hipona, bem como ao texto critico latino e as
traduces e edi¢cbes em lingua portuguesa e em lingua latina. Vamos igualmente nos valer de
alguns estudos sobre o sacrificio desenvolvidos por filésofos, te6logos e historiadores. N&o &,
porém, nosso interesse tratar, de forma exaustiva, o sacrificio na historia das religides ou na
vida do judaismo e do cristianismo. As vezes em que isso se der, serd para contextualizar e
elucidar o pensamento de Agostinho sobre o sacrificio.

Em relacéo a estrutura da tese, dividimos o texto em oito capitulos. Cada capitulo, com
excecao do primeiro, vai analisar, seguindo a ordem estabelecida pelo proprio bispo de Hipona,

um conjunto de textos denominados pela obra A Cidade de Deus como “capitulos”. Ao todo, o

! DROBNER, H.R. “Estudando Agostinho. Panorama da pesquisa recente”, p. 52.
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livro X compreende 32 capitulos referentes ao culto que se deve prestar ao verdadeiro e Gnico
Deus. Neles, é possivel perceber o estilo proprio de Agostinho escrever, mudando
constantemente 0s seus argumentos, passando da exortacdo pastoral de conforto a instrucédo
exegetica, da ostentacao apologeética a reflexéo filosofica. 1sso se deve ao fato de A Cidade de
Deus buscar oferecer um conforto ou uma consolatio aos cristdos e dar um sustento aos
duvidosos. Deseja, a0 mesmo tempo, com 0s meios que considera eficazes, defender o
cristianismo minado quase sempre por uma possivel reacdo do paganismo. Com sabedoria e
maestria, o bispo de Hipona evoca o seu conhecimento historico-literario da Antiguidade,
comprovando a sua erudicdo historia e valorizando a sua capacidade retérica. Todavia, ndo
esquece a relevancia filosofica das posicBes dos adversarios. Por isso, adota argumentos
filoséficos capazes de demonstrar que o cristianismo ndo € irracional. Como os antigos
apologistas, Agostinho usa as armas dos seus inimigos para combater o culto dos deuses. A fim
de provar a verdade do cristianismo e do seu culto a Deus, ele coloca em evidéncia que a religido
cristd acolheu em si os elementos intelectuais de critica da religido herdados da filosofia antiga.

Estrutura dos capitulos

Levando em consideracdo esses elementos, o primeiro capitulo da presente pesquisa
aborda o sentido filoséfico do tema do sacrificio e o lugar que ele ocupa na polémica de
Agostinho contra os pagdos. E um olhar global sobre a obra A Cidade de Deus e, a0 mesmo
tempo, uma introducdo ao livro X, tendo como referéncia os livros V1 e VII, os quais tratam do
dialogo que o bispo de Hipona estabelece com Varrdo e com Séneca sobre a religido romana e
0s seus ritos. Na Antiguidade, ndo havia cidade sem culto. A religido era uma realidade
inseparavel da religido. A vida da cidade era essencialmente religiosa. O cidaddo era, por
definicdo, uma pessoa ligada aos deuses nacionais. O sacrificio aos deuses garantia a
estabilidade, a concordia e a paz da civitas.

Depois desta introducdo a obra A Cidade de Deus, iniciamos, no segundo capitulo, a
analise dos primeiros capitulos do livro X. Agostinho procura mostrar que somente Deus é
capaz de garantir ao ser humano a verdadeira felicidade. Os platdnicos também aceitam esta
doutrina. A questdo é saber se 0s anjos querem que 0s homens realizem sacrificios apenas para
Deus. Apesar de os platonicos reconhecerem a Deus como criador do universo, apartaram-se
dele tributando honras divinas aos anjos bons e maus. O sacrificio € devido unicamente ao Deus

uno e verdadeiro.
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Na sequéncia, tratamos, no terceiro capitulo, do tema do verdadeiro sacrificio e das suas
formas. Na visdo de Agostinho, Deus nao quer sacrificio de animais, mas do coracgdo contrito.
O sacrificio que Deus ndo quer €, todavia, figura do sacrificio que quer. O verdadeiro sacrificio
¢ toda obra praticada para unir o homem a Deus, toda obra relacionada com o supremo bem,
principio Gnico da verdadeira felicidade. E este o desejo dos santos anjos. O amor deles pelos
homens se expressa neste desejo: que sejam adoradores somente de Deus e fagcam da propria
existéncia um sacrificio, morrendo para 0 mundo e vivendo para Deus.

No quarto capitulo, abordamos os milagres que Deus se dignou acrescentar as suas
promessas, para confirmar a fé das pessoas piedosas através do ministério dos anjos. Tais
milagres ndo tiveram outro objetivo que ndo fosse estabelecer o culto ao verdadeiro Deus e
proibir o tributado aos deuses e demonios. Este €, para Agostinho, o caso da teurgia, cuja
finalidade era comover e perturbar essas entidades, desencadeando uma catarse da alma com a
invocacdo dos demonios. Essas praticas sacrilegas despertaram o interesse de Porfirio,
aprovando algumas e outras aparentemente condenando.

Até aqui, analisamos os onze capitulos que formam a primeira parte do livro X e que
mostram que o verdadeiro culto se da naquela que é a religido da salvacdo, no caso, 0
cristianismo. Nessa primeira parte, Agostinho coloca em evidéncia os conceitos de religido, de
piedade, de culto, de mediacéo e unido entre Deus e 0 homem e consequentemente de salvacao,
de espirito comunitario e universal da verdadeira religido, de prodigios, de milagres e de
substancias angélicas.

A partir daqui, inicia-se a segunda parte do livro X, na qual Agostinho procura demolir
a base do politeismo defendido pelos neoplaténicos e sobretudo por Porfirio. O bispo de Hipona
confirma os argumentos tratados na primeira parte, apelando para o testemunho dos milagres,
das profecias, do martirio cristdo e da mensagem de salvacdo dirigida aos homens por Jesus
Cristo, o mediador entre Deus e 0s homens.

Neste contexto, o quinto capitulo da nossa pesquisa se concentra nas novas
consideracdes que Agostinho faz sobre o sacrificio. Ao Deus verdadeiro se deve um culto ndo
apenas pelos bens eternos, mas também pelos terrenos, pois tudo esta sob o poder da sua
providéncia. Os anjos sdo os instrumentos da providéncia divina. Para alcancar a vida feliz, os
homens ndo precisam acreditar nos anjos que exigem se lhes rendam culto com honras divinas,
mas sim naqueles que mandam servir, com o coragdo contrito e humilde, somente a Deus. A
prépria lei de Deus, promulgada por ministério dos anjos, ordena o culto ao Gnico Deus com
exclusdo de qualquer outro. O ser humano ndo pode ser o sacrificio do verdadeiro Deus

enquanto oferece sacrificio impio a qualquer outro ser.
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O sexto capitulo discute a questdo da mediacao de Jesus Cristo. Mediator €, na realidade,
o titulo cristoldgico preferido de Agostinho. A ideia de mediacdo se encontra por detras de
todos os temas fundamentais da teologia agostiniana. O verdadeiro e supremo sacrificio foi
cumprido pelo mediador entre Deus e 0os homens. Ele é o sacerdote, 0 ofertante e a oblagéo.
Aquele que reconcilia o género humano com Deus. Ele quis que de semelhante realidade fosse
sacramento cotidiano o sacrificio da Igreja, de quem ele é a cabeca e que se oferece a si mesma
por intermédio dele. Por isso, todos os sacrificios dos pagdos desaparecem diante do verdadeiro
e supremo sacrificio. Até mesmo os sacrificios do Antigo Testamento cedem lugar ao
verdadeiro sacrificio. Eis a mediacéo de que necessitam os homens. Ela ndo vem nem dos anjos,
nem dos deménios, mas daquele que é Deus e homem ao mesmo tempo. Os martires sdo aqueles
cristdos que, enquanto cidaddos da cidade divina, permanecem fiéis a Deus, fazendo da vida
uma hdstia agradavel ao Senhor. E pela virtude da verdadeira piedade que os homens de Deus
combatem o poder do mal.

O préximo capitulo discute os principios em que, de acordo com os platonicos, esta a
perfeicdo e a purificacdo da alma. Agostinho critica a linguagem dos fildsofos acerca de tais
principios, pois ndo se preocupam com os ouvidos religiosos. Os cristdos, ao contrario, falam
dessas coisas seguindo determinadas regras, para que assim a liberdade das palavras nao
engendre uma opinido impia sobre o seu contetdo. Na verdade, existe apenas um principio
capaz de purificar e renovar a natureza humana. Porfirio ndo reconhece em Jesus Cristo esse
principio, cuja encarnacdo purifica o ser humano e lhe garante a felicidade. Com efeito, ndo é
a carne o principio, nem o é a alma do homem, mas o Verbo criador de todas as coisas. Logo,
a carne ndo purifica por si mesma, e sim pelo Verbo que a assumiu quando se fez carne e habitou
entre 0s homens. Todos 0s santos, quer no tempo do Antigo Testamento, quer nos primeiros
séculos, foram justificados no mistério e na fé de Cristo.

O oitavo e ultimo capitulo da nossa pesquisa, ressalta as criticas que Agostinho faz a
Porfirio por ser vacilante entre confessar o verdadeiro Deus e celebrar o culto dos demdnios.
Na opinido do bispo de Hipona, a impiedade de Porfirio supera até mesmo o erro de Apuleio.
Escravo de certas ideias, ndo reconheceu a verdadeira sabedoria que € Jesus Cristo. Apesar de
amar a sabedoria e a virtude, leva as pessoas ao erro, nao se envergonhando, em nenhum
momento, de tal erro. A impiedade dos platdnicos se deve ao fato de ndo aceitarem a encarnagéo
do Verbo de Deus, por meio do qual a salvagdo chegou a humanidade. A resisténcia em aceitar
esse mistério se deve a soberba dos platdnicos. Muitas convicgdes cegaram Porfirio, impedindo-
0 de conhecer a graca de Deus comunicada aos homens através de Jesus Cristo. O caminho

universal da libertacdo da alma somente a religido cristd possui. Para que ninguém buscasse
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uma purificacdo para a parte a que Porfirio chama intelectual, outra para a que denomina de
espiritual e outra para o corpo, o verdadeiro e poderoso Purificador e Salvador assumiu o
homem todo, estabelecendo o sacrificio que todo ser humano precisa tributar a Deus. E um
sacrificio espiritual que se renova e se fortifica na eucaristia, sacramento da humanidade, cuja

realizacdo definitiva é o préprio Jesus Cristo.
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1 A RELIGIAO DA SALVACAO

1.1 Averdadeira religido como tema central do livro X

A nossa pesquisa sobre o sacrificio no livro X da obra A Cidade de Deus? exige, antes de
tudo, uma analise sobre o significado filosofico do tema e o lugar que ele ocupa no debate de
Agostinho contra os pagaos®. Para isso, vamos nos deter nos livros VI e VI, pois é justamente
neste contexto que o bispo de Hipona desloca o eixo das suas argumentacdes sobre o sacrificio,
de um plano historico e literario para um mais tedrico e especulativo, travando um longo didlogo
critico com Marco Teréncio Varrdo (116-27 a.C.) e com L{cio Aneu Séneca (4 a.C.-65 d.C.)*.
Deste modo, langamos as bases para a discussdo sobre a nogéo de sacrificio no livro X°.

O ponto de partida da nossa anéalise é a classica afirmacdo de que no mundo antigo ndo
existe cidade sem culto: a cidade é, acima de tudo, uma realidade substancialmente politica e
religiosa. Enquanto a religido mantém a unidade da cidade, a politica garante o status quo da
religido. De acordo com o historiador Paul Veyne, “um povo sem religido nao era considerado
civilizado, um homem sem devocdo era um ser incompleto”®. O cultivo da devogao religiosa
“estimulava muitas pessoas a buscar por um ideal, o sentimento de perfeicao do ser humano,

exigéncias requeridas tanto pela religido quanto pela moral”’. Até mesmo a virtude da justica

2 A obra pode ser entendida como uma grande apologia do cristianismo contra os ataques dos pagios que acusavam
0s cristdos de serem os responsaveis pelos males que acometiam o Império Romano, por causa da invasdo e do
saque de Roma pelo rei visigético Alarico no ano 410. Nos dez livros da primeira parte da obra, o bispo de Hipona
refuta o paganismo e nos demais livros da segunda parte expde as verdades da fé cristd. Apesar de ser um texto
ocasional, a obra atende a um projeto originario. O desejo de tratar do tema das duas cidades nasceu muito cedo
na mente de Agostinho. J& se encontra esbogado na obra A Verdadeira Religido, escrita em 390; enunciada de
forma mais explicita, dez anos depois, no texto Primeira Catequese aos N&o Cristdos; e confirmada em
Comentario ao Génesis.

3 O que distingue Agostinho dos precedentes escritores eclesiasticos da Africa romana é ter associado o termo
“pagdo” a tradi¢do religiosa greco-romana, excluindo a mais antiga distin¢do entre militar (miles) e civil (paganus).
O bispo de Hipona deixa de lado o sentido politico e militar romano de termo paganus, para abragar um sentido
religioso, como sindnimo de politeismo. Vale, porém, ressaltar que tal sentido foi sendo gestado antes de
Agostinho. O testemunho mais antigo que utiliza o termo paganus para indicar os gentios é a Relatio ad Gratianum
et Valentinianum imperatores directa do Sinodo da Igreja de Roma celebrado em 378. O bispo de Hipona vai, na
verdade, sacramentalizar um sentido que ja circulava entre os cristdos (cf. UBALDO CORTONI, C. “I conflitti religiosi
al tempo di Agostino”, p. 17-33).

4 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei, p. 51.

5 Para os livros I a X d’A Cidade de Deus, vamos utilizar a tradugéo dos professores Jodo Carlos Nogueira e Luiz
Marcos da Silva Filho. Ja para os livros XI a XXII, vamos nos valer da traducéo do professor Oscar Paes Leme.
Os textos biblicos serdo conforme a traducdo da Biblia de Jerusalém.

® VEYNE, P. O Império greco-romano, p. 238.

"VEYNE, P. O Império greco-romano, p. 238.
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dependia da pratica da religido, pois “quem ndo respeita os deuses ndo respeita a justica
humana™®,

Outro pensador que também ressalta o sentido religioso da cidade é Gustave Bardy. Para
ele, “as religides antigas estdo ligadas, de maneira indissoltvel, a vida familiar e civica. Todo
homem livre, pelo prdprio fato de pertencer a uma familia e a uma cidade, presta honra aos
deuses protetores™®. A vida da cidade é essencialmente religiosa. Culto e politica estdo
entrelacados. Tanto no momento de declarar guerra, quanto no de estabelecer um tratado,
devem ser celebrados, em nome da cidade e para a propiciacdo da divindade, ritos e cultos
fixados por uma tradicdo da qual os sacerdotes sdo os guardides™®.

Ao escrever A Cidade de Deus, Agostinho entra na discussao sobre a questdo dos cultos
politeistas, da sua abolicdo pelo poder da Republica e da difusdo do culto e do sacrificio cristdo,
definindo assim o tema da obra a partir do culto prestado unicamente a Deus*!. A polis de Deus
é o lugar do verdadeiro culto e do vivum sacrificium.

Mas ndo somente o lugar de culto e sim o préprio culto. O bem para o ser humano € viver
unido a Deus. “Disso resulta que toda a cidade redimida, quer dizer, a reunido e a sociedade
dos santos, é como o sacrificio universal que se oferece a Deus pelo Magno Sacerdote que, sob
a forma de servo, em sua Paixdo se ofereceu por nés para que féssemos o corpo de tdo excelsa
cabeca”!2. Na opinido de Joseph Ratzinger, este culto ¢, por esséncia, culto do coracio, pois
coloca o ser humano no verdadeiro lugar da sua civitas, uma cidade que pertence aos céus. Isso
tem o seu signum concreto na celebracdo em que ressoa o sursum corda: in sacrificio corporis
Christi”?,

Nesta perspectiva, o problema da cidade coincide com aquele da vera religione, ou seja,
com a questdo da razdo enquanto tal: uma cidade ndo pode ser fundada nem regida se a religido

sobre a qual se apoia ndo se da na ordem da verdade que, para Agostinho, é o proprio Filho de

8 VEYNE, P. O Império greco-romano, p. 238.

°® BARDY, G. La conversione al cristianesimo nei primi secoli, p. 17.

10 Cf. BARDY, G. La conversione al cristianesimo nei primi secoli, p. 18.

11 No tempo de Agostinho, a religido paga ainda continuava viva, ndo, porém, com o fervor de outrora. Na obra A
Cidade de Deus, o bispo de Hipona ndo esta lutando contra um fantasma. Muitas pessoas ainda acreditavam em
deuses. Por mais fabulosa que fosse a religido romana, ela ndo cessou, durante séculos, de conquistar adeptos,
sobretudo na classe intelectual. O préprio fato de pagdos dizerem que Roma caiu porque deixou de cultuar os
deuses é uma prova de que 0 paganismo ainda mantinha aqui e ali, especialmente em Roma, muitos simpatizantes
(cf. MANDOUZE, A. “Saint Augustin et la religion romaine”, p. 200).

12 ¢...] tota ipsa redempta civitas, hoc est congregatio societasque sanctorum, universale sacrificium offeratur
Deo per sacerdotem magnum, qui etiam se ipsum obtulit in passione pro nobis, ut tanti capitis corpus essemus,
secundum formam servi”’ (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 6).

13 Cf. RATZINGER, J. “Procedencia y sentido de la doctrina de San Agustin sobre la civitas”, p. 375.
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Deus, aquele que “assumindo o homem, ndo consumindo a Deus estabeleceu e fundou a fé,
para que o homem tivesse no Homem-Deus caminho até o Deus do homem™*4,

A verdadeira cidade é a celeste e a eterna, é aquela que adora o verdadeiro Deus e pratica
a verdadeira justica. O seu fundador e rei é Jesus Cristo. Diferentemente de Roma, que

»15 a2 “nova

“levantou templo e nele rendeu culto a seu fundador (Rémulo) como a deus
Jerusalém, para ser construida e dedicada, pds seu Fundador, Cristo Deus, por fundamento de
sua fé. A primeira, por amor a Rémulo, acreditou-o deus; a segunda, porque Cristo era Deus,
amou-0”18,

Este argumento apologético de Agostinho se baseia na distin¢ao entre mito de fundacgéo
pagd e fé em Cristo. Enquanto os pagdos acreditam que Rémulo é um deus por amor de Roma,
0s cristdos ensinam que da fé em Cristo como Deus procede o amor, do qual é possivel obter
uma salvacdo superior aquela que a res publica terrena é capaz de oferecer. Mais uma vez, o
bispo de Hipona desconstroi a teologia politica pagd, substituindo-a pela vontade onipotente de
Deus, cuja realizagio se estende no &mbito histérico-politico®’.

Por isso, qualquer cidade idolatra ndo € uma cidade real. O culto e a religido dos pagaos
aparecem aos olhos de Agostinho ndo somente como uma lamentavel aberracdo humana, como
uma massa informe e ridicula de fabulas e contos infantis, proprios de uma sociedade primitiva
e pueril, incapaz de sofrer 0 menor exame critico da razdo, mas também como uma fonte
fecunda de desmoralizacéo, degradacdo e depravacdo morais, de desregramento dos costumes
e do cultivo dos vicios, catastrofes e calamidades®®.

O saque de Roma em 410 ndo € culpa dos cristdos, mas sim da religido paga, da sua moral
decadente e do seu politeismo. Os deuses adorados pelos romanos, ao invés de cuidarem dos
seus cultores, preocupam-se apenas consigo Mesmos e Se comprazem em suas proprias
velhacarias'®. Jamais quiseram viver com o povo que os adorava e o deixaram viver mal, sem

ensina-lo a bem viver?. O culto dos pagos nunca protegeu ou consolou Roma dos males. Nem

14 “[...] homine adsumpto, non Deo consumpto, eamdem constituit et fundavit fidem, ut ad hominis Deum iter esset
homini per hominem Deum” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XI, 2).

15 “Roma conditorem suum iam constructa et dedicata tamquam deum coluit in templo”’ (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, XXII, 6, 1).

16 «[...] haec autem Hierusalem conditorem suum Deum Christum, ut construi posset et dedicari, posuit in fidei
fundamento. Illa illum amando esse deum credidit, ista istum Deum esse credendo amavit” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, XXII, 6, 1).

17 Cf. PRINZIVALLI, E. “Lettura del libro XXII del De Civitate Dei”, p. 125.

18 Cf. VEGA, A.C. “Estructura literaria de la ‘Ciudad de Dios’”, p. 40.

19 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 11, 29, 2.

20 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 11, 22, 2.
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mesmo a duracdo do Império romano deve ser atribuida aos deuses, ja que eles sdo demonios
malvados e enganadores, falsos e mentirosos, buscam apenas os proprios interesses??.

Na visdo do bispo de Hipona, o cristianismo néo leva o ser humano a ruina e a destruicao.
Pelo contréario. Ele cumpre a aspiracdo universal a felicidade, realiza o préprio fim do homem,
seu telos, que é a unido com Deus, e o liberta das supersticGes pagas e da escraviddo do pecado.
E um caminho de salvacio para toda a humanidade??. “Este é, portanto, o caminho universal
para a libertagdo da alma, o que foi concedido a todos os povos pela misericordia divina”?.
“Esse caminho ndo € de um s6 povo, mas de todos os povos. A lei e a palavra do Senhor nédo
permaneceram em Si&o e Jerusalém, mas dali procederam para difundir-se por todo o mundo”?,
“Esse caminho purifica 0 homem todo e prepara o mortal para a imortalidade de todas as partes
de que se compde”?®,

A relacdo que Agostinho estabelece entre a cidade de Deus e o verdadeiro culto lhe
permite situar o tema do sacrificio no &mbito da filosofia e da politica. Cultus, beatitudo e
sacrificium explicam 0 modo de o ser humano se relacionar com Deus. Para alcangar o fim da
vida beata, 0 homem precisa prestar a Deus um culto de adoracdo, o qual se exprime numa
dimensdo sacrificial de toda a vida.

Na obra A Cidade de Deus ndo hé espaco para a divinizacdo da polis, para a canonizagéo
dos costumes religiosos dos romanos ou para a sacralizacdo do poder da Republica. Se para
Roma o direito era norma e fonte da religido, para Agostinho Deus é Aquele que garante ao ser
humano a verdadeira felicidade, “é o0 Unico Deus verdadeiro, distribui os reinos da terra a bons
e maus, nem faz isso de modo temerario e fortuito, porque é Deus, ndo Fortuna™?®.

A libertacdo da tradicdo romana representa para o bispo de Hipona a emancipagdo do
poder dos deménios, 0s quais estdo na base da religido pagd. Os demonios Sdo 0s responsaveis

pelo erro do paganismo. Agostinho elenca uma série de tracos desta entidade enganadora:

21 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, Il, 24, 1.

22 Cf. MADEC, G. “Le De Civitate Dei comme De vera religione”, p. 31.

2 “Haec est igitur animae liberandae universalis via, id est universis gentibus divina miseratione concessa”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 32, 2).

24 “Vija ergo ista non est unius gentis, sed universarum gentium; et lex verbumque Domini non in Sion et
Hierusalem remansit, sed inde processit, ut se per universa diffunderet” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 32,
2).

% “Haec via totum hominem mundat et immortalitati mortalem ex omnibus quibus constat partibus praeparat”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 32, 2).

% “peus igitur ille felicitatis auctor et dator, quia solus est verus Deus, ipse dat regna terrena et bonis et malis,
neque hoc temere et quasi fortuito, quia Deus est, non fortuna, sed pro rerum ordine ac temporum occulto nobis,
notissimo sibi” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, 1V, 33).
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maldade intrinseca, natureza mentirosa, desejo de honra, amor pela obscenidade, desejo de
serem deuses e de tornar os homens seus escravos, alegria pelo erro etc?’.

O sacrificio de Cristo e dos cristdos € como “redencao”, ou seja, libertacdo do poder
demoniaco, pois elimina o culto politico oposto ao do verdadeiro Deus e no lugar dele coloca
0 servico a verdade, a liberdade. Nasce assim um conceito de religido totalmente oposto ao da
cultura romana e um culto ndo atrelado aos interesses da cidade. O cristianismo ndo é uma
realidade idéntica a polis, mas uma forca que relativiza todas as realidades imanentes ao mundo,
indicando e direcionando a vida do ser humano para o Unico Deus absoluto e para o unico
mediador entre Deus e 0 homem: Jesus Cristo®,

E justamente isso que Agostinho tenta explicitar ao travar um dialogo com Varrdo,
“homem da inteligéncia mais penetrante de todas e, sem divida, o mais douto”?®, “doutissimo
e agudissimo™®, “de tdo insigne e excelente saber”!, “o mais sabio dos romanos”*?. Este
filésofo romano representa para o bispo de Hipona uma fonte para o seu aprofundamento critico
sobre a religido romana. Através dela, Agostinho procura mostrar a incapacidade da religido
romana tradicional de garantir aos seus fiéis a felicidade, ja que o sistema cultual e sacrificial
romano é uma inveng¢do humana, ou melhor, uma instituicio da cidade de Roma®.

Na obra Antiquitates Rerum Humanarum et Divinarum3*, Varrdo estuda as instituicoes
romanas, dividindo-as em duas sec¢Ges: a primeira, a mais longa, com 29 livros, diz respeito as
res humanae; a segunda, formada por 16 livros, refere-se as res divinae. Assim, nos seis
primeiros livros escreveu sobre os homens; nos seis segundos, sobre os lugares; nos seis
terceiros trata dos tempos; e nos seis Ultimos, das coisas. Quatro vezes seis sdo vinte e quatro.

Mas a frente colocou um especial que, de modo geral e introdutério, fala de todos. Nas coisas

21 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VII, 27, 28, 33, 22, 35.

28 Cf. RATZINGER, J. Il posto di Dio nel mondo. Potere, politica, legge, p. 195.

29 “I...] homine... omnium facile acutissimo et sine ulla dubitatione doctissimo” (AuGuUsTINUS, De Civitate Dei,
VI, 2).

30 “[...] vir doctissimus et acutissimus Varro” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VII, 28).

8L “[...] vir tantus ingenio tantusque doctrina” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 2).

32 «[...] doctissimus Romanarum” (AucusTINUS, De Civitate Dei, X1X, 22).

33 Agostinho néo se serve das obras de Varrdo como um historiador e sim como um polemista. E ele ndo critica
essas fontes, pois elas sdo acolhidas por aquilo que dizem, mesmo néo acreditando totalmente nelas, por exemplo,
nas fabulas convencionais referentes a histdria pré-romana e a romana antiga. Agostinho, na verdade, combate o
tradicional uso paradigmatico dessas fabulas, as quais, para 0s antigos, eram a histéria romana das origens. O uso
que dela fez Cicero e Varrao tinha sido restaurado no século 1V d.C. pelos intelectuais do circulo de Simaco. O
bispo de Hipona tem em mira essa restauracdo cultural e religiosa e supersticiosa, como é possivel ver no ano 410
(cf. POLVERINI, L. “La storia romana nel De Civitate Dei”, p. 26-27).

3 Varrio provavelmente publicou essa obra em 47 a. C., dedicando-a a César, pontifice maximo. E uma obra
monumental, uma enciclopédia da religido romana, infelizmente perdida. S6 é possivel conhecé-la parcialmente
através dos registros de Agostinho em A Cidade de Deus.
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divinas, conservou a mesma divisdo, no tocante ao que se deve dedicar aos deuses. Os homens
prestam-lhes culto em determinados lugares e tempos®.

Para estruturar a ciéncia das “coisas divinas”, ou seja, a teologia, Varrao se faz valer da
chamada “teologia tripartida”®. “Que sentido tem a afirmacéo, pergunta Agostinho, de que ha
trés géneros de teologia, ou seja, da razdo que busca elaborar um conhecimento a respeito dos
deuses e da 0 nome de mitico ao primeiro género, de fisico ao segundo e de civil ao terceiro”®’
Na lingua latina, “se o uso admitisse, chamariamos ‘fabular’ o primeiro género, mas vamos
chama-lo fabuloso, pois mitico se denominou o que vem das fabulas, porque mythos em grego
significa fabula. O segundo género, porém, chama-se natural, conforme o admite o proprio
costume da lingua. Ja o terceiro enunciou o que em latim se chama civil”%,

Vejamos, entdo, cada uma destas teologias, tomando como referéncia quatro
determinagcdes: sujeito, lugar, contetido e o tipo de realidade do conteido®.

A primeira determinacdo trata dos tedlogos que estdo por detrds de cada uma destas
teologias. A teologia mitica € usada principalmente pelos poetas, aqueles que compuseram 0s
canticos sobre os deuses; a fisica € manuseada pelos filésofos, pelos sabios, pelos pensadores
que, indo além dos costumes, indagam a realidade e a verdade; e a civil é empregada pelos
povos, 0s quais ndo aderiram aos filésofos, mas aos poetas, as suas visdes poéticas, as suas
formas e imagens®. Esta classificacdo dos sujeitos mostra que ndo existe uma relagdo de

equilibrio entre os trés grupos. Também indica que o terceiro grupo, 0s povos, ndo goza nem

35 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 3. A subdivisdo da obra de Varrdo responde ao saber que deriva da
ciéncia juridica, segundo o qual, as res, as “coisas”, distinguem-se fundamentalmente em duas categorias: as res
divini iuris, de um lado, e as res humani iuris, de outro (cf. DE SANCTIS, G. La religione a Roma, p. 68).

% A teologia tripartida ndo é uma criacdo de Varrdo, mas faz parte da tradicdo romana. O pontifice maximo Quinto
Mdcio Cévola (140-82 a.C.), muito antes de Varrdo, dividiu os deuses tradicionais em trés categorias: uma, dos
poetas; outra, dos filésofos e uma terceira, dos chefes politicos. A primeira é frivola, j& que inventa coisas indignas
dos deuses. A segunda ndo conveém as cidades, pois contém superfluidade e coisas cujo conhecimento é prejudicial
aos povos (cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1V, 27). A grande novidade de Cévola em relacdo ao tradicional
sistema da teologia tripartida consiste em ter introduzido neste ordenamento uma estrutura hierarquica, cujo ponto
de referéncia € a religido civil. O primeiro tipo de teologia, a dos poetas, € rejeitada por Cévola, pois o teatro é um
lugar onde os deuses sao ridicularizados. A teologia filoséfica também é descartada, uma vez que € indtil que o
povo conheca esta teologia e pratique este tipo de religido. O terceiro tipo, o principal, é Gtil ao povo. A religido
oficial da cidade, inspirada, controlada e transmitida pela elite politica, constitui um fator de coesdo do sistema
politico (cf. SCHEID, J. La religione a Roma, p. 121-124).

37 “Deinde illud quale est, quod tria genera theologiae dicit esse, id est rationis quae de diis explicatur, eorumque
unum mythicon appellari, alterum physicon, tertium civile? ” (AGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 5, 1).

38 “Latine si usus admotteret, genus, quod primum posuit, fabulare appellaremus; sed fabulosum dicamus; a
fabulis enim mythicon dictum est, quoniam pv6oc graece fabula dicitur. Secundum autem ut naturale dicatur, iam
et consuetudo locutionis admittit. Tertium etiam ipse latine enuntiavit, quod civile appellatur” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, VI, 5, 1).

39 Cf. RATZINGER, J. Fé, verdade, tolerancia. O cristianismo e as grandes religides do mundo, p. 153-155.

40 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 5, 1-3.
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de autonomia, nem de uma posicao idéntica aos poetas e filésofos. Por isso, ele s6 adquire peso
se estiver ligado aos demais*.

A segunda determinacao refere-se ao lugar da realidade a que cada teologia esta ordenada.
A teologia mitica corresponde ao teatro, o qual esta voltado para a religido e para o culto
sagrado. Acreditava-se que as préprias representacdes teatrais teriam sido instituidas por
indicacdo dos deuses. A teologia civil tem como lugar préprio a urbe, a cidade. E o espaco da
teologia natural é o cosmos®?.

Nota-se aqui uma desarmonia na divisdo, ja que a teologia natural recebe uma posicéo
totalmente diferente das demais. O espaco da primeira é determinado a partir da divindade, da
qual fala o te6logo, ao passo que o espaco das duas ultimas tem a ver com o homem que observa
as praticas da religiao®.

A terceira determinacdo se encarrega do contedo das trés teologias: a teologia mitica
tem como objeto as fabulas divinas criadas pelos poetas; a teologia estatal, o culto; e a teologia
natural trata de responder a pergunta sobre quem sdo 0s deuses, se sdo eternos, se constam de
fogo, como diz Heraclito, de nimero, como propde Pitagoras, ou de 4&tomos, como ensina
Epicuro, ou ainda outras coisas que 0s ouvidos podem suportar melhor entre paredes, na escola,
que fora, no foro*. De acordo com Agostinho, estes elementos particulares do divino ndo foram
censurados por Varrdo, o qual “apenas relembrou as controvérsias havidas entre eles, que deram
origem a pluralidade de seitas que se contrastam entre si. Afastou, todavia, este género das
pracas publicas, quer dizer, do povo, e fé-lo recluso entre as paredes das escolas™*.

A quarta e Gltima determinacdo quer saber de que tipo de realidade é o conteldo da
teologia mitica, civil e fisica. A teologia natural se ocupa da natura deorum, enquanto que a
teologia mitica e a civil tratam da divina instituta hominibum, as instituicdes divinas dos
homens*. Deste modo, toda a diferenca fica reduzida & metafisica teoldgica, por um lado, e &
religido e culto, por outro. A teologia civil ndo possui, em ultima analise, nenhuma divindade,
apenas religido; e a teologia natural ndo tem religio, mas somente uma divindade®’.

Aos olhos de Varrdo, existem, neste caso, duas esferas separadas: o culto da civitas,

considerada por ele como religido no sentido genuino, e a doutrina filosofica sobre a realidade,

41 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 275.

42 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 5, 1-3.

4 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 275.

44 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 5, 1-3.

4 “Nihil in hoc genere culpavit, quod physicon vocant et ad philosophos pertinet, tantum quod eorum inter se
controversias commemoravit, per quos facta est dissidentium multitudo sectarum. Removit tamen hoc genus a
foro, id est a populis; scholis vero et parietibus clausit” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 5, 2).

46 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 5,1-3.

47 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 275-276.
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voltada para a doutrina da natureza, da natureza universal, que é Deus. Isto ndo quer dizer que
a teologia fisica ndo pode ser um corretivo da religido civil. O que ele defende é que a religido
ndo depende fundamentalmente dela, pois é uma realidade autdbnoma que recebe a sua
justificacdo da politica, enquanto instituicio de que a Republica precisa para a sua
sobrevivéncia. O culto € uma ordenacao positiva sem nenhuma correspondéncia com a questao
da verdade®®,

Tendo presentes estes elementos, ndo é dificil perceber o papel central que a teologia civil
exerce no pensamento de Varrdo. Afinal, “quando o mencionado autor se esfor¢ava por
distinguir, com um terceiro género a parte, a teologia civil da fabulosa e da natural, quis que
fosse entendida como resultado da mistura das duas, antes que separada delas™*. De fato, apesar
de a teologia civil conter muitas coisas absurdas e inconvenientes, junto com a teologia mitica;
apesar de ela ser falsa em relacéo a teologia natural dos fildsofos, Varrdo mantém uma visao
positiva em relacdo a teologia civil, ja que ela exerce um papel imprescindivel na vida do
cidad&o®.

Aqui esta a esséncia do questionamento de Agostinho:

Que dizer do préprio Varrdo, que deploramos tenha arrolado 0s jogos cénicos entre as
instituicBes divinas, embora o ndo fizesse por conviccdo pessoal? Quando, como
homem religioso, exorta, em muitas passagens, ao culto dos deuses, ndo estaria dessa
forma confessando que as instituicBes da cidade romana ndo seguiam o seu critério?
Tanto é verdade que declara sem nenhuma hesitacdo que se viesse a constituir uma
nova cidade escolheria os deuses e 0s seus homes de preferéncia segundo a regra da
natureza? Mas se diz obrigado a conservar, tal como fora transmitida, a historia dos
nomes e cognomes recebida dos ancestrais, pois vivia no meio de um povo antigo. E
com essa finalidade que escrevia e investigava cuidadosamente a respeito dos deuses,
para que 0 povo estivesse mais disposto a cultua-los do que a despreza-los®*.

Varrdo considera como elemento préprio da religido contemplada pela teologia civil a
capacidade de expressar valores e tradicdes de um povo, a manifestacdo do seu éthos. A religido

da cidade, com os seus ritos e cultos transmitidos pela tradicdo e conservados e mantidos pelo

48 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 275-276.

4 “Denique cum memoratus auctor civilem theologian a fabulosa et naturali tertiam quamdam sui generis
distinguere conaretur, magis eam ex utraque temperatam quam ab utraque separatam intellegi voluit”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 6, 3).

S0 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 238.

L “Ouid ipse Varro, quem dolemus in rebus divinis ludos scaenicos, quamvis non iudicio proprio, posuisse, cum
ad deos colendos multis locis velut religiosus hortetur, nonne ita confitetur non se illa iudicio suo sequi, quae
civitatem Romanam instituisse commemorat, ut, si eam civitatem novam constitueret, ex naturae potius formula
deos nominaque eorum se fuisse dedicaturum non dubitet confiteri? Sed iam quoniam in vetere populo esset,
acceptam ab antiquis nominum et cognominum historiam tenere, ut tradita est, debere si dicit, et ad eum finem
illa scribere ac perscrutari, ut potius eos magis colere quam despicere vulgus velit” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, IV, 31, 1).
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poder politico, goza de um valor sagrado. A histéria da cidade esta ligada a religido. A unidade
politica e cultural da civitas depende da conservagdo dos ritos e das tradicoes>2.

Apesar disso, ndo se pode afirmar categoricamente que o objeto do culto religioso ocupa
um lugar central na religido dos romanos. De acordo com alguns estudiosos da cultura e da
religido romana, a existéncia e a verdade sobre os deuses, aos quais os cidaddos devem
sacrificar, ndo era muito relevante para o povo. A prética religiosa dos pagdos também néo
levava em conta a adeséo interior dos participantes do culto e, muito menos, a moralidade que
0 culto pode promover. A religido romana, sobretudo na Antiguidade Tardia, reduz-se a
repeticéo fiel do ato exterior transmitido pelos antepassados. Ser religioso era uma questéo de
fazer e ndo de crer. A fé, enquanto conjunto de verdades reveladas as quais os fiéis devem aderir
amorosamente, é um conceito que nao pertence ao universo religioso romano. O fundamental
para 0s pagaos era o rito. Mais do que fé ou doutrina, o paganismo se entende, em esséncia,
como culto. E por dois motivos: primeiro, pela sua debilidade doutrinéria. A religido pagé era
muito tolerante com outras crencas, desde que elas ndo pretendessem possuir exclusivamente a
verdade. Segundo, os cultos puablicos, com os seus sacrificios, eram considerados como
necessarios para a conservagio do poder politico®®. “Se os deuses sdo reverenciados, se lhes
oferecemos sacrificios, ndo é preciso dizer que acreditamos neles e que se considera inutil
empregar um verbo que o evidencie”®*. Dai a necessidade de o culto ser praticado e conservado
escrupulosamente. O erro religioso consiste numa concreta infragcdo dos preceitos do culto ou
na negligéncia da tradigéo, resultando para a comunidade uma ruptura da pax deorum?®.

Na citacdo que Agostinho faz de Varrdo, a teologia civil ou o terceiro género, é “aquele
que, nas cidades, os cidad&os e sobretudo os sacerdotes devem conhecer e praticar. Nele se
encontra indicado a quais deuses é preciso cultuar publicamente e quem deve realizar os ritos e
oferecer os sacrificios”®. N&o se faz aqui nenhum aceno a fé interior, mas apenas referéncia a
um ato publico que deve ser administrado com toda atencdo e cuidado. A religido romana é
uma realidade de carater meramente politico e pratico. Agostinho coloca em evidéncia esta
questdo ao citar uma frase de Cicero, na qual este “[...] célebre e eloquente artifice da forma de

governar a republica™’ tece um grande elogio ao seu amigo Varréo:

52 Cf. SCHEID, J. La religione a Roma, p. 8-9; DE SANCTIS, G. La religione a Roma, p. 30-31.

53 Cf. ScHEID, J. La religione a Roma, p. 8-9; DE SANCTIS, G. La religione a Roma, p. 30-31.

5 VEYNE, P. O Império greco-romano, p. 230.

% Cf. ScHEID, J. La religione a Roma, p. 8-9.

% «[...] tertium genus est, inquit, quod in urbibus cives, maxime sacerdotes, nosse atque administrare debent. In
quo est, quos deos publice colere, [quae] sacra ac sacrificia facere quemque par sit ” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, VI, 5, 3).

ST “[...] disertus ille artifex regendae rei publicae” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, 11, 30).
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“peregrinando errantes como estrangeiros em nossa cidade, 0s teus escritos
reconduziram-nos como a nossa casa, para que pudéssemos, uma vez pelo menos,
conhecer quem éramos e onde estdvamos. Declaraste-nos a idade de nossa pétria,
descreveste-nos os tempos, fizeste-nos conhecer as normas dos ritos religiosos e dos
sacerdotes, proclamaste-nos a disciplina publica e a doméstica, a posicdo das regifes
e dos lugares, abriste-nos o conhecimento dos nomes, das origens, dos deveres, das
causas de todas as realidade divinas e humanas™®.

Neste texto, Cicero exalta Varrdo por ter reconstruido a historia civil de Roma, tendo a
religido como valor social e primordialmente politico, ao lado das leis que regem a vida das
casas e das cidades. Em De Natura Deorum, Cicero recorda que a eliminacdo do culto aos
deuses acarreta em desordem e desorientagcdo no meio do povo. Uma vez eliminada a piedade
pelos deuses, desaparece também todo tipo de lealdade nas relagdes sociais, sobretudo aquela
que € considerada como a mais excelsa entre as virtudes, a justica®. E o que é uma cidade sem
justica? Uma realidade em ruinas, ja que a justica é a conditio sine qua non de uma republica®.

A civitas romana goza, portanto, de um valor absoluto, de uma condicdo de
imortalidade. A gldria de Roma tem a ver com o carater sagrado da sua fundagdo sob os
auspicios dos deuses. Rébmulo recebeu deles a autoridade para fundar Roma. Aqui esta a origem
de toda autoridade. Cada agdo remete ao inicio sagrado da histéria romana; cada momento
singular da polis mantém relagcdo com o passado. Através da tradi¢do, o passado sagrado da res
publica € conservado e transmitido, e 0s homens reatam os liames religiosos de um inicio
“autoritario”®’.

Cabe, neste caso, a religido ligar o cidaddo ao passado da cidade e, a0 mesmo tempo,
prestar culto aquilo que a propria cidade divinizou. O divino fica assim determinado pelo
secular: “O motivo que Varrdo alega quando reconhece que escreveu primeiro sobre as coisas
humanas e depois sobre as divinas, pois estas foram instituidas pelos homens, é a seguinte:
‘Como o pintor vem antes do quadro pintado, o construtor vem antes do edificio, assim também

as cidades vém antes das instituicGes por elas criadas%2.

58 “Nos, inquit, in nostra urbe peregrinantes errantesque tamquam hospites tui libri quasi domum reduxerunt, ut
possemus aliquando qui et ubi essemus agnoscere. Tu aetatem patriae, tu descriptiones temporum, tu sacrorum
iura, tu sacerdotum, tu domesticam, tu publicam disciplinam, tu sedem regionum locorum, tu omnium divinarum
humanarumque rerum nomina, genera, officia, causas aperuisti” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 2). Cf.
também: CICERO, Academica Posteriora, |, 3, 9.

%9 Cf. CICERO, Della natura degli dei, I, 3-4.

80 Cf. SILVAFILHO, L.M. DA. A definicéo de populus n’ A Cidade de Deus de Agostinho, p. 41. 1d. Filosofia Politica
em Agostinho, p. 82-90; p. 265-266.

61 Cf. SILVA FILHO, L.M. DA. A definicdo de populus n’A Cidade de Deus de Agostinho, p. 30-31. Id. Filosofia
Politica em Agostinho. p. 73.

62 “Varronis igitur confitentis ideo se prius de rebus humanis scripsisse, postea de divinis, quia divinae istae ab
hominibus institutae sunt, haec ratio est: Sicut prior est, inquit, pictor quam tabula picta, prior faber quam
aedificium: ita priores sunt civitates quam ea, quae a civitatibus instituta sunt ” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI,
4, 2).
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Segundo o parecer de Agostinho, a religido romana, enquanto produto da estrutura
politica, € um engano operado pelos potentes em detrimento do bem do povo.

Diria alguém: por acaso acreditas nisso? N&o, ndo acredito nessas coisas. De fato, 0
proprio Varrdo, homem doutissimo entre os romanos, confessa, embora ndo corajosa
nem seguramente, quase confessa que havia certa falsidade nessas crencas. Mas diz ser
atil as cidades, apesar de ser falso, que os homens valorosos se creiam gerados por
deuses, para que, dessa forma, o animo humano, sentindo orgulho da sua estirpe divina,
arme-se de mais audacia para empreender grandes feitos, realize-os com maior
veeméncia e os conduza com a mesma seguranca com mais felicidade. Essa opinido de
Varrdo, que expressei como pude com minhas palavras, como podes ver, abre larga
passagem para a falsidade, pois é facil entender que podem ser inventadas muitas coisas
a respeito da religifo e seus ritos, quando se pensa que a mentira acerca dos deuses,
possa ser vantajosa aos cidaddos®?.

No que tange as genealogias dos deuses, Agostinho recorda que Varrdo ressalta que os
povos se inclinaram mais aos poetas do que aos filésofos. Este € o motivo pelo qual os
antepassados romanos admitiram o sexo e a genealogia dos deuses, assim como a atribuicdo de
suas unides matrimoniais. Por detras desta realidade, esta o interesse de pretendidos homens
sébios e prudentes em enganar o povo em matéria de religido, servindo e imitando os demdnios,
cuja maxima paixao é difundir o erro e a mentira e seduzir o homem para a pratica do mal®,

Com efeito, assim como os deménios sO conseguem possuir as pessoas enganadas por
eles com falacia, do mesmo modo 0s poderosos, nao certamente 0s justos, mas 0s parecidos
com os demdnios, inculcavam nos povos, sob 0 nome de religido verdadeira, crengas que eles
mesmos tinham por falsas, ligando-os, deste modo, mais estreitamente a sociedade civil e
tornando-os seus suditos®.

Pelo fato de estar estreitamente ligada ao poder politico, a religido romana se torna um
instrumentum regni. Os que dominam a cidade terrena — dem®&nios ou os principes perversos —
afirmam o seu poder e a sua autoridade a partir da mistificacéo religiosa, levando o povo a crer
que estd participando do sagrado, do culto aos deuses, quando, na realidade, esta sendo
escravizado por falsas imaginacdes. De acordo com Agostinho, na religido romana, estudada

pela teologia civil de Varrdo, ndo existe nenhum trago do verdadeiro Deus, mas apenas a

83 “Dixerit aliquis: Itane tu ista credis? Ego vero ista non credo. Nam et vir doctissimus eorum Varro falsa haec
esse, quamvis non audacter neque fidenter, paene tamen fatetur. Sed utile esse civitatibus dicit, ut se viri fortes,
etiamsi falsum sit, diis genitos esse credant, ut eo modo animus humanus velut divinae stirpis fiduciam gerens res
magnas aggrediendas praesumat audacius, agat vehementius et ob hoc impleat ipsa securitate felicius. Quae
Varronis sententia expressa, ut potui, meis verbis cernis quam latum locum aperiat falsitati, ut ibi intellegamus
plura iam sacra et quasi religiosa potuisse confingi, ubi putata sunt civibus etiam de ipsis diis prodesse mendacia”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, I, 4).

64 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1V, 32.

85 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1V, 32.
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divinizacdo da ordem constituida — da cidade e das suas estruturas de poder — e 0 engano da
massa pelos poderosos e dos homens pelos demonios®®.

Ao contrario da religido dos romanos, a religido crista, considerada por Agostinho como
a “verdadeira religido”, nao foi instituida por nenhuma cidade terrena. Pelo contrario. “Ela ¢
que funda cidade verdadeiramente celeste, a que inspira e doutrina o verdadeiro Deus, que a
seus verdadeiros adoradores dé a vida eterna”®’.

Na opinido do bispo de Hipona, Varrao, ao querer “ndo tanto antepor as coisas humanas
as divinas quanto ndo antepor as coisas falsas as verdadeiras”®®, deu sinais de que os deuses
sdo, na verdade, criagdes dos homens e das instituicbes. Ademais, o filésofo romano néo
separou a teologia do teatro e a teologia da cidade. Pois “Vemos, com efeito, de imediato que
nem sempre o que é proprio da cidade pode pertencer também ao mundo, apesar de vermos que
as cidades se encontram no mundo”®. E possivel, sem ddvida, “acontecer que, na cidade, as
pessoas, seguindo opinides falsas, creiam e cultuem entidades cuja natureza ndo existe em
nenhum lugar do mundo nem fora dele. O teatro, ao contrario, onde se encontra sendo na
cidade? Quem o instituiu, sendo a cidade? Para que o instituiu, seno para os jogos cénicos?”°.

Seguindo a forma de Varrdo tratar a instituicdo religiosa dos romanos, Agostinho mostra
que ndo existe, na realidade, uma diferenca entre a teologia mitica e a teologia civil: “a teologia
fabulosa, prépria do teatro e dos jogos cénicos, que esta repleta de indignidades e de torpezas,
a qual, reputada com razdo digna de censura e de rejeicdo, é inteiramente parte daquela que é
considerada merecedora de respeito e de observancia”’*.

Neste contexto, “parte” ndo significa realidade incongruente e estranha ao corpo total,

unida e dependente dele, como se estivesse fora de seu lugar, mas sim parte que guarda com

8 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 241. As criticas de Varréo a teologia mitica néo
o tornam, de maneira alguma, um ateu. Ele ndo nega a existéncia do divino. Pelo contrério. Adere a doutrina
estoica do logos imanente, de um divino que permeia todo o universo. Deus é a alma do mundo. O préprio mundo
é deus (cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VII, 6).

67 “Vera autem religio non a terrena aliqua civitate instituta est, sed plane caelestem ipsa instituit civitatem. Eam
vero inspirat et docet verus Deus, dator vitae aeternae, veris cultoribus suis” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI,
4, 1).

88 “[...] et satis probavit homines se praeposuisse institutis hominum, non naturam hominum naturae deorum”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 4, 2).

8 “Videmus enim non continuo, quod est urbis, pertinere posse et ad mundum, quamvis urbes esse videamus in
mundo” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 5, 3).

70 «[...] fieri enim potest, ut in urbe secundum falsas opiniones ea colantur et ea credantur, quorum in mundo vel
extra mundum natura sit nusquam: theatrum vero ubi est nisi in urbe? Quis theatrum instituit nisi civitas? Propter
quid instituit nisi propter ludos scaenicos? Ubi sunt ludi scaenici nisi in rebus divinis, de quibus hi libri tanta
sollertia conscribuntur?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 5, 3).

L “Revocatur igitur ad theologian civilem theologia fabulosa theatrica scaenica, indignitatis et turpitudinis plena,
et haec tota, quae merito culpanda et respuenda iudicatur, pars huius est, quae colenda et observanda censetur”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 7, 1).
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ele absoluta harmonia e a mais proporcionada unido, como membro do corpo’. E isso que
colocam em relevo as estatuas, as figuras, as idades, 0s sexos e 0s ornamentos dos deuses. Os
poetas tém Japiter barbado, e Mercurio, imberbe; 0 mesmo tém os pontifices. Aquele que se
ergue nos lugares sagrados para adoracdo e o que sobe ao palco para irrisdo sdo a mesma pessoa.
Os histrides encarnam a pessoa do velho Saturno ou do Apolo tal como os representam as
estatuas dos templos”3.

A teologia civil e a teologia teatral sao assim a mesma coisa. “Por isso, porque ambas se
assemelham na torpeza, na absurdidade, na indignidade e na falsidade, longe esteja das pessoas
autenticamente religiosas esperar a vida eterna tanto de uma, como de outra”".

O culto aos deuses é, para o0 bispo de Hipona, inutil para o ser humano ser plenamente
feliz na terra e na eternidade. A teoria de divindade, sobre a qual os filésofos e sabios
discursaram, também ndo garante a vida eterna, ou seja, ndo pode oferecer a felicidade nem

nesta vida nem na outra:

De tudo o que se disse, penso que ninguém vai querer por em duivida que néo podera,
em absoluto, dar a felicidade nenhum desses deuses aos quais se rende culto com
tantas torpezas e que, se ndo sao cultuados assim, mais torpemente ainda se zangam,
confessando com isso a sua condi¢do de espiritos absolutamente imundos.
Finalmente, como pode dar a vida eterna quem néo pode dar a felicidade? Damos o
nome de vida eterna a vida na qual a felicidade ndo tem fim. E se a alma vive nas
penas eternas, nas quais os proprios espiritos imundos sdo atormentados, a vida eterna,
em vez de vida, torna-se morte eterna. Certamente, nenhuma morte é maior ou pior
do que aquela em que a morte ndo morre. Mas, visto que a natureza da alma, porrque
criada imortal, ndo pode existir sem alguma forma de vida, para ela a morte suprema
consistird no afastamento da vida de Deus no suplicio eterno. A vida eterna, por
conseguinte, ou, em outras palavras, a vida feliz e sem fim, somente a da quem pode
dar a verdadeira felicidade. Uma vez que ja ficou comprovado que os deuses, que a
teologia civil cultua, ndo podem condedé-la, precisamente por isso ndo s6 nédo se deve
prestar-lhes culto em vista das coisas temporais e terrenas [...], mas também muito
mais em razdo da vida eterna que vira ap6s a morte [...]".

2 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 7, 1.

3 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 7, 1.

4 “Unde, quia sunt ambae similis turpitudinis absurditatis, indignitatis falsitatis, absit a veris religiosis, ut sive
ab hac sive ab illa vita speretur aeterna” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 9, 4).

> “Non autem esse datorem felicitatis quemquam istorum deorum, qui tanta turpitudine coluntur et, nisi ita
colantur, multo turpius irascuntur atque ob hoc se spiritus immundissimos confitentur, puto ex his, quae dicta
sunt, neminem dubitare oportere. Porro qui non dat felicitatem, vitam quo modo dare posset aeternam? Eam
quippe vitam aeternam dicimus, ubi est sine fine felicitas. Nam si anima in poenis vivit aeternis, quibus et ipsi
spiritus cruciabuntur immundi, mors est illa potius aeterna quam vita. Nulla quippe maior et peior est mors, quam
ubi non moritur mors. Sed quod animae natura, per id quod immortalis creata est, sine qualicumque vita esse non
potest, summa mors eius est alienatio a vita Dei in aeternitate supplicii. Vitam igitur aeternam, id est sine ullo fine
felicem, solus ille dat, qui dat veram felicitatem. Quam quoniam illi, quos colit theologia ista civilis, dare non
posse convicti sunt: non solum propter ista temporalia atque terrena [...] sed multo magis propter vitam aeternam,
quae post mortem futura est, quod isto uno etiam illis cooperantibus egimus, colendi non sunt” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, VI, 12).
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Deste modo, Agostinho refor¢a mais uma vez a inconsisténcia do aparato da erudicéo da
religido pagé e a incapacidade dos deuses de oferecer e garantir ao ser humano a verdadeira
felicidade, a qual ndo consiste em gozar do corpo ou da alma, mas em gozar de Deus sobretudo
pela adoracdo e pelo sacrificio. Tanto os bem-aventurados quanto os que peregrinam nesta terra
devem prestar culto apenas ao verdadeiro e unico Deus. De fato, “tanto os seres imortais e bem-
aventurados quanto nos mortais e infelizes, para poder ser imortais e bem-aventurados,
deviamos cultuar o tnico Deus dos deuses, que ¢ tanto nosso como deles”’®. Pois os deuses s&0
idolos indteis, espiritos imundos, demonios funestos, criacfes dos homens, incapazes e indignos
de administrar, conservar ou dar a mortais reinos mortais e muito menos de mortais fazer
imortais’’.

Agostinho também lembra que Varrdo “ndo mostrou nem nomeou deus algum a que se
deva pedir a vida eterna, que é o Ginico motivo pelo qual somos propriamente cristios”’®. Por
isso pergunta o bispo de Hipona: “quem é tdo tardo de mente que ndo entenda que este homem,
ao expor e explicar com tanto esmero a teologia civil, ao demonstrar a sua semelhanca com a
teologia fabulosa, indigna e ignominiosa, e ao ensinar, com evidéncia suficiente, que essa é
parte daquela, quem &, repito, tdo tardo de mente que nao entenda que ele ndo procurava senao
preparar nas almas um lugar para a teologia dos filosofos?” "

Varrdo censura a fabulosa, mas néo se atreve a reprovar a civil, ainda que ao desmascara-
la, mostra ser repreensivel e, desse modo, reprovadas ambas pelo juizo dos homens prudentes,
a escolha fatalmente recai na teologia natural. Assim, Agostinho coloca as claras a incapacidade
de Varréo de ser especulativamente explicito sobre esta exclusdo e sobre as suas reais razoes’.

De fato, Varréo ndo se atreve a reprovar e atacar a teologia civil, mesmo dando conta de
que, na realidade, ndo era diferente em nada da fabulosa. A liberdade que faltou a Varrdo para

repreender abertamente a teologia civil, tdo semelhante a fabulosa, nédo Ihe faltou em tudo, ainda

76 «[...] et illis immortalibus ac beatis et nobis mortalibus ac miseris, ut immortales ac beati esse possimus, unum
Deum deorum colendum, qui et noster est et illorum” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 3, 1).

7 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, Prélogo.

8 “[...] qua universa diligentia nullos demonstravit vel nominavit deos, a quibus vita aeterna poscenda sit, propter
quam unam proprie nos Christiani sumus” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 9, 5).

7 “Quis ergo usque adeo tardus sit, ut non intellegat istum hominem civilem theologian tam diligenter exponendo
et aperiendo eamque illi fabulosae, indignae atque probrosae, similem demonstrando atque ipsam fabulosam
partem esse huius satis evidenter docendo non nisi illi naturali, quam dicit ad philosophos pertinere, in animis
hominum moliri locum, ea subtilitate, ut fabulosam reprehendat, civilem vero reprehendere quidem non audeat,
sed prodendo reprehensibilem ostendat, atque ita utraque iudicio recte intellegentium reprobata sola naturalis
remaneat eligenda?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 9, 5).

8 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 9, 5.
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que sim em parte, a Séneca, o qual floresceu no tempo dos apdstolos, segundo consta em alguns
documentos. Ele gozou desta liberdade nos seus escritos e ndo em sua vida®?.

No livro De superstitione®?, Séneca critica, com muito maior profusio e com muito maior
veeméncia, a teologia civil e a urbana. “Ao tratar das estatuas dos deuses, diz: ‘Representam os
seres divinos, imortais e inviolaveis numa matéria vilissima e inerte, revestem-nos com corpos
e roupas diversos: de homens, de animais, de peixes, e fazem alguns com sexo misto. Chamam-
nos divindades, as quais, se subitamente recebessem o sopro de vida e viessem ao nosso
encontro, as tomariamos por monstros’”’%,

Em relacdo a teologia natural, Séneca lhe tece varios elogios €, a0 mesmo tempo, afirma
que “Nao se deve prestar culto de qualquer género que seja a deuses que exigem tais coisas.
Tao grande furor é préprio de uma mente perburbada e fora de si, que pensa agradar os deuses
de um modo como nem mesmo 0s homens mais brutais, de crueldade que se tornou proverbial,
o fazem contra os outros”84,

Toda forma de devocdo que estivesse em desacordo com a sua pessoal concepgéo
filoséfica dos deuses merecia da parte de Séneca repreensdo e condenacdo. A sua preocupacao
de pensador e estadista girava em torno daquelas experiéncias religiosas que iam além dos
limites e dos confins do controle social®.

Mas a coragem em denunciar as mazelas destes dois tipos de teologia é apenas de escritor
e nao de homem. Para Agostinho, é uma coragem de fachada. Séneca, que atacou a teologia da
cidade com decisdo e determinacdo, revelando os seus aspectos obscuros de violéncia e
imoralidade, quanto ao proprio comportamento, aconselhou o sabio a observar as praticas

religiosas pagés para assim obedecer a lei e a tradico®. Séneca, “que o estudo dos filésofos

81 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 10, 1.

82 Esta obra ndo chegou até nés. As noticias que temos sobre ela nos vem de Agostinho, em A Cidade de Deus.

8 “Cum enim de simulacris ageret: Sacros, inquit, immortales, inviolabiles in materia vilissima atque immobili
dedicant, habitus illis hominum ferarumque et piscium, quidam vero mixto sexu, diversis corporibus induunt;
numina vocant, quae si spiritu accepto subito occurrerent, monstra haberentur ” (Augustinus, De Civitate Dei, VI,
10, 1).

8 “Dii autem nullo debent coli genere, si et hoc volunt. Tantus est perturbatae mentis et sedibus suis pulsae furor,
ut sic dii placentur, quem ad modum ne quidem homines saeviunt taeterrimi et in fabulas traditae crudelitatis”
(AuGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 10, 1).

8 Agostinho também registra uma critica de Séneca a religido judaica, especialmente em relagdo a observancia do
sébado como dia de repouso. Segundo o fildsofo romano, o repouso semanal faz perder um sétimo dia da vida e
prejudica os negdcios e os trabalhos. O bispo de Hipona também destaca que Séneca nao teceu nenhum comentario
sobre os cristdos, nem para falar bem nem para falar mal, porque néo os louvaria, contra a velha usan¢a romana,
nem os repreenderia talvez contra a propria vontade (cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 11).

8 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 10, 3.
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tornou de algum modo livre, todavia, porque era ilustre senador do povo romano, cultuava o
que criticava, fazia o que censurava, adorava o que inculpava™®’.

Ele ndo soube aproveitar aquilo que a filosofia lhe ensinou: ndo ser supersticioso no
mundo. Mas as leis civis e 0s costumes humanos, sem conseguir arrastar Séneca ao palco,
transformaram-no, dentro do templo, em imitador dos histrides, imitador mais criminoso ainda,
porque a personagem por ele representada aos olhos da multiddo podia passar por sincera®.

Apesar de terem sido praticantes devotos dos ritos pagéos, tanto Varrdo como Séneca sdo
considerados por Agostinho como representantes, no mundo romano, de um movimento de
pensamento que tende a demitologizar a religido, na tentativa de estabelecer uma unidade entre
religido e razdo. Para o fil6sofo italiano Gaetano Fidelibus, somente isso pode salvar a religido
romana da sua utilizacdo para fins politicos e ideoldgicos. Nao esta, neste caso, em discussdo a
capacidade de verdade das religides no mundo pagdo, mas sim a verificacdo do potencial
racional que o mundo da filosofia é capaz de iluminar, com a luz da verdade, o irracional mundo
das religibes dos povos e das cidades. A atencdo ndo recai sobre a irracionalidade, ja
abundantemente documentada, dos cultos politeistas e sim sobre a racionalidade filosofica que
0 paganismo sustenta no plano histérico e que pretende justifica-lo, fundamentando-o por vias

teoréticas e especulativas®®. No entanto,

no tocante aos ritos da teologia civil, Séneca aconselhou ao sabio fazer como o ator,
fingir nos gestos que os executa com a devogdo da alma. Diz ele assim: “O sabio
observard todas essas prescrigdes como se fossem ordenadas pelas leis, ndo por serem
do agrado dos deuses”. E um pouco depois: “Por que nos casamentos dos deuses
unimos, sem a minima expressao de piedade, irmdos com irmas? A marte unimos
Belona, a Vulcano Vénus, Salacia a Netuno. Deixamos, porém, alguns solteiros, como
se lhes tivesse faltado oportunidade, especialmente quando algumas deusas sdo
villvas, como Populdnia, Fulgora e a deusa Rumina, para as quais ndo me admira ter
faltado pretendentes. Toda essa ignobil turba de deuses, que por longo tempo a longa
supersticdo acumulou, devemos cultud-la para lembrarmo-nos de que o seu culto
pertence mais aos costumes do que a realidade”®.

87 «[...] ed iste, quem philosophi quasi liberum fecerunt, tamen, quia illustris populi Romani senator erat, colebat
quod reprehendebat, agebat quod arguebat, quod culpabat adorabat [...] ” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 10,
3).

8 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 10, 3.

8 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 57.

% “Unde in his sacris civilis theologiae has partes potius elegit Seneca sapienti, ut eas in animi religione non
habeat, sed in actibus fingat. Ait enim: Quae omnia sapiens servabit tamquam legibus iussa, non tamquam diis
grata. Et paulo post: Quid quod et matrimonia, inquit, Deorum iungimus, et ne pie quidem, fratrum ac sororum!
Bellonam Marti collocamus, Vulcano Venerem, Neptuno Salaciam. Quosdam tamen caelibes relinquimus, quasi
condicio defecerit, praesertim cum quaedam viduae sint, ut Populonia vel Fulgora et diva Rumina; quibus non
miror petitorem defuisse. Omnem istam ignobilem deorum turbam, quam longo aevo longa superstitio congessit,
sic, inquit, adorabimus, ut meminerimus cultum eius magis ad morem quam ad rem pertinere ” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, VI, 10, 3).
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A religido dos mores (teologia civil) e a da res (teologia natural) ndo formam um todo.
Isso coloca o sabio numa posicéo de ficcdo, de mentira em relacdo a primeira, sem precisar
interpelar a verdade reconhecida na segunda. O proprio Varrdo compartilhava a visao estoica
de Deus e do mundo, ao definir Deus como “animam motu ac ratione mundum gubernantem”
(“alma que governa o mundo através do movimento e da razao”), ou como alma do mundo, que
os fil6sofos gregos denominam de cosmos: Hunc ipsum mundum esse deum”. S6 que esta alma
ndo € objeto de culto ou de religido. Consequentemente, verdade e religido, razdo e culto situam-
se em dois planos totalmente estranhos e diversos. O mundo concreto da religido, com as suas
doutrinas, regras e liturgia, ndo pertence a realidade como tal, mas aos costumes e tradicdes.
Né&o foram os deuses que criaram a cidade, mas a cidade que estabeleceu os deuses e a adoracéo
aos mesmos como essencial para a ordem e a vida da cidade e para 0 comportamento correto
dos cidaddos®:.

Agostinho esta convencido de que a filosofia, em decorréncia de um tipo de heteronomia
dos fins, na sua competéncia teolégico-natural, ndo liberta a razdo da dependéncia da religido
civil dos romanos, mas a faz regredir nas formas mitico-fabulosas da religido dos teatros.
Plotino, Jamblico, Porfirio, Apuleio e o proprio Platdo foram do parecer que se deve oferecer

sacrificios a muitos deuses®.

Embora estejam em desacordo conosco em muitas e grandes questdes, todavia, no
tocante ao que ha pouco expus, que ndo é assunto de pouca importancia e torna-se
agora objeto de questionamento, indago deles a quais deuses primeiramente julgam
deva-se prestar esse culto, aos bons, aos maus ou a ambos? Ora, temos uma afirmacao
de Platdo em que se diz que todos os deuses sdo bons e ndo ha em absoluto nenhum
deu mau. Deve-se consequentemente entender que a obrigagdo é de prestar culto aos
deuses bons, porque s6 assim se presta culto aos deuses, pois nem deuses seriam se
ndo fossem bons. Se assim é (pois a respeito dos deuses que outra coisa convém
acreditar?), claramente se esvazia a opinido de alguns segundo a qual é preciso aplacar
com sacrificios 0s deuses maus para que ndo nos prejudiquem e invocar 0s bons para
que nos ajudem. Como nao ha deuses maus, consequentemente a honra dos sacrificios,
como dizem, se ha de tributar aos bons®.

%1 Cf. RATZINGER, J. Fé, verdade, tolerancia. O cristianismo e as grandes religides do mundo, p. 152-153.

92 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VIII, 12. Aos olhos de Agostinho, a filosofia de Platdo é superior a dos
demais filésofos e a mais proxima da verdade da fé cristd, pois concebe a Deus como a causa do ser, o0 principio
do conhecer e a regra do viver. Esta postura positiva ndo impede, porém, o bispo de Hipona de criticar a filosofia
platbnica pela sua condescendéncia ao politeismo, aos demonios e ao culto aos deuses.

9 “Ouamquam ergo a nobis et in aliis multis rebus magnisque dissentiant, in hoc tamen, quod modo posui, quia
neque parva res est et inde nunc quaestio est, primum ab eis quaero, quibus diis istum cultum exhibendum
arbitrentur, utrum bonis an malis an et bonis et malis. Sed habemus sententiam Platonis dicentis omnes deos bonos
esse nec esse omnino ullum deorum malum. Consequens est igitur, ut bonis haec exhibenda intellegantur; tunc
enim diis exhibentur, quoniam nec dii erunt, si boni non erunt. Hoc si ita est, (nam de diis quid aliud decet
credere)? llla profecto vacuatur opinio, qua nonnulli putant deos malos sacris placandos esse, ne laedant, bonos
autem, ut adiuvent, invocandos. Mali enim nulli sunt dii; bonis porro debitus, ut dicunt, honor sacrorum est
deferendus” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VIII, 13).
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Aquele ideal teoldgico de sabedoria proposto e perseguido pela teologia natural, ndo é
mais a do filésofo, mas a do mundo do teatro, subvertendo assim o quadro epistémico dos
saberes antigos. A filosofia imita a arte teatral num lugar que néo lhe é apropriado: o templo. O
filésofo deixa a sua veste de sabio para endossar a de ator. Deste modo, a teologia civil fica
reabsorvida pela mitico-fabulosa gracas a falsa mediacdo filoséfica da teologia natural. A
estrutura tripartida da teologia de Varrdo se vé assim totalmente destruida®.

Agora, se, de fato, a teologia civil ndo dispde de uma res que, por outro lado, € inerente
a teologia natural, deve-se entdo reconhecer, com Agostinho, que a res reconhecida como
verdadeira no contexto da teologia-natural, proprio pela mediacéo filoséfica, sofre, ao mesmo
tempo, de um certo abalo da vida religiosa da civitas. A redugdo do mundo pagédo, com 0s seus
cultos e ritos, a um tipo de ficcdo teatral filosoficamente recitada e celebrada, carregada de
sentido mitico-irracional, resulta consequente para a racionalidade filosofica. Por isso, o bispo
de Hipona ndo encontrou dificuldade em mostrar a fragilidade do ordenamento cultual
(politeistico) da religiosidade paga®.

O préprio Varrdo endossa esta postura critica de Agostinho, ao rejeitar a opinido e a
crenca do povo e ao se mostrar partidario do culto prestado a um sé Deus, mesmo ndo tendo
chegado ao conhecimento do Deus verdadeiro e Gnico. Em diversas passagens dos seus escritos,
o filésofo romano exorta 0 povo a prestar culto aos deuses e oculta o fato de ndo estar de acordo
com todas estas instituigdes criadas por Roma. Chega inclusive a afirmar que se tivesse que
fundar de novo a cidade, consagraria outros deuses e lhes imporia outros nomes, seguindo um
critério fundado sobretudo na natureza®.

Agindo assim, Agostinho acredita que Varrdo da a entender suficientemente que
existem muitas verdades religiosas que ndo devem ser reveladas ao povo e outras que, ainda
que sejam falsas, € conveniente que o povo tenha por elas estima®’. “Foi por isso que os gregos
fecharam, no siléncio de quatro paredes, as iniciagfes aos mistérios. Dessa forma, tornou ele
manifesto todo o artificio dos pretensos sabios que governam o0s povos e as cidades”®. Atras
desse segredo e siléncio, os pagdos escondem muitas mentiras, falsidades e supersticdes. O

objetivo é enganar o povo por meio da religido e nela ndo apenas cultuar, mas também imitar

% Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 58-59.

% Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 58-59.

% Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1V, 31, 1.

9 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1V, 31, 1.

% «[...] ideo Graecos teletas ac mysteria taciturnitate parietibusque clausisse. Hic certe totum consilium prodidit
velut sapientium, per quos civitates et populi regerentur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, 1V, 31, 1). Cabe ressaltar
que Agostinho utiliza o termo mistério no singular (mysterium) para indicar o culto cristdo, ao passo que para se
referir aos cultos pagéos ele se faz valer do termo mistério no plural (mysteria).
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os deménios, cuja maxima apeténcia é seduzir o ser humano e afasta-lo do culto ao verdadeiro
Deus®.

A critica que Agostinho dirige a VVarrdo pelo uso ideoldgico e irracional das celebracfes
dos mistérios de iniciacdo ndo se estende, porém, a figura de Séneca. O testemunho de Séneca
em relagdo ao culto judaico é um elemento chave para o bispo de Hipona tratar da razoabilidade
da religido cristd. Falando sobre os judeus, Séneca afirma: “Eles, todavia, conhecem as razGes
de seus ritos, enquanto a maior parte de nosso povo faz coisas que ignora por que as faz”1%,

Sobre os “sacramentos dos judeus”, Agostinho assevera que a mesma autoridade divina
que os instituiu, também os retirou do povo escolhido, para o qual se revelou o mistério da vida
eternal®. Ou seja: no Antigo Testamento estdo contidas as promessas relativas as realidades
temporais, enquanto que a promessa da vida eterna e do reino dos céus diz respeito a0 Novo'%,
“Mysterium, neste contexto, indica, como sua especificacdo direta, aquela vita aeterna que esta
no centro da discussdo de Agostinho com os pagédos, os quais afirmam que os seus cultos
mistéricos sdo necessarios para alcangar a vida eterna”®,

Na opinido do bispo de Hipona, os mistérios pagdos nada mais sdo do que epifania da
mistura irracional entre a religido civil dos povos e das cidades e a mitica-fabulosa dos poetas.
“Sao ambas torpes e condenaveis, mas aquela, a dos teatros, professa publicamente a torpeza,
e esta, que € propria da cidade, orna-se com a torpeza daquela. E possivel esperar a vida eterna
de uam teologia que macula a nossa breve vida temporal?”%* A resposta de Agostinho é
totalmente negativa. O culto aos deuses ndo serve para a vida eterna, ou seja, ndo € capaz de
dar ao ser humano a felicidade nesta vida e muito menos na outra. S6 Deus é o doador da
felicidade. Ele ¢ o “Deus verdadeiro, com quem somente, em quem somente e por quem

somente pode ser feliz a alma humana, isto é, racional e intelectual”®. Por isso os que com

9 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1V, 32. A relacdo entre mistério pagdo e segredo é corroborada pela
historiadora Marta Sordi, segundo a qual no conceito grego de mistério o elemento fundamental é o segredo, o
ocultamento, o siléncio. “O raciocinio de Varrdo chega a mesma conclusdo de Festo, segundo o qual tesca indica
0s mysteria, ndo apenas porque sdo sagrados, mas porgue sdo reclusa e acontecem em lugares afastados” (SORDI,
M. “Da ‘mysterium’ a ‘sacramentum’”, p. 67), ndo acessiveis a todos, mas apenas a um grupo especial de iniciados.
100 “Ajt enim: Illi tamen causas ritus sui noverunt; maior pars populi facit, quod cur faciat ignorat ” (AUGUSTINUS,
De Civitate Dei, VI, 11).

101 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 11. Agostinho trata do culto judaico e da sua substituicdo pelo culto
cristdo na obra Contra Fausto Maniqueu.

102 Cf. AGosTINO, Contro Fausto manicheo, IV, 2, 1.

108 FIpELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 61.

104 «“Ambae turpes ambaeque damnabiles; sed illa, quae theatrica est, publicam turpitudinem profitetur; ista, quae
urbana est, illius turpitudine ornatur. Hincine vita aeterna sperabitur, unde ista brevis temporalisque polluitur?
(AuGuUSTINUS, De Civitate Dei, VI, 6, 2).

105 «[...] vero deo, cum quo solo et in quo solo et de quo solo anima humana, id est rationalis et intellectualis,
beata est” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, 1X, 2).
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piedosa caridade amam a vida eterna devem consagrar a vida apenas a Deus. Os mistérios
pagdos, além de serem acdes vazias, escondidas, mantém o povo na obscuridade e na mentiral®.

Frente aos mistérios do mundo pagéo, considerados por Agostinho como uma excluséo
irracional do mysterium vitae aeternae, os mistérios da verdadeira religido, no caso, o
cristianismo, através do culto e do sacrificio prestados ao Unico e verdadeiro Deus, sdo uma
realidade ligada a raz&o. O portador deste mistério ndo é um pequeno grupo de sabios, mas o
povo cristdo. Surge, deste modo, um sujeito novo em relacdo a teologia tripartida indicada por
Varrdo (poetas, cidade e filésofos). Enquanto o povo pagdo ignora a verdade dos mistérios
celebrados pelos sacerdotes, 0 povo cristdo ndo desconhece a razdo do que faz!%’.

Por isso, no contexto pagdo, a posicao do fildésofo é totalmente contraditdria: apesar de
ndo aceitar interiormente os contetidos da teologia civil, se vé obrigado a simular exteriormente
determinadas praticas religiosas. O sacrificio de Cristo, celebrado na eucaristia, ndo simula,
mas atualiza o ato do verdadeiro culto, enquanto sacrificio agradavel a Deus oferecido pelo
corpo ao qual se une o cristdo. Assim toda a situacdo religiosa da civitas paga € abalada,
tornando-se duvidosa diante do pensamento. A res da teologia natural ndo experimenta o
conteddo dos mysteria através de uma revelacdo. O dualismo teoldgico entre a ordem da res e
a dos mores pertence, portanto, a racionalidade filosofica pagd, antes que ao seu ordenamento
cultual civico-teatral. Carecendo de uma res, o mysterium deixa de indicar o contedo de uma
revelatio, para expressar o de uma fictio, cujo palco de atuacdo ndo € o do teatro, e sim o dos
templos da teologia civil. O regime da fictio se mostra como o Unico ao qual esta submetida a
racionalidade filosofica. Agostinho revela, com isso, a natureza critica da escraviddao da
racionalidade filosofica pagd bem antes do ordenamento cultual tradicional®®,

Neste esforco de desconstruir a religido pagd, o bispo de Hipona procura colocar em
relevo que aqueles que introduziram, nos varios povos, o culto aos idolos eliminaram o temor
e aumentaram o erro’®, Agostinho est4 pensando nos “mistérios da doutrina”, gragas aos quais
os iniciados conseguem ver, com o espirito, a alma do mundo e as suas partes, ou seja, 0s deuses
verdadeiros!®. Os “mistérios da doutrina” justificariam, em poucas palavras, uma visdo de
divindade de tipo antropomorfico, baseado numa substancial forma de divinizacdo da alma

como anima mundi. Se os mysteria doctrinae, com 0s seus cultos idolatricos, eliminaram o

106 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 12.

107 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 6, 2. Ver também: FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De
Civitate Dei, p. 63.

18 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 63.

109 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1V, 9.

110 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VII, 5.
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medo dos povos, mas Ihes aumentaram o erro, Agostinho ndo consegue ver o motivo de Varréo
querer buscar nestes mistérios uma res pela via filosofico-naturalistal!!,

Dirigindo-se ao filésofo romano, o bispo de Hipona afirma:

Pois se também os mais antigos tivessem cultuado as estatuas, talvez toda essa
percepcédo do dever de ndo constituir idolos, verdadeira nesse caso, tu terias reprimido
no siléncio do temor e, com artificios vaos e perniciosos, terias anunciado os mistérios
da doutrina da maneira mais loquaz e orgulhosa. No entanto, a tua alma foi feita
erudita e engenhosa (motivo pelo qual te lastimamos tanto) ndo foi capaz de elevar-
se, por esses mistérios da doutrina, ao seu Deus, ou seja, Aquele por quem tua alma
foi feita, ndo com quem foi feita. Nem é ela parte dele, mas é Ele seu fundamento.
Nem é Ele a alma de todas as coisas, mas o criador de toda alma. Por Ele somente,
com sua iluminagdo, é que a alma se torna absolutamente feliz, 0 que ndo pode
acontecer de modo algum se ingrata for a sua graca''?,

N&o é, portanto, multiplicando os mysteria doctrinae que a racionalidade filosofica vai
conseguir alcancar uma res da ordem da verdade e do pensamento. Trata-se de passar do regime
do guantitativo ao do qualitativo, de descobrir outro nivel da res em relacdo ao da racionalidade
filosofica da antiga teologia natural, de colocar, em outros termos, a racionalidade filoséfica
sobre o terreno do logos e ndo apenas sobre o da physis. O proprio Agostinho convida Varrdo
a se prender a verdade intrinseca do seu juizo e a ndo buscar, na histéria romana, consensos e
aprovacoes. Os “mistérios da doutrina” estdo presos ao regime da ficcdo e ndo da revelagdo. O
problema para a razéo, todavia, ndo nasce da irracionalidade da religido civil dos mores, mas
da subordinag&o escravizada e conivente da teologia natural em relagio a teologia da cidade!*2,

No dizer do bispo de Hipona, “Varrdo, enquanto tenta relacionar os seus ritos com as
causas naturais, procurando tornar honestas acdes vergonhosas, ndo consegue descobrir como
dar-lhes forma adequada e concordante, porque as origens daqueles ritos ndo séo as que acredita
ser, ou antes, as que deseja fazer acreditar”'!*. Ao lado dessas justificativas, poderia haver
outras do mesmo género, ainda que ndo se relacionassem com o Deus verdadeiro e a vida eterna,

a qual deve ser buscada na religido crista. E dada alguma explicacdo sobre a natureza das coisas,

111 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 64.

Y12 “Nam si et illi antiquissimi simulacra coluissent, fortassis totum istum sensum de simulacris non constituendis,
interim verum, timoris silentio premeres et in huiusce modi perniciosis vanisque figmentis mysteria ista doctrinae
loquacius et elatius praedicares. Anima tua tamen tam docta et ingeniosa (ubi te multum dolemus) per haec
mysteria doctrinae ad Deum suum, id est a quo facta est, non cum quo facta est, nec cuius portio, sed cuius conditio
est, nec qui est omnium anima, sed qui fecit omnem animam, quo solo illustrante anima fit beata, si eius gratiae
non sit ingrata, nullo modo potuit pervenire” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VII, 5).

113 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 65.

114 “Quorum sacra Varro dum quasi ad naturales rationes referre conatur, quaerens honestare res turpes, quo
modo his quadret et consonet non potest invenire, quoniam non sunt ipsae illorum sacrorum causae, quas putat
vel potius vult putari” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VII, 33).
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aliviaria, de certo modo, a ofensa causada nos mistérios em decorréncia de alguma torpeza ou
disparate ndo entendido!*®.

A racionalidade filosofica da teologia natural, ao reclamar para si uma res no confronto
com a teologia mitico-fabulosa e com a teologia civil, nada mais faz do que diminuir a
repugnancia causada a alma humana em decorréncia de tantas infamias. A teologia natural n&o
é capaz de lancar alguma luz de verdade sobre a irracionalidade dos mysteria doctrinae. A
dualidade de planos entre verdade e religido se resolve sujeitando ideologicamente a verdade a
irracionalidade da religido. Isso justifica o ordenamento cultual pagéo, sobre o qual se apoia a
prépria estrutura da civitas politeista grega e o sincretismo religioso romano?*®,

Se na religido pagd os mistérios eram para o pensamento um fator de escraviddo e de
ficcdo, no cristianismo o culto e o sacrificio dirigidos ao verdadeiro Deus criam vinculos de
salvacdo. Os mistérios do paganismo nao puderam elevar a alma de Varrao ao Deus do qual é
criatura, ndo com o qual foi feita, ndo daquele de que é parte, mas daquele de quem é criatura,
ndo o que é alma de tudo, mas aquele que fez toda alma e € a Unica luz que torna bem-aventurada

aalma, quando ndo se mostra ingrata a graga de Deus. S6 Deus ¢ capaz de tornar a alma feliz’.

Dessa maneira, o supremo e verdadeiro Deus com o seu Verbo e o Espirito Santo, que
sdo um s Deus emtrés pessoas, Deus uno, onipotente, criador e feitor de toda alma e
de todo corpo. Pela participa¢do na sua felicidade, s&o felizes todos os que sao felizes
pela verdade e ndo pelas ilusdes. Ele fez 0 homem como animal racional formado de
corpo e de alma. Quanto este caiu em pecado, ndo o deixou sem puni¢do, nem o
abandonou sem misericérdia. Aos bons e aos maus deu o ser compartilhado com as
pedras, a vida seminal compartilhada com as arvores, a vida sensitiva compartilhada
com os animais e a vida intelectiva compartilhada somente com os anjos. Dele provém
toda regra, toda forma, toda ordem; dele igualmente a medida, 0 nimero e o peso.
Dele provém tudo o que existe naturalmente, seja de que género for, qualquer que seja
o valor que tenha. Dele procedem as sementes das formas, as formas das sementes, as
mudancas das sementes e das formas. Ele deu também & carne nascimento, beleza,
vigor fisico, fecundidade para a propagacdo, proporcdo dos membros, sapude
harmoniosa. A alma irracional deu memodria, sentidos, apetite, a alma racional, além
de tudo isso, deu a mente, a inteligéncia e a vontade. N&o deixou sem um equilibrio
conveniente das suas partes e certo tipo de paz entre eles, nem o céu e a terra, nem 0s
anjos e 0s homens e nem mesmo os érgdos do menor e mais desprezivel dos animais,
nem a pena de uma ave, a florzinha de uma erva ou a folha de uma arvore. Por isso
ndo se deve de nenhum modo acreditar que Deus tenha querido deixar que os reinos
dos homens, as suas dominagdes e serviddes, ficassem alheios as leis de sua
Providéncia®'é.

115 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 33.

116 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 66.

117 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VII, 5.

18 “Deus unus omnipotens, creator et factor omnis animae atque omnis corporis, cuius sunt participatione felices,
quicumque sunt veritate, non vanitate felices, qui fecit hominem rationale animal ex anima et corpore, qui eum
peccantem nec impunitum esse permisit nec sine misericordia dereliquit; qui bonis et malis essentiam etiam cum
lapidibus, vitam seminalem etiam cum arboribus, vitam sensualem etiam cum pecoribus, vitam intellectualem cum
solis Angelis dedit; a quo est omnis modus omnis species omnis ordo; a quo est mensura numerus pondus; a quo
est quidquid naturaliter est, cuiuscumque generis est, cuiuslibet aestimationis est; a quo sunt semina formarum
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A relacdo de Deus com o ser humano ndo depende do poder de alguma civitas terrena,
mas somente do proprio Deus. Para Agostinho, a verdadeira religido ndo provém de nenhuma
cidade terrena. E Deus precisamente quem déa origem a cidade celeste. Seu inspirador e seu
mestre é o Deus verdadeiro, que outorga a vida eterna a seus adoradores**®.

Deste modo, o bispo de Hipona realiza uma inverséo na relagdo entre civitas e culto.
Nesta inversdo, os proprios adoradores ndo sdo o0s senhores do culto, mas destinatarios,
pertencentes a um Deus que €, em si mesmo, verdadeiro. A instituicdo da civitas ndo so nao
precede ao culto, como também recebe dele a sua verdade. Ademais, esta instituicdo é fruto da
benevoléncia divina para com o ser humano. A vida eterna é assim a verdadeira ratio essendi
da religido cristd, como também da sua civitas'?°. Indo mais além, Agostinho chega a identificar
0 mistério cristdo com Jesus Cristo. A res do mistério cristdo ndo é, portanto, uma pratica, mas
uma pessoa. “Non est aliud ‘Dei mysterium’, nisi Christus”'?!. Ora, “Christus autem vitam

promittit aeternam”22,

1.2 O livro X na obra A Cidade de Deus

A grande obra agostiniana A Cidade de Deus constitui uma sintese do pensamento
filosofico e teoldgico deste eximio pensador da Antiguidade Tardia. E também um dos livros
fundamentais da literatura patristica. Nela, o bispo de Hipona consegue se deslocar, com
categoria e propriedade, do mundo classico ao mundo cristdo, construindo uma arquitetura

especulativa rigorosa e aprofundada, sem dizer nada de supérfluo e sem deixar de lado o que é

formae seminum motus seminum atque formarum; qui dedit et carni originem pulchritudinem valetudinem,
propagationis fecunditatem, membrorum dispositionem, salutem concordiae; qui et animae irrationali dedit
memoriam sensum appetitum, rationali autem insuper mentem, intellegentiam, voluntatem; qui non solum caelum
et terram, nec solum angelum et hominem, sed nec exigui et contemptibilis animantis viscera nec avis pinnulam,
nec herbae flosculum nec arboris folium sine suarum partium convenientia et quadam veluti pace dereliquit: nullo
modo est credendus regna hominum eorumqgue dominationes et servitutes a suae providentiae legibus alienas esse
voluisse” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, V, 11).

119 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 4, 1.

120 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 78.

121 AUGUSTINUS, Epistola, 187, 11, 34.

122 AuGUSTINUS, De Civitate Dei, 10, 27.
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necessario’?. Ele a define com a expressdo ciceroniana de magnum opus et arduum*?*, E um
empreendimento complexo que exigiu de Agostinho um periodo relativamente longo de
elaboracdo, entre os anos 413 e 426. O plano desta magna obra é exposto pelo bispo de Hipona,
com clareza, na Carta 1/A e nas Retratacdes'?.

A ocasido e as motivagOes circunstanciais da elaboracdo da obra estdo ligadas aos fatos
ocorridos na cidade de Roma. Aos 24 de agosto de 410, o rei visigoético da dinastia dos Baltos,
Alarico, entrou em Roma, ao som das trombetas e dos cantos de guerra. O saque durou trés dias
e trés noites. Somente as basilicas de Sdo Pedro e a de Séo Paulo foram poupadas, servindo de
abrigo para a populagdo. Palacios foram destruidos, casas incendiadas, vidas destruidas.
Mulheres, mogas e religiosas foram violentadas. A tortura era 0 meio mais utilizado pelos
conquistadores para chegar aos tesouros das familias. A miséria também podia ser vista nas
criancas abandonadas. A morte rondou a todos. A maior poténcia do mundo tremeu de terror
diante dos visigodos®?®.

Muitos romanos buscaram refugio na Africa. Eram homens e mulheres que levavam na
fisionomia os reflexos das catastrofes. Eram patricios, familias senatoriais, nobres cheios de
bens, mas reduzidos a mendicancia. Eram viajantes sem bagagem, portando consigo apenas as
joias, 0 ouro e a prata que puderam transportart?’.

No momento do saque de Roma, Agostinho ndo se encontrava em Hipona, mas sim em
Cartago. Essa auséncia irritou alguns membros da sua comunidade. Através de uma carta
enderecada ao clero e aos fiéis de Hipona, Agostinho busca explicar as razdes da sua auséncia
nestes termos: “Acredito que vos tendes a plena certeza de que eu ndo posso estar longe de vos

com o espirito e com o afeto do coracdo, apesar de que talvez eu esteja mais entristecido do que

123 Cf. FORTIN, E.L. “Civitate Dei”, p. 234-240. Cabe ressaltar que a obra A Cidade de Deus n&o é uma filosofia
da histdria. Agostinho jamais pretendeu tal coisa. Talvez seja melhor falar de uma teologia da histéria ou entdo de
uma filosofia cristd. 1sso ndo significa afirmar que a obra ndo trata também de filosofia, ja que Agostinho fez uso
da filosofia que conhecia, da historia que em sua época estava a seu alcance e das ciéncias que, no seu tempo, eram
parte da filosofia. Uma filosofia da histdria é impossivel pela simples razéo de o ser humano ignorar o comego e
o fim da histéria. O mesmo nao se da com a teologia. A revelacao judaico-crista informa o inicio e o fim da historia,
enquanto criagdo e parusia. Todavia, acima de tudo isso, 0 que interessa é saber a finalidade pretendida pelo
Criador: elevar o ser humano a ordem sobrenatural, a fim de que possa habitar a Cidade de Deus. Historicamente,
contudo, a obra inspirou o que hoje se chama de filosofia da histéria (cf. GILSON, E. A metamorfose da Cidade de
Deus. Filosofia social no cristianismo, p. 43-74).

124 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, I, Prélogo. Parte I.

125 Cf. O’DALY, G. J. P. “Civitate Dei”, p. 973-974.

126 Cf. HAMMAN, A.-G. Santo Agostinho e seu tempo, p. 271; ROSEN, K. Agostino. Genio e santo. Una biografia
storica, p. 213-214. Sobre a invasdo de Roma por parte de Alarico, confira: GIBBON, E. Declinio e queda do
Império Romano.

127 Cf. HAMMAN, A.-G. Santo Agostinho e seu tempo, p. 273.
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vOs mesmos, ja que a minha saude precaria ndo me permite atender a todas as incumbéncias
que os fiéis exigem de mim”128,

Depois de um longo periodo de auséncia, Agostinho retornou a Hipona, no esforco de
reassumir o controle da sua comunidade. Os cristdos estavam desorientados com oS
acontecimentos. A queda de Roma havia abalado profundamente os cristdos que tinham
assimilado a ideologia comum da civitas aeterna, confiando na prote¢do dos Santos Apostolos
Pedro e Paulo e nos martires que tinham derramado o sangue por causa da fé?°,

Inflamado de zelo pelo povo, Agostinho interveio, antes de tudo, com novas cartas e
sermdes, exortando os cristdos a serem fortes e perseverantes diante dos problemas®*°. O bispo
de Hipona sublinha a natureza transitoria das instituicdes humanas, inclusive as de Roma. Os
cristaos precisam focar o pensamento na durabilidade dos valores espirituais, ja que a paz eterna
sO podera ser alcancada nao neste mundo, mas na cidade celeste. O destino do cristianismo néo
esta condicionado ao destino histdrico de Romat!,

A sensibilidade de Agostinho para com a catastrofe que assolou a cidade de Roma néo
impediu, porém, que um numero significativo de pagdos lancasse severas e duras criticas e
ataques aos cristdos. Em decorréncia do saque de Roma, muitos pagaos, adversarios do
cristianismo, passaram a acusar a religido cristad de ser a culpada pelos infortunios sofridos por
Roma!®2, Eles alegavam que a catastrofe seria decorrente do fato de os deuses terem sido
esquecidos e substituidos pelo Deus dos cristdos. Assim a ira dos deuses teria recaido sobre a
cidade. A calamidade seria um ato de vinganca por parte dos deuses, um juizo de Japiter, uma
punicdo infligida pelos deuses, cujo culto tinha sido rejeitado e proibido pela religido crista.
Assim, a antiga acusacao de que o cristianismo era inimigo do bem-estar do Império, sobretudo
por ndo aceitar oferecer sacrificios aos deuses e aos demonios cultuados pelos romanos, voltou

a circular entre a populagio paga®.

128 “Nam spiritu et cordis affectu puto vos non dubitare nullo modo me a vobis posse discedere; quamvis me
amplius contristet, quam forte vos ipsos, quod infirmitas mea sufficere non potest omnibus curis, quas de me
exigunt membra Christi” (AUGUSTINUS, Epistola 122, 1).

129 Cf. BARDY, G. “Introduction Génerale a la Cité de Dieu”, p. 13-14.

130 Cf. TRAPE, A. Agostinho. O homem, o pastor, o mistico, p. 340. Nas cartas, Agostinho ndo trata apenas do
saque de Roma, mas também de problemas mais elevados, como a credibilidade da fé cristd, a realidade da
encarnacdo, a pedagogia da Revelacdo, a eficacia social do cristianismo. Acerca da crise que o saque de Roma
causou na vida da Igreja da Africa, especialmente na de Agostinho, veja: BROWN, P. Per la cruna de un ago. La
ricchezza, la caduta di Roma e lo sviluppo del cristianesimo.

181 Cf. O’DALY, G.J.P. “Civitate Dei”, p. 971-972.

132 Cf. O’DALY, G.J.P. “Civitate Dei”, p. 971.

133 Cf. BARDY, G. “Introduction Générale a la Cité de Dieu”, p. 15. Na iminéncia da queda de Roma, houve
inclusive uma tentativa por parte dos pagdos de reverter a situacdo. Eles se dirigiram ao prefeito de Roma,
buscando obter autorizacdo para voltarem a oferecer os sacrificios aos deuses. O papa Inocéncio | até consentiu
que realizassem o culto aos deuses, desde que fosse privadamente e sem solenidade exterior. Esta restricdo levou
0s pagdos a abandonar a ideia. Na concepcao da religido dos romanos, um sacrificio que nao fosse feito diante do
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Como se sabe, a questdo dos sacrificios ndo foi central apenas na ultima e na mais dura
das perseguicdes que o Império Romano perpetrou contra os cristdos aos 24 de fevereiro de
303, mas também em outros periodos. Tanto Décio (249-251) como Valeriano (253-260) ja
tinham imposto aos cristdos a lei de sacrificar. Em 250, Décio impés aos seguidores da religido
cristd a obrigacdo de realizarem o sacrificio na presenca de uma comissdo de juizes. Uma vez
cumprido o rito, o fiel recebia um libellus atestando o fato. O elemento central do sacrificio ndo
era, porém, a conviccdo do oferente e sim o ato em si. Por detras desta medida, havia o desejo
de a classe dirigente enquadrar o cristianismo no complexo religioso do Império Romano,
transformando-o numa simples seita sob o regime da cidade®**.

A resisténcia dos cristdos a préatica dos sacrificios aos deuses podia minar as bases da
sociedade imperial e desprezar a comunhdo entre a tradicdo e o tempo presente. Para 0s
romanos, o valor politico do sacrificio, enquanto fator de coesao social, jamais conheceu uma
separacgdo do seu significado filoséfico-religioso. Através dos sacrificios colocava-se em cena
um inteiro sistema de valores e de conhecimento, reafirmando assim a propria identidade
cultural tanto no plano sincrénico quanto diacrénico. O monoteismo dos cristaos era um ataque
direto a tudo isso*3,

Os decretos promulgados por Valeriano em 257 e 258, apesar de acrescentarem ao dever
do sacrificio a proibicdo de os cristdos se reunirem para celebrar a fé, e em caso de
descumprimento da lei, a confisca dos bens, estavam, na verdade, centrados na necessidade de
os cristdos participarem dos ritos sacrificiais promovidos pelo Império. J& o periodo que vai de
260, ano da morte de Valeriano, até aos primeiros anos do século 1V, além de conhecer uma
rapida difusdo da religido cristd, é caracterizado por uma certa tolerancia dos romanos em
relacdo a Igreja. Existe uma Unica exce¢do para essa tendéncia: o decreto anticristdo de
Aureliano (270-275), rapidamente decaido depois de sua morte. Depois desse tempo de paz, 0s
cristdos vao sofrer a Ultima acdo sistematica e cruenta da historia perpetrada por Diocleciano
(284-305)*%°.

Durante o inverno de 302-303, ocorre a planificagdo da politica religiosa imperial,
culminando no consilium principis de Nicomédia, uma assembleia para a qual foram

convocados 0s maiores homens da cultura da época. Nesta fase, 0s santuarios oraculares

Senado ndo seria capaz de proteger Roma dos seus infortlnios e tragédias. Depois da tomada da cidade, os pagdos
voltaram a pedir as autoridades constituidas a liberacdo dos sacrificios e culto aos deuses (cf. AGOSTINHO, Sermao,
296, 7).

134 Cf. ZEPER, E. Il rito sacrificale nella filosofia di Giamblico e Giuliano Imperatore, p. 70-71.

135 Cf. ZEPER, E. Il rito sacrificale nella filosofia di Giamblico e Giuliano Imperatore, p. 76.

136 Cf. ZEPER, E. Il rito sacrificale nella filosofia di Giamblico e Giuliano Imperatore, p. 71-72.
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tiveram um papel determinante, especialmente pela importancia do oraculo de Apolo a Didima
que, em 303, se declarou divinae religionis inimicus. Segundo uma tradicdo, o oréculo teria
afirmado ndo ser capaz de vaticinar por causa da presenga dos “justos sobre a terra”. A
condenacdo do cristianismo por parte do oraculo teria convencido Diocleciano a iniciar a
perseguicdo em massal®’.

Os quatros decretos de condenacdo do culto cristdo (303) colocam-se no quadro do
esforco de restaurar a unidade estatal, ameacada na sua coesdo religiosa, pelo incessante
crescimento do cristianismo. O primeiro determinava a destruicdo das igrejas, a entrega e
destruicdo dos livros sagrados e a destituicao dos cristdos de cargos publicos. O segundo decreto
ordenava a prisdo dos cabecas das comunidades cristds e a obrigacdo do sacrificio. O terceiro
edito prescrevia uma anistia para os cristdos que tivessem realizado um sacrificio aos deuses.
O quarto decreto impunha a todos os cristdos o dever de sacrificar. Deste modo, a perseguicao
se tornou geral, superando também a severidade dos decretos anticristdos de Valeriano®3,

Com o edito de tolerancia promulgado por Galério em 311, coloca-se um fim oficial as
perseguicOes anticristas. A Igreja pode voltar a vida normal e a pratica do culto. O texto do
decreto justifica 0 uso da violéncia contra o cristianismo em nome da utilidade das coisas
publicas, ja que os cristdos se afastaram das tradi¢cdes dos antigos e por soberba e ignorancia
criaram para si novas leis. Ao cristianismo é agora imposta a oracdo pro salute imperii e pro
salute imperatoris, sendo para sempre dispensados do sacrificio. Cabe, porém, ressaltar que nas
zonas controladas pelo imperador Maximino Daia (Siria, Egito, Asia Menor) as perseguicoes
duraram até 313, ano em que ele foi vencido por Licinio Augusto®°.

Em fevereiro de 313, em Mildo, Constantino se encontrou com Licinio e juntos selaram
um acordo para conceder liberdade de culto aos cristdos e restituir-lhes os bens confiscados.
Além da tolerancia, também multiplicou os favores a Igreja: isencées fiscais ao clero, doacdes
em dinheiro etc. A partir de 318, langcou as bases para a criacdo do império cristdo: proibicao
dos sacrificios nos lares, autorizacdo para os bispos julgarem processos judiciais quando as
partes estivessem de acordo. Anos depois, proibiu o prognostico do futuro através das entranhas
dos animais e fechou templos no Libano e na Fenicia4°.

Ao subir ao trono, em 361, o sobrinho de Consténcio, Juliano, faz novamente do

cristianismo objeto de perseguicéo por parte do Império Romano. Juliano fez vir a tona a sua

137 Cf. ZEPER, E. Il rito sacrificale nella filosofia di Giamblico e Giuliano Imperatore, p. 74.
138 Cf. SIMONETTI, M. Il Vangelo e la storia. Il cristianesimo antico (secoli I-1V), p. 188-189.
139 Cf. ZEPER, E. Il rito sacrificale nella filosofia di Giamblico e Giuliano Imperatore, p. 75.
140 Cf. MoNDONI, D. Histéria da Igreja na antiguidade, p. 49-50.
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aversao profunda aos cristdos, a quem atribuia a culpa pelo fim cruento de sua familia efetuado
por seus parentes imperiais. Em raz&o disso, aboliu os privilégios dos cristdos, sendo obrigados
a deixar os altos cargos. Também vetou a explicacdo dos classicos pagaos por parte dos mestres
cristdos. Para enfraquecer a Igreja, favoreceu sobretudo a heresia ariana e o cisma donatista.
Contudo, o grande empenho de Juliano foi renovar a antiga religido romana, aprofundando-a
com a ajuda do neoplatonismo. Na tentativa de elevar a moralidade do povo, copiou algumas
instituicOes e obras cristas (asilos, abrigos), prescrevendo instrucao religiosa para o povo e
insistindo na necessidade de os sacerdotes pagaos cultivarem uma conduta moral exemplar.
Todos esses intentos provocaram, sem divida alguma, um certo abalo no cristianismo, mas ndo
foram capazes de restaurar a religido paga na sua grandezal#!,

Com o Decreto de Tessal6nica, promulgado aos 27 de fevereiro de 380, e dirigido ao
povo de Constantinopla e também a todos os suditos do império, Teoddsio proclamou o
cristianismo como religido do Estado, assumindo o lugar ocupado anteriormente pelo
paganismo. Em 392, Teoddsio da mais um passo no favorecimento da fé cristd, interditando
todos os cultos pagédos e decretando o fechamento e a destruicdo de seus templos. Todos 0s
povos colocados sob a autoridade do imperador devem agora professar a religido que o
Apostolo Pedro transmitiu aos romanos. Somente terdo direito de se chamar cristdos catdlicos
0s que se submeterem a essa nova lei. No século VI, Justiniano ordenou que todos os pagaos se
fizessem cristdos pelo batismo, sob pena de privacdo total dos direitos civis e da perda dos
bens?,

Como reacdo a essa vertiginosa ascensao da religido cristd no Império Romano, deu-se
uma série de momentos de resisténcia protagonizados pelos ultimos baluartes do paganismo em
Roma, sobretudo a aristocracia senatorial paga e os intelectuais da época. Com intervalos mais
silenciosos, a reacdo dos pagdos prolonga-se de 384 (primeira reacdo contra as medidas
promulgadas por Graciano em 382) até 410, quando entdo o saque de Roma por Alarico
proporciona aos pagdos um ultimo pretexto para procurar um novo retorno. Os partidarios do
paganismo passaram a questionar a capacidade de a nova religido salvar a civitas da destruigéo.
O cristianismo é criticado como vera religione, ja que ndo conseguiu salvar a grandeza politica
de Roma!®,

Aos olhos dos pagéos, a queda de Roma ndo tem um significado apenas politico, mas

também religioso. Subsistia ainda na cultura pagd o pressuposto relativo a conexdo entre

141 Cf. MoNDONI, D. Histéria da Igreja na antiguidade, p. 51-52.
142 Cf. MoNDONI, D. Histéria da Igreja na antiguidade, p. 53-54
143 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 17.
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verdade, autenticidade de um culto religioso e a sua eficacia histérico-politica medida pela sua
capacidade de salvar as instituicdes e as estruturas do Império'*4. A difusdo da moralidade crista
teria produzido uma diminuicdo do ardor do povo por Roma. O cristianismo, ao chamar as
pessoas para o servico de uma “cidade elevada e nobre”, através do preceito de amar aos
inimigos e da estima pela mansidao e paciéncia, teria dividido a populagédo e enfraquecido a
ades&o incondicional que Roma exigia de seus cidaddos*,

No contexto da invasdo de Roma pelos visigodos, as reacfes contra o cristianismo
tomaram forma sobretudo na Africa. Em Cartago, havia um grupo de pag&os refugiados (um
tipo de neopaganismo filos6fico), que se reunia na casa do proconsul na Africa, chamado
Volusiano'*. Eles eram profundamente religiosos, mas consideravam a religifo cristd como
incompativel com os pressupostos naturais de uma cultura inteira. Levantavam sérias objecdes
a doutrina cristd, sobretudo a questdo da imutabilidade das decisbes divinas e da
incompatibilidade do cristianismo com a moral da cidade*’.

Para estes pagéos cultos, Plotino e Porfirio eram a fonte de inspiragdo para a vida e para
0 pensamento. Esses homens ndo eram conservadores obstinados e isolados. Pelo contrario!
Representavam o centro de uma profunda intelectualidade que estava se espalhando por todas
as provincias do Ocidente. Aqui estava o0 verdadeiro perigo para o cristianismo e ndo tanto o
saque de Roma. Esse grupo de intelectuais seria capaz de consolidar uma tradi¢éo de prestigio
contra o crescimento dos cristdos. Agostinho certamente tinha consciéncia do efeito que teria a
lideranca deles em toda a provincia®®,

Diante das varias acusagdes oriundas do paganismo, Marcelino'*® solicitou a Agostinho

uma explicagéo sobre o sentido de tudo o que estava acontecendo em Roma e da relagdo dessas

144 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 17.

145 Cf. FORTIN, E.L. “Civitate Dei”, p. 234-240.

146 Cf. BARDY, G. “Introduction Genéréle a la Cité de Dieu”, p. 7. Volusiano era o integrante de maior peso do
grupo e com apenas 30 anos ja era proconsul na Africa. Era pagio e cético. Pertencia a uma familia romana de
prestigio politico e seguia obedientemente a orientacdo de seus antepassados pagaos. Todavia, encontrava-se num
dilema, j& que vivia num mundo p6s-pagdo e servia a imperadores cristdos, além de ser filho de uma crista devota.
Atraido pela fama de Agostinho, exp6s-lhe as suas dificuldades em relagdo & doutrina cristd. Tais dificuldades
eram recorrentes na boca dos pagéos cultos. Agostinho procurou respondé-las através de duas cartas e sugeriu a
Volusiano que lesse as Sagradas Escrituras, comecando pelos textos do Novo Testamento (cf. BROWN, P. Santo
Agostinho. Uma biografia, p. 374).

147 Cf. Guy, J.C. Unité et structure logique de la Cité de Dieu, p. 8.

148 Cf. BROWN, P. Agostinho. Uma biografia, p. 374-375. Nem todos os historiadores estdo de acordo com o
argumento segundo o qual a reacdo paga ao cristianismo no século 1V, representada principalmente pelo circulo
de Simaco, seria o verdadeiro perigo para a fé crista.

149 Marcelino era amigo de Volusiano e de Agostinho. Também participava do circulo de Volusiano. Em 411,
presidiu a Conferéncia de Cartago, pondo fim ao cisma donatista. Por causa do seu interesse por questdes
teoldgicas e religiosas, Marcelino aproximou-se de Agostinho, dirigindo-lhes vérias cartas com perguntas
referentes a fé cristd. N&o satisfeito com as respostas do bispo de Hipona, Marcelino pediu a Agostinho que
escrevesse uma obra de grande envergadura (cf. ROSEN, Klaus. Agostino. Genio e santo. Una biografia storica, p.
225). Foi a Marcelino que o bispo de Hipona dedicou a obra A Cidade de Deus, procurando defendé-la contra os
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catdstrofes com o cristianismo. O pedido de Marcelino foi a centelha que colocou em
movimento a elaboragio da extensa obra apologética intitulada A Cidade de Deus'™®, ndo
constituindo, portanto, a causa primeira da sua elaboracéo. A lembranca desta tragédia cristaliza
as objecOes pagas antigas contra o cristianismo, sendo praticamente o seu desfecho visivel ™2,

Na sua amplitude, a obra atende a um projeto originario. Ela é o resultado de uma longa
maturacdo. O desejo de tratar do tema das duas cidades nasceu muito cedo na mente de
Agostinho. Esta enraizado na sua experiéncia pastoral e expressa o desejo de afirmar
definitivamente a identidade cristd diante do Império em declinio. Tal identidade ja era
reconhecida juridicamente pelas autoridades politicas, mas continuava a ser questionada pela
comunidade pagd. Ao escrever esta obra, Agostinho pretende resolver o litigio entre
cristianismo e paganismo. A queda de Roma é o ponto de apoio préatico que Ihe permitiu destruir
para sempre todas as formas de paganismo e, a0 mesmo tempo, expor em toda a sua riqueza e
amplitude o mistério da cidade de Deus'®.

Dispondo de uma complexa estrutura, A Cidade de Deus é uma obra unitéria e organica,
com uma construcao literaria e doutrinal coerente, articulada em duas partes bem distintas, mas
ndo separadas, com frequentes e repetidas digressdes, acompanhada de amplos repertorios de
erudicdo!®. Ao todo, compreende 22 livros elaborados em etapas, ao largo de quatorze anos
(413-426): no ano 413 estavam prontos os livros I-111; em 415, IV e V; em 417, VI-X; 418, XI-
XI1V; e finalmente no ano 426, os livros XV-XXI11%4,

A primeira parte é mais apologética, constituida de 10 livros divididos em duas partes de
cinco livros. Esta voltada para a refutacdo da pretensao do paganismo de querer oferecer ao ser
humano o caminho da salvacéo e da felicidade. A segunda, mais didatica, formada por 12 livros
subdivididos em trés partes de quatro livros, busca afirmar a fé do cristianismo e a sua condi¢ao

de verdadeira religido, por meio de uma narragao exegética e especulativa da historia®®®.

homens que a seu divino fundador preferem as divindades. Trata-se de trabalho imenso e arduo (cf. AGOSTINHO,
A Cidade de Deus, |, Prologo. Parte I).

150 Cf. MEER, F. VAN DER. San Agustin. Pastor de almas, p. 69. Quanto ao titulo da obra, Agostinho buscou
inspiracéo na Sagrada Escritura, especialmente no Salmo 45,5-6 (“O correr das aguas alegra a Cidade de Deus, o
Altissimo consagra a sua morada”) e no Salmo 87,3 (“Que anlincio glorioso para vocé, 6 Cidade de Deus!”).
Também a oposicéo biblica entre Babilonia e Jerusalém sugeriu a Agostinho a ideia de uma cidade terrena formada
por pessoas contrarias a autoridade de Deus e de uma cidade divina composta por aqueles que vivem segundo 0s
preceitos sagrados e sob a autoridade de Deus.

151 Cf. Guy, J.C. Unité et structure logique de la Cité de Dieu, p. 6.

152 Cf. Guy, J.C. Unité et structure logique de la Cité de Dieu, p. 10. J4 se encontra esbogado na obra A verdadeira
religido, escrita em 390; enunciada de forma mais explicita, dez anos depois, no texto Primeira catequese aos ndo
cristaos; e confirmada em Comentario ao Génesis.

158 Cf. PIERETTI, A. “Introduzione”, p. XXXV.

154 Cf. CATAPANO, G. Agostino, p. 194.

155 Cf. Guy, J.C. Unité et structure logique de la Cité de Dieu, p. 12.
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Duas evidéncias iniciais parecem oferecer a Agostinho material Util para a construgédo de
A Cidade de Deus: em primeiro lugar, o pressuposto arraigado na cultura paga, segundo o qual
a cidade constitui um fato politico, cujo fundamento é o culto prestado a Deus em vista de obter
bens temporais e eternos. A civitas é uma realidade politico-religiosa. O culto religioso visa ao
bem-estar espiritual e material do ser humano. Em segundo lugar, a certeza conquistada pela
experiéncia e filosoficamente potenciada pela leitura do Hortensius de Cicero, para o qual o
homem &, por natureza, um ser que aspira a beatitude®®.

Quanto a estrutura da obra, G. Bardy oferece a seguinte possibilidade®®’:

PARTE I 12 secao: livros I-V

] Argumentam contra os que afirmam que a adoracao dos deménios
Livros I-X . o _
beneficia a felicidade nesta vida.

2% secdo: livros V-X
Polémica contra os pagdos

Argumentam contra 0s que sustentam que os deuses devem ser adorados
através de ritos e sacrificios em vista da vida que esté por vir depois da

morte.

PARTE Il 12 secdo: livros XI-XIV

Descreve a génese das duas cidades, as quais se especificam pela escolha

de vida e pela relagéo entre o homem e Deus.
22 secdo: livros XV-XVIII

Descreve o desenvolvimento das duas cidades no curso da histéria, do

Livros XI-XXII

Explicago cristé da histéria inicio dos tempos até o advento de Cristo na terra.

32 secdo: livros XIX-XXII

Descreve o destino da beatitude eterna a qual o homem é chamado

enquanto ser criado a imagem de Deus.

Esta estrutura demonstra, a priori, uma contraposicao clara entre as duas partes da obra:
por um lado, Agostinho pretende refutar as vas pretensdes e projetos dos pagaos (livros 1-X);
por outro lado, busca demonstrar que a religido cristd é o unico caminho universal de salvacdo

capaz de garantir ao ser humano a felicidade e a paz (livros XI-XXII). De fato, o bispo de

1%6 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 19.

157 Cf. BARDY, G. “Introduction Génerale a la Cité de Dieu”, p. 39-40. Para a estruturacdo da obra A Cidade de
Deus e o aprofundamento do tema do sacrificio, também nos valemos do seguinte autor: NEVES MARTINS, A.J. O
verdadeiro sacrificio em Santo Agostinho. Esta obra é uma dissertacdo de mestrado em teologia. E uma
contribuicéo significativa para o estudo do conceito de verum sacrificium no livro X d’4 Cidade de Deus.
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Hipona “orienta sua retorica e argumentacao ndo so a simples refutacdo, mas ao esclarecimento
da verdade por meio do descobrimento de camadas de inconsisténcias em teorias, praticas,
costumes e tradi¢des que cultivam uma ‘vida segundo a mentira’”*®8. Ele procura “elucidar em
varios planos a identidade e a contradi¢do a que se encaminham “respectivamente” a cidade de
Deus e os pagios”t®,

Os partidarios da religido paga “ndo realizam aquilo que projetam, porque a grandeza
da virtude que almejam ndo pode ser obtida pelo modo como a buscam nem no lugar em que a
buscam™®°, Trata-se de “demové-los da ilusdo de que a iniciativa humana, terrena, seja capaz
de alcancar a celsitude, de que um projeto de grandeza possa ter éxito numa realidade marcada
pela dispersdo”®!. A verdadeira virtude “ndo pode ser conquistada pelo homem por si mesmo,
pois ela apenas pode ser dada a ele, gratuitamente, a partir da iniciativa divina”62,

Mas refutacdo e demonstracdo ndo se opdem nem se excluem. Na verdade, existe uma
ligac&o estreita entre eles'®. O complexo caminho que Agostinho desenvolve na primeira parte
da obra (I-X), ao refutar os diversos modos de paganismo, revela que o cristianismo da origem
a um novo modo de interpretar a vida e a histdria, uma nova sabedoria, uma nova criatura,
oposta a antiga. Este mesmo caminho desemboca na segunda parte (XI1-XXII), a qual trata do
papel central de Cristo como tinico mediador na histéria d’A Cidade de Deus*®.

Deste modo, é possivel afirmar que a refutacdo é uma via de acesso a demonstracdo da
veracidade da fé cristd, ja que, ao concluir a primeira parte, Agostinho oferece os elementos
fundamentais da segunda: existe a Igreja e ela € o sacrificio total da humanidade, pois ela é a
Igreja de Cristo, Unico e perfeito mediador. Se no momento da refutacdo, o cristianismo é
apresentado do modo como aparece diante da religido pagd, como capaz de resolver os
problemas colocados por ela, sem, porém, oferecer diretamente uma resposta, na demonstracdo
ele é proposto a partir do interior da fé cristd e da revelac&o, tal como é em si mesmo®%°,

Além de colocar em evidéncia a orientacdo que Agostinho da a obra, através da refutacédo
e da demonstragao, a estrutura d’A Cidade de Deus em duas partes também coloca em relevo a
unidade de toda a obra. Desde o inicio da redacéo, o bispo de Hipona demonstra querer tratar

da historia das duas cidades, partindo da sua origem até chegar a consumacao final. 1sso € muito

1%8 S1LVA FILHO, L.M. DA. Filosofia politica em Agostinho. Estudos sobre A Cidade de Deus, p. 47.

159 S1LVA FILHO, L.M. DA. Filosofia politica em Agostinho. Estudos sobre A Cidade de Deus, p. 47.

160 SjLvA FILHO, L.M. DA. Filosofia politica em Agostinho. Estudos sobre A Cidade de Deus, p. 47-48.
161 SjLVA FILHO, L.M. DA. Filosofia politica em Agostinho. Estudos sobre A Cidade de Deus, p. 48.

162 S1LvA FILHO, L.M. DA. Filosofia politica em Agostinho. Estudos sobre A Cidade de Deus, p. 48.

163 Cf. Guy, J.C. Unité et structure logique de la Cité de Dieu, p. 13.

164 Cf. Guy, J.C. Unité et structure logique de la Cité de Dieu, p. 13.

185 Cf. Guy, J.C. Unité et structure logique de la Cité de Dieu, p. 13.
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evidente no proprio prefacio da obra. Assim, através do prefécio, € possivel constatar que, ao
concluir e publicar os livros I-11l, Agostinho d& sinais de delinear a estrutura e a extenséo

globais da obra, antecipando sinteticamente os temas que séo tratados ao longo do conjunto da

obral®e,

O’Daly analisa o prefacio do seguinte modo®’:

A. “Gloriosissiman civitatem Dei... Sintese da primeira
defendere adversus eos, parte da obra:
qui conditori eius deos suos praeferunt... suscepi...” livros I-X.
B. “...civitatem Dei sive in hoc Antecipacdo do tema central da
temporum cursu... segunda parte:
sive in illa stabilitate sedis aeterna...” livros XI-XXII.

Condicéo do cristdo como peregrino, um residente
C. “... peregrinatur ex fide vivens...” temporario neste mundo. A categoria dos

“estrangeiros residentes” perpassa toda a obra.

Além destes principais temas, no prefacio, atraves das palavras patientiam, iustitia, pace
perfecta, virtus humilitatis, Agostinho indica outros assuntos relativos a cidade de Deus e a
cidade terrestre. Introduz igualmente a antitese entre a terrena civitate e a sua dominandi libido
dominatur. Finalmente, no capitulo trinta e cinco do livro I, apresenta o conteldo da segunda
parte da obra: a origem (XI-XIV), o progresso (XV-XVIII) e o fim (XIX-XXII) de ambas as
cidades'®®, pois “as duas cidades encontram-se mutuamente entrelagadas neste século e
misturadas até a separaco no juizo final”*®®. No capitulo trinta e seis, ainda do livro I, o bispo
de Hipona insere o leitor nos temas que vai discutir nos livros subsequentes®®.

Com efeito, depois de manifestar o proposito de tratar da incapacidade do paganismo
em assegurar os bens deste mundo e do vindouro, Agostinho ressalta que é necessario se colocar
contra 0s homens obstinados em sustentar que os deuses devem ser cultuados ndo em vista da

vida presente e sim da vida que sucede & morte!’. Para o bispo de Hipona, esta questio é

186 Cf. NEVES MARTINS, A.J. O verdadeiro sacrificio em Santo Agostinho, p. 22. “O prefacio do livro I do De
Civitate Dei é também o prologo de toda a obra, sendo uma das suas paginas mais célebres. O prefacio faz uma
passagem absolutamente natural e significativa para o capitulo primeiro, tanto no que se referre a unidade
conceitual e estilistica, como no que tange a sua génese” (POLVERINI, L. “I libro del De Civitate Dei”, p. 34).

167 Cf. O’DALY, G.J.P. “Civitate Dei”, p. 979. Para uma analise do prélogo a partir de uma estrutura sintatico-
estilistica, ver: SILVA FILHO, L.M. da. Filosofia politica em Agostinho. Estudos sobre A Cidade de Deus, p. 41-54.
188 Cf. NEVES MARTINS, A.J. O verdadeiro sacrificio em Santo Agostinho, p. 22-23.

169 «“perplexae quippe sunt istae duae civitates in hoc saeculo inuicemque permixtae, donec ultimo iudicio
dirimantur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, I, 35).

170 Cf. NEVES MARTINS, A.J. O verdadeiro sacrificio em Santo Agostinho, p. 24.

11 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1, 36,
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laboriosa e sutil, digna de ser travada contra os filésofos platdnicos, os quais “resplendem de
gloria excelente e concordam conosco em muitos pontos, tais como a imortalidade da alma, a
criagdo do mundo pelo verdadeiro Deus, a providéncia pela qual rege o universo que criou”2,

Mas, pelo fato de eles defenderem convicgbes contrarias as do cristianismo, é preciso
refuta-los. Agostinho acredita que “Néao devemos faltar a esse dever para poder, apos refutar as
suas impias contradi¢cdes na medida das forgas que Deus nos conceder, proclamar a cidade de
Deus, a verdadeira piedade e o culto divino, em que unicamente a felicidade eterna €
verdadeiramente prometida”’3. Através deste propdsito, Agostinho consegue sintetizar os
objetivos e os conteudos da segunda secdo da 12 parte (os livros VI a X). O livro V, neste caso,
torna-se a conclusdo da resposta a questao da utilidade do culto pagao.

De acordo com Jean-Claude Guy, a segunda secdo da 12 parte pode ser estruturada da

seguinte forma:

Livro VI Introducéo

A. As teologias mitica e civil

1. Primeira refutagdo suméria

Livro VII 2. Aprofundamento da refutacéo da teologia civil

B. A teologia natural: contestacdo com os filésofos

Livro VIII PreAmbulo

1. Primeira refutacdo da demonologia platénica

Livro IX 2. Segunda refutacdo da demonologia platénica

Livro X Concluséo geral da 12 parte

Esta estrutura permite perceber que atraves do livro VI Agostinho inicia a discussdo
contra 0s que pensam que 0s deuses pagaos devem ser venerados ndo em funcdo da vida
presente e sim daquela futura post mortem. Em particular, o bispo de Hipona assume como
referéncia a classificagdo da religido romana proposta por Varrdo no texto Antiquitates e, em
particular, a subdivisdo da teologia em trés géneros: mitico, civil e natural, demonstrando as

inadequaces e contradicdes das sus explicacdes filosoficas relativas ao fendmeno religioso.

172 «1...] qui apud illos excellentissima gloria clari sunt et nobiscum multa sentiunt, et de animae inmortalitate et
quod Deus verus mundum condiderit et de providentia eius, qua universum quod condidit regit” (AUGUSTINUS,
De Civitate Dei, I, 36).

113 “Sed quoniam et ipsi in illis, quae contra nos sentiunt, refellendi sunt, desse huic officio non debemus, ut
refutatis impiis contradictionibus pro viribus, quas Deus inpertiet, asseramus civitatem Dei veramque pietatem et
Dei cultum, in quo uno veraciter sempiterna beatitudo promittitur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, I, 36).
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Neste sentido, Agostinho equipara a teologia mitica a civil, ressaltando 0s seus ritos e mitos.
Ao mesmo tempo, coloca-se a favor de Séneca ao sustentar que nenhum deus fabricado pelos
homens € capaz de garantir ao ser humano a felicidade’.

No livro VII, o bispo de Hipona trata dos vinte deuses enumerados por Varrdo
selecionados e apresentados no Gltimo livro das Antiquitates, interpretando-os em sentido
naturalistico, como personifica¢fes da alma do mundo e das suas partes. Tal interpretacdo é
avaliada por Agostinho como falida, pois se baseia numa errénea concepcao teologico de
sentido panteistico. Por isso, como interlocutor, o bispo de Hipona escolhe ndo mais Varréo e
sim Platdo com os seus seguidores, os quais merecem da parte de Agostinho o titulo de
fildsofos, ou seja, de amantes da sabedoria, pois a sabedoria ¢ Deus'>.

O livro VIII examina as escolas filoséficas gregas, o pensamento de Socrates e em
particular do seu mais célebre discipulo, Platdo, cuja filosofia € julgada pelo bispo de Hipona
como superior a filosofia de todos os demais pensadores e a mais proxima a verdade da fé cristd,
quer no conceito de ser imaterial, quer na sua nogdo de bem. Agostinho, todavia, ndo deixa de
criticar a tendéncia platénica de tolerar o politeismo, com o seu culto as divindades, e a sua
demonologia como mediacao entre os deuses e 0s homens. Os demdnios sdo inferiores aos
homens e ndo devem ser imitados ou venerados. Sao falsos mediadores®’®.

No livro IX, o bispo de Hipona, depois de apresentar a posicao dos filésofos estoicos e
platonicos sobre os sentimentos, as paixdes e os turbamentos do animo, destacando o0s pontos
de contato e diferenca entre uns e outros, volta a tratar do tema dos deuses e dos deménios e da
sua relacdo com os homens. Neste ponto, o centro do discurso se desloca para Jesus Cristo,
igual a Deus Pai na divindade, e semelhante aos homens na humanidade, o Unico capaz de ser
0 mediador entre Deus e os homens. A vida feliz ndo tem necessidade da intercessdo dos
demdnios. Os anjos, imortais e felizes, ndo pretendem para si algum sacrificio da parte dos
homens®’’.

Por fim, o livro X faz um balango de toda a obra. Ao mesmo tempo, trata dos
fundamentos da religido, do culto e do verdadeiro sacrificio prestado a Deus. Existe somente
um Deus, que € o criador de todos os seres e de todas as coisas, Aquele que é capaz de garantir
ao ser humano a vida beata e a paz. Ha4 um Unico culto legitimo, uma sé providéncia, um Unico

sumo e verdadeiro sacrificio que substituiu os antigos sacrificios de Israel e que se realiza no

174 Cf. O’DALY, G.J.P. “Civitate Dei”, p. 987; CATAPANO, G. Agostino, p. 198.
15 Cf. O’DALY, G.J.P. “Civitate Dei”, p. 988; CATAPANO, A. Agostino, p. 199.
176 Cf. O’DALY, G.J.P. “Civitate Dei”, p. 988-989; CATAPANO, A. Agostino, p. 199-200.
177 Cf. BARDY, G. “Introduction aux livres VI-X”, p. 20; CATAPANO, A. Agostino, p. 201.
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mediador, 0 homem Cristo Jesus, no qual se compendia 0 mistério da encarnagdo e da salvacao,
a oferta da misericordia divina a todos os povos'®,

Ao interno desta analise, Agostinho também individua, entre falsidade, erros e
contrastes, dois pontos de convergéncia entre os platdnicos e os cristdos: ndo pode existir vida
feliz se a alma racional ou intelectual, incapaz de ser luz para si mesma, ndo participa da luz de
Deus, que ilumina os homens a partir do alto através do conhecimento da verdade; estes trés
principios sdo assimilaveis ao conceito de Deus Pai, Filho e Espirito Santo, ou seja, do Deus
Uno e Trinot™,

A estrutura da segunda se¢ao da 1* parte d’A Cidade de Deus proposta por J.C. Guy,
além de mostrar que a obra agostiniana ndo é circunstancial, como se fosse destinada apenas a
demonstrar que o cristianismo nédo é o responsavel pelo saque de Roma, mas é resultado de uma
longa reflexdo sobre o mistério da cidade de Deus. Dividida em duas partes, a obra procura
refutar todos os modos de paganismo, sobretudo os seus cultos e sacrificios, e apontar Jesus
Cristo como Unico mediador, caminho para a vida bem-aventurada, cujo mistério se revela e se
realiza no mistério da Igreja. Neste horizonte, o livro X € crucial para unir as duas grandes
partes da obra, sendo, a0 mesmo tempo, uma conclusdo da segunda sec¢do da 12 parte e uma
introducdo da primeira se¢do da 22 parte®®°,

Da mesma forma que o conjunto d’A Cidade de Deus dispGe de um carater
magistralmente composto e fortemente unificado, assim também se pode dizer em relagdo ao
seu livro X. Lendo atentamente este livro, é possivel perceber que um novo desenvolvimento
comeca com ele. 1sso é suficiente para mostrar que Agostinho esta neste momento fazendo um
balango de toda a sua obra. Além disso, o objetivo deste novo momento é claramente anunciado
ao final do livro IX.

Para compreendé-lo, é Util recordar que o bispo de Hipona, depois de afirmar o seu
acordo com os platénicos sobre a natureza e a fonte da bem-aventuranca futura, aborda o tema
do culto pelo qual o ser humano obtém a felicidade e o da mediacéo que permite alcangé-lo. O
propdsito de Agostinho é demonstrar que somente Deus tem direito a esta adoracao e que Jesus

Cristo é o mediador pelo qual se pode prestar culto a Deus*®!.

178 Cf. BARDY, G. “Introduction aux livres VI-X”, p. 20; CATAPANO, A. Agostino, p. 201.

179 Cf. BARDY, G. “Introduction aux livres VI-X”, p. 21; CATAPANO, A. Agostino, p. 201-202.
180 Cf. NEVES MARTINS, A.J. O verdadeiro sacrificio em Santo Agostinho, p. 27-28.

181 Cf. MADEC, G. “Le livre X du De Civitate Dei”: le sacrifice des chrétiens”, p. 238.



53

Como conclusdo geral da 12 parte, o livro X pode ser dividido em duas partes distintas,

mas complementares, dispondo cada uma das suas respectivas se¢des!®:

PARTE I 12 secdo: capitulos I-XI
Capitulos I-XI
Expositiva O verdadeiro sacrificio e as suas formas
Conceitos referentes a verdadeira religido
PARTE Il 2% secdo: capitulos XI-XXI
Capitulos XI-XXXII Novas consideracdes sobre o verdadeiro
Demonstrativa sacrificio
Apologética da verdadeira religido 32 secdo: capitulos XXI1-XXXII
A purificacdo da alma em Cristo

Na primeira parte, o bispo de Hipona coloca em evidéncia os conceitos de religido, de
piedade, de culto, de sacrificio, de participacdo e mediacdo entre Deus e o mundo.
Consequentemente, trata da questdo da salvacdo, do espirito comunitario e universal da
verdadeira religido, do prodigio, da substancia angélica nas duas categorias de espiritos que
reconhecem somente a Deus o culto e sdo imortais e felizes, e de espiritos que se arrogam o
culto nas praticas de magia e teurgia como s&o expostas pelo platénico Porfirio®,

Na segunda parte, Agostinho, a fim de fundamentar a demonstracdo da verdadeira
religido, aborda o conceito de providéncia, a qual concilia a imutabilidade de Deus com a sua
intervencdo no mundo e na historia da salvacdo do homem. Deste modo, o bispo de Hipona
destréi a base do politeismo, defendido também pelos neoplat6nicos e sobretudo por Porfirio,
e rejeita a multiplicidade dos deuses e as praticas da magia e da teurgia®®.

Agostinho confirma a questdo com o testemunho dos milagres, das profecias, do
martirio cristdo e da mensagem universal da salvacao dirigida aos homens por Cristo mediador.
Polemicamente, ele denuncia as incoeréncias da doutrina neoplatonica, especificamente a
porfiriana, sobre as trés hipostases, sobre a angelologia, sobre a metempsicose e
metemsomaticos (excluido por Porfirio) e sobre a pré-existéncia das almas. A mesma critica é

dirigida ao esoterismo e ao orgulho que induz os neoplatdnicos a rejeitar a encarnacdo e a

182 Cf. PIERETTI, A. “Libro X”, p. 454; MADEC, G. “Le livre X du De Civitate Dei”: le sacrifice des chrétiens”, p.
236.

18 Cf. PIERETTI, A. “Libro X”, p. 453.

184 Cf. PIERETTI, A. “Libro X”, p. 453.
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ressurreicdo, os verdadeiros elementos de uma religido da salvacdo*®®. O bispo de Hipona fecha
o livro com uma exortacdo dirigida aos filésofos para que reconhegam e sigam a via universal
da redencdo do mal e da morte, desejada e esperada por Porfirio, mas realizada e concretizada
somente na verdadeira religifoe®.

Neste contexto, o tema do sacrificio assume a centralidade do debate de Agostinho
contra os pagdos. A diferenca entre platonismo e cristianismo nédo é, neste caso, de natureza
metafisica, mas cultual. Os platdnicos, diferentemente daqueles filésofos que ndo podiam ir
além dos limites deste mundo, entendiam que Deus é transcendente e causa do ser, a razdo da
inteligéncia e a ordem da vida. O problema consistia em saber se os sacrificios deveriam ser
prestados apenas a Deus ou a uma multiddo de deuses, ou de anjos ou de demdnios®®’.

Logo no inicio do livro X, o bispo de Hipona manifesta a sua concordancia com o
pensamento dos filosofos platdnicos acerca da fonte da verdadeira felicidade. Tanto para os
homens quanto para os seres imortais e felizes, a bem-aventuranga se encontra na luz do Deus
criador. Dado que esta participacédo na luz divina se alcanga por meio da verdadeira religido e
da piedade cristd, torna-se clara a divergéncia entre a crenca platdnica, a qual professa a
necessidade de render culto a uma multiplicidade de deuses, e o cristianismo, que professa a
exclusividade do culto ao Deus Unico e verdadeiro. A partir desta divergéncia, e assumindo a
ideia de que os deuses cultuados pelos pagédos sdo os seres imortais e bem-aventurados
chamados de anjos pelos cristdos, surge a questéo que serve de mote para Agostinho saber como
€ que 0s anjos querem que seja a pratica da religido e da piedade!®.

Ao longo do livro X, Agostinho quer ressaltar que somente Deus tem o direito a
adoracdo e ao sacrificio e que Jesus Cristo é o mediador pelo qual o ser humano pode prestar
culto a Deus. Tanto os seres imortais € bem-aventurados, chamados de anjos, como 0s seres
imortais, mas infelizes, denominados de deménios, ndo podem ser intermediarios. Os primeiros
estdo duplamente separados dos homens em razdo de sua condicdo de imortais e felizes. Os
segundos correm o risco de invejar a felicidade humana. Ademais, 0s espiritos de bondade e,
por isso, imortais e bem-aventurados, espiritos que a religido paga acredita dever honrar sob o
nome de deuses e através de cerimdnias e de sacrificios, para obter a felicidade depois da vida
terrena, querem que semelhante culto seja tributado apenas ao Gnico Deus, principio de seu ser

e fonte de sua felicidade. Os seres imortais e bem-aventurados, independentemente do nome

185 Cf. PIERETTI, A. “Libro X”, p. 453.

186 Cf. PIERETTI, A. “Libro X”, p. 454.

187 Cf. MADEC, G. “Le livre X du De Civitate Dei”: le sacrifice des chrétiens”, p. 238.
188 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 181-185.
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que se Ihes dé, foram feitos e criados por Deus. Por isso ndo podem servir de mediadores nem
podem conduzir & felicidade eterna os infelizes mortais dos quais estdo duplamente separados.
O sacrificio é devido ao Deus uno e verdadeiro*s®,

Em relacdo a pergunta sobre o desejo dos anjos de ter um culto prestado a eles mesmos,
Agostinho responde que estes espiritos imortais querem que o homem se submeta aquele a
quem também eles estdo submetidos. Se ndo se presta culto a Deus, entdo ndo pode alcancar a
felicidade, ja que esta privado de Deus. No entanto, se eles rendem culto a Deus, entdo nédo
querem ser cultuados pelos homens. Por isso através deste culto, as criaturas racionais podem
alcancar o bem eterno, o qual consiste na unido com o divino. Tal culto inclui simultaneamente

0s ritos externos e a atitude interior de oferta de si mesmo**.

189 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 3.
190 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 181-185.
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2 O SACRIFICIO PRESTADO APENAS AO VERDADEIRO DEUS

2.1 O eudemonismo agostiniano (capitulo I)

O livro X de A Cidade de Deus esta centrado na tematica global do culto divino, através
do qual homens e anjos alcangam o sumo bem e a eterna felicidade. O objetivo principal de
Agostinho consiste em mostrar que o culto € devido somente a Deus e que 0S anjos
compartilham desta vontade. Para isso, o bispo de Hipona usa um vocabulario muito variado.
A pergunta que move Agostinho logo no inicio do livro é esta: os anjos, que reconhecem o culto
prestado a Deus, também desejam para si um culto? Em outras palavras: os anjos realmente
amam 0s seres humanos? Se 0s amam e querem que sejam abencoados, desejam também que
os homens sejam abencoados da mesma fonte de onde alcancam a felicidade?*%!

Agostinho vai buscar a resposta para estas questdes na Sagrada Escritura, analisando
com detalhes os termos que o texto biblico usa para falar do verdadeiro culto que os homes
devem tributar a Deus. Este fato da linguagem implica, aos olhos do bispo de Hipona, um
conteudo doutrinal que precisa ser discutido e aprofundado. Dentro da unidade literaria do livro
X, o capitulo primeiro abre a discussdo sobre o sacrificio, afirmando que os platonicos
ensinaram que somente do Gnico Deus vem a felicidade dos anjos e dos homens'®,

Mas, para Agostinho, esta afirmagdo néo é suficiente. Ele quer, de fato, examinar se 0s
demonios®®®, que na opinido dos platénicos, devem ser adorados, querem realmente que os
sacrificios sejam dirigidos somente a Deus ou também a eles. Em vista disso, o bispo de Hipona

inicia a sua reflexdo com uma premissa geralmente aceita e inspirada no Hortensius!®* de

191 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 1.

192 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 187.

198 Os demonios sdo mencionados em todas as obras de Agostinho. As principais sdo a A Cidade de Deus,
sobretudo dos livros VIII-X, e O poder adivinhatério dos deménios. Na primeira obra, Agostinho trata dos
fildsofos romanos e pagdos que negociavam com os demdnios maus, com o objetivo de obter deles bens temporais
ou eternos. Na segunda obra, o bispo de Hipona aborda a questdo da capacidade dos demdnios de predizer eventos
futuros. E possivel também colher outros dados sobre os demonios nos sermdes e nos comentarios aos salmos e
em muitas outras obras agostinianas. Em linhas gerais, Agostinho utiliza a palavra daemon desde as primeiras
obras, misturando o daimon grego com os biblicos daemonium ou demonium. A influéncia da Biblia na
demonologia agostiniana é bem mais evidente que a da filosofia grega (cf. FLETEREN, F. VAN. “Deménios”, p.
321-322).

194 A leitura do Hortensio fazia parte do programa escolar da época de Agostinho. Nesse texto, Cicero apresentava
uma concepcdo de filosofia como sabedoria e arte de viver. A chave da felicidade ndo estaria na retdrica, mas no
“amor a sabedoria”. Infelizmente, da obra ciceroniana restam apenas fragmentos. Gracas a leitura da obra,
Agostinho conseguiu se afastar do amor pelas coisas flteis e passageiras iniciando assim a sua larga e atormentada
evolucdo interior. A Unica frustracdo do jovem Agostinho em relacdo a obra foi a de ndo ter encontrado nela o
nome de Cristo (cf. ROSEN, K. Agostino. Genio e santo, p. 36-37).
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Cicero: todos os homens almejam uma vida feliz. De fato, “E opinido geral dos que, de qualquer
modo, podem fazer uso da razdo, que todos os homens desejam ser felizes”1%.
Como ¢ possivel perceber, este axioma manifesta, antes de tudo, o processo de

conversio de Agostinho a Deus no seio do cristianismo®

e enquadra o tema do culto e do
sacrificio na realizacdo de uma vida feliz. O unico fim do ser humano, o seu finis boni, para o
qual deve orientar todas as suas agoes, é o préprio Deus. A cidade de Deus encontra o seu fim
ultimo em Deus, pois Ele é, em si mesmo, a fonte da felicidade e o termo total da aspiracdo do
homem?®’.

Ao abrir o livro X com a sentenca da vida feliz, o bispo de Hipona situa o tema do culto
e do sacrificio numa perspectiva universal, a partir de uma analise da condi¢cdo humana, cuja
base é propriamente um dinamismo existencial. Agostinho da como pressuposto a unidade de
todos os seres humanos, ainda que esta unidade seja precéria e esteja em permanente
realizagdo'®,

A afirmacdo de que todos os homens desejam ser felizes implica num percurso no
tempo. N&o é apenas pura aspiracdo, mas uma certeza discutida e pensada por variados
filésofos. Como ato da insuficiéncia do ser humano, as questdes Qui autem sint, vel unde fiant!®®
colocam o problema do sujeito (qui) que é feliz e do objeto (unde) que o torna feliz. Com isso,
Agostinho se une a filosofia pagd para mostrar que aquilo que caracteriza o especifico da
natureza humana — a busca da felicidade — se coloca, na realidade, em termos probleméticos em
relacdo ao pensamento e a civitas. Felicidade e cidade sdo duas realidades inseparaveis no
caminho que a natureza humana percorre em direcdo de uma vida feliz. Tudo isso desemboca
nas perguntas sobre o sujeito que é feliz e sobre o lugar onde pode encontrar a felicidade?®.

Ao longo dos séculos, a fraqueza humana tem provocado discussdes sobre a questdo da
vida feliz, a ponto de consumir os esforcos e o tempo dos filésofos. Agostinho, logo no inicio

do capitulo primeiro do livro X, evita digressdes inGteis, por isso ndo os cita nem os explicita.

195 “Omnium certa sententia est, qui ratione quoquo modo uti possunt, beatos esse omnes homines vele”
(AuGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 1). O problema da felicidade acompanha Agostinho desde antes de sua
conversao. No inicio da obra Contra os académicos apresenta a felicidade como uma verdade que nenhuma razao
pode negar. Em A vida feliz oferece uma visdo abrangente da felicidade e da sua relagdo com a sabedoria, na qual
sdo exercitadas as virtudes que conduzem o homem a plenitude e medida da felicidade

1% p_Courcelle é do parecer que o grande esforgo apologético da obra A Cidade de Deus consiste para Agostinho
em meditar sobre o seu processo de conversdo e conduzir os discipulos de Porfirio & religido cristd (cf. COURCELLE,
P. Les Lettres grecques en Occident de Macrobe a Cassiodore, p. 168).

197 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3.

198 Cf. GOMES, V. “A concepgio agostiniana do sacrificio no livro X da Cidade de Deus”, p. 12.

199 AuGUSTINIS, De Civitate Dei, X, 1, 1.

200 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 19-20.
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Apenas recorda o que falou no livro VI11%%%, ao selecionar os fildsofos com os quais se poderia
discutir acerca do problema da felicidade que serd alcangada depois da morte. Na verdade,
Agostinho quer saber se é possivel chegar a vida feliz através do culto prestado ao Unico Deus
ou através do culto dirigido & multido dos deuses?®?.

Neste caso, os platonicos séo os principais interlocutores do bispo de Hipona, de cujos
livros ele procura extrair o “ouro de Deus”?%, ja que reconheceram que a alma humana pode
alcancar a felicidade apenas participando da luz do Deus criador de todas as coisas?®*. Ao

contrario daqueles filosofos aprisionados no mundo das sensagdes?%®

e incapazes de transcender
os limites das coisas terrenas, os platdnicos foram além do universo de todos os corpos em
busca de Deus. Compreenderam que o mutével ndo é o supremo Deus e que o0 corpo do mundo
inteiro e a vida em todas as suas formas (vegetativa, sensivel, intelectual) recebem o seu ser
apenas do Ser absoluto, cujo proprio ser se confunde com a vida, a inteligéncia e a felicidade?®.
Na sabedoria plat6nica, nota-se a ideia do Deus uno, como ser transcendente na filosofia fisica,
como luz e verdade na l6gica e como bem e fim na ética®"’.

Por isso todos os filosofos devem ceder aqueles que professaram que a felicidade do
homem ndo consiste no gozo do corpo ou da alma, mas no gozo de Deus, 0 Unico que deve ser

desejado por si mesmo e em relagdo ao qual tudo o mais deve ter apenas fungdo de uso?®. “Na

201 O resumo que o hispo de Hipona faz da filosofia platdnica, seguindo as suas trés partes (fisica, logica e ética),
manifesta, acima de tudo, que ele ndo estd preocupado com um platonismo ou neoplatonismo de estrita
observancia. Além disso, tudo indica que ele ndo tinha um conhecimento profundo destas filosofias. O proprio
Agostinho faz a seguinte observacdo ao se dirigir a Porfirio: “Se tivesses conhecido a graga de Deus por meio de
Jesus Cristo, nosso Senhor, terias podido ver que a sua encarnacdo, pela qual assumiu a alma e o corpo de
homem, foi 0 exemplo supremo da graca. Mas o que fazer? No tocante a ti sei que é indtil falar a um morto. No
tocante, porém, aos que te ttm em grande conta e te amam, seja por amor a sabedoria, seja pela curiosidade em
relagdo aquelas artes que ndo devias ter estudado, é a estes que, ao interpelar-te, dirijo minha palavra, qui¢a néo
inutilmente” (AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 29, 1).

202 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 1, 1.

203 Cf. AGOSTINHO, Confissdes, VII, 15, 9. Por filosofia platonica entende-se o platonismo num sentido geral,
como o proprio Agostinho compreendia. “Quando ele fala em ‘ler alguns’ livros platonicos’ (mencionados pela
primeira vez nas Confissfes, em 7.9.13), ele ndo quer dizer os livros do préprio Platdo, mas as obras dos sucessores
de Platdo, posteriormente conhecidas como ‘neoplatonicas’, que tentaram produzir uma visdo harmonizada e
integrada do mundo a partir das declaragdes dispares de Platdo em seus diélogos. Eles também tendiam a adaptar
as ideias de Aristételes, que eram muito diferentes, ao sistema platdnico. Agostinho em nenhum momento
especifica exatamente quais ‘livros platonicos’ leu, embora nos diga que eles foram ‘traduzidos do grego para o
latim’ e isso tem sido um topico de intenso debate académico. O que parece claro é que ele foi influenciado
sobretudo por uma sele¢do de obras de Plotino, filosofo do século 111, cujos escritos foram reunidos e editados por
seu aluno Porfirio, sob o titulo de Enéadas, que significa apenas ‘grupo de nove’, pois existem nove ensaios em
cada um dos seus seis livros” (CONYBEARE, C. Confissdes. Uma chave de leitura, p. 132-133).

204 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 1, 1.

205 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VIII, 5.

206 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VIII, 6.

207 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VIII, 6-8.

208 A distingdo que Agostinho faz entre uti e frui passa a impressdo de que, enquanto o amor a Deus € um fim em
si mesmo, o do préximo é um instrumento ou um meio para se alcangar outra coisa. I1sso é claramente o que Hannah
Arendt pensa do conceito agostiniano de amor (cf. O conceito de amor em Santo Agostinho). Mas, na verdade, o
bispo de Hipona esta querendo ressaltar que amar o proximo no registro do “gozar” ¢ fazer do ser humano algo
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filosofia agostiniana, reside ai a distingdo entre usar (uti) e gozar (frui): desejar alguma coisa
por si mesma guarda o nome de ‘gozo’ ou ‘fruicdo’, diferentemente de desejar legitimamente
algo como meio ou instrumento, como algo util na busca do fim dos bens ou do soberano
bem”?%°, Em termos préaticos, o bispo de Hipona esté dizendo que nenhum ser humano deve ser
amado como se fosse Deus. N&o deve ser tratado como se a relagdo com ele pudesse assegurar
a beata vita, uma vida feliz e bem-aventurada, ou ento como se ndo fosse imagem de Deus. E
necessario dar prioridade a Deus, ja que Ele ndo pode ser um rival do amor humano?*°,

Partindo deste principio, Agostinho recorda que Platdo estabeleceu que o bem supremo
do ser humano, o seu finis boni, o seu telos, consiste em viver em conformidade com a virtude.
A ética platdnica consiste em individuar o bem do homem nédo no gozo do corpo ou no da alma,
mas no de Deus. A verdadeira felicidade ndo se mede apenas pelas condi¢fes que a humanidade
imp&e ao homem durante a historia. Agostinho interroga o desejo de felicidade a partir do ponto
de vista da finalidade da vida humana. Os meios que estdo a disposi¢cdo do homem ndo sdo
suficientes para torna-lo feliz. O determinante é o fim que ele reconhece para a sua existéncia.
A procura da felicidade € um movimento para um fim, o que implica a escolha dos meios
adequados para alcancar tal fim. Somente pode alcancar a vida feliz quem tem o conhecimento
de Deus e quem procura imita-lo. Nao existe outra causa que possa tornar o ser humano feliz
que n&o seja o proprio Deus?!t.

O bispo de Hipona insiste aqui na verdade de um pensamento e ndo na sua proveniéncia
étnica, religiosa ou politica. O impulso de qualquer tipo de pensamento nasce como tentativa
de responder ao desejo de felicidade que o ser humano carrega dentro de si. Nao é nada casual
o0 fato de Agostinho ter escolhido este ponto e esta conquista do pensamento pagdo como tema
do debate da primeira parte da obra A Cidade de Deus. O que estd realmente em jogo é a
felicidade do homem e ndo o sucesso histérico desta ou daquela filosofia. Esta norma também
afeta a experiéncia religiosa. A religido s6 consegue atender a sua razao de ser se for capaz de

corresponder ao desejo natural de felicidade do homem?2,

gue ele ndo é. Todo sujeito é res e signum, ou seja, uma realidade subsistente verdadeira e um sinal do criador. Se
alguém nega tratar o outro como um sinal de Deus, quita-lhe algo de sua complexidade e dignidade ontologica
real, elevando tal dignidade a um nivel que o outro ndo é capaz de manter. Por isso somente Deus deve ser
“saboreado” sem reservas. Para Agostinho, o amor ao proximo sempre precisa levar em conta o que a pessoa é:
sinal do criador. A intengdo € libertar o outro dos nossos planos ou da nossa propria realizagdo, e de fortalecer a
convic¢do de que 0 amor ao préximo, na sua contingéncia e mortalidade, é o veiculo para amar a Deus e ndo algo
que, de uma forma aberta e cruelmente instrumental, se descarta uma vez que se alcanca determinado propdsito
(cf. WiLLIAMS, R. Sobre San Agustin. Un enfoque renovado y vivificador del pensamento agustiniano, p. 294.

209 S1LVA FILHO, L.M. DA. Filosofia politica em Agostinho. Estudos sobre A Cidade de Deus, p. 157.

210 Cf. WILLIAMS, R. Sobre San Agustin. Un enfoque renovado y vivificador del pensamento agustiniano, p. 292.
211 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VIII, 8.

212 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei, p. 21-22.
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Neste horizonte, o oficio do fildsofo passa necessariamente pelo conhecimento de Deus.
A filosofia ¢ uma sabedoria humana. Agostinho traduz o termo “filosofia” conservando o
paralelismo com o grego, com o termo amor sapientiae. Mas como a sabedoria é Deus, 0
verdadeiro filosofo é o amator Dei. Deus é a sabedoria auténtica. Na visao do bispo de Hipona,
somente Platdo responde a esta exigéncia. A sua filosofia leva a perfei¢éo a filosofia antiga.
“Platdo estabeleceu que o fim do bem é viver de acordo com a virtude e somente poderea
alcanca-lo quem conhece e imita Deus, causa Unica e total da sua felicidade”?'3, Neste sentido,
filosofar ¢ amare Deum, cuja natureza é incorporea'*. “Daqui se depreende que o amante da
sabedoria, isto é, o filésofo, seré feliz quando comegcar a gozar de Deus”?®.

Muitas pessoas sdo miseraveis e infelizes por amar o que ndo deve ser amado e mais
miseraveis ainda se chegam a desfrutar delas. Todavia, ninguém ¢é feliz se ndo goza daquilo que
ama. Portanto, quem goza daquilo que ama, e ama o verdadeiro e supremo bem, entdo € feliz?®.
“Platdo, porém, afirma que € o préprio Deus o verdadeiro e sumo bem. Por isso, quer que 0
filésofo seja amante de Deus, para que, uma vez que a filosofia tende a vida feliz, gozando de
Deus, seja feliz quem o tiver amado”?!’,

Na medida em que reconhece num unico Deus transcendente o principio imutavel de
todas as coisas, a luz das mentes e o sumo bem, a filosofia platbnica se torna afinada com
teologia cristd. Deste modo, a convergéncia entre platonismo e cristianismo ndo se explica
através de um presumido encontro entre Platdo e o profeta Jeremias no Egito ou com uma leitura
da Biblia em grego da parte do filésofo pagdo. Esta hipotese que Agostinho considerava como
provavel na obra A doutrina cristd (11, 28,43), atribuindo-a erroneamente a Ambrosio®é, é
agora, por razdes cronoldgicas, rejeitada pelo bispo de Hipona.

Mesmo assim, Agostinho ndo deixa de acreditar que existem indicios que comprovam
que Platdo teve um conhecimento oral da Sagrada Escritura: a semelhanca entre o livro do

Génesis (1,1-2) e o Timeu (31b); a ideia do filosofo como amante de Deus; a revelacdo do nome

213 «f ] Platonem determinasse finem boni esse, secundum virtutem vivere, et ei soli evenire posse, qui notitiam

Dei habeat et imitationem; nec esse aliam ob causam beatum ” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VIII, 8).

214 Cf. MORESCHINI, C. “Il libro VIII del De Civitate Dei, p. 197-198.

25 “Unde utique colligitur, tunc fore beatum studiosum sapientiae (id enim est philosophus), cum Deo fiui
coeperit. Quamvis enim non continuo beatus sit, qui eo fruitur quod amat” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VIII,
8).

216 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, V111, 8.

217 “1...] ipsum autem verum ac summum bonum Plato dicit Deum, unde vult esse philosophum amatorem Dei, ut
quoniam philosophia ad beatam vitam tendit, fruens Deo sit beatus qui Deum amaverit” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, VIII, 8).

218 Cf. AGOSTINHO, Retratacdes, 11, 6, 2.
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divino em Génesis 3,14 e a concepcdo de Deus como verdadeiro ser em contraposi¢do ao
relativo ndo-ser das coisas mutaveis®®®,

Apesar de acreditar na aproximacao entre estes dois mundos, Agostinho ndo deixa de
mostrar que os platdnicos se afastam profundamente do cristianismo quando justificam o culto
e os sacrificios dirigidos aos deuses. A fé, na visdo do bispo de Hipona, € necesséria para atingir
a felicidade ultima. Somente a religido cristd é capaz de chegar ao cumprimento e a realizacéo
do desejo de uma vida feliz. Ela dispde do meio que garante para 0 ser humano o encontro com
a verdade: Jesus Cristo, o Logos, o Verbum que se fez carne. A filosofia, ao permanecer fechada
em si mesma, fracassa nas suas pretensoes??,

Além de ser a verdadeira religido, o cristianismo também é a verdadeira filosofia e, ao
mesmo tempo, o cumprimento do platonismo. A religido cristd “ndo apenas reivindica com
legitimidade participar da historia da filosofia, mas sobretudo € o ponto culminante desta
historia, realizando plenamente as aspiragdes presentes, de uma forma ou de outra, em todas as
filosofias™??!. Agora, ser a verdadeira filosofia ndo se contrapde ao fato de ser também a
verdadeira e unica religido. “Isto €, ndo se trata apenas de debater a natureza do mundo, a
existéncia e a natureza de Deus, mas também de cultuar o verdadeiro Deus”??2.

Dentre os erros que Agostinho detecta nas religides e nas filosofias pagas esta a questdo
da dissociacao entre o culto e a compreensao da natureza divina, a incoeréncia entre teoria e
pratica, conhecimento de Deus e idolatria. Tal separacdo é inaceitavel para a fé crista. Existe
apenas um Deus verdadeiro e imutavel, objeto tanto da filosofia quanto do culto religioso??3.
Por mais que os platonicos sejam exaltados por Agostinho, eles, porém, conseguiram ver a
Pétria que deve ser alcancada pelo humano e também ajudaram o bispo de Hipona a vé-la, mas
ndo conheceram a via que conduz a Pétria e ndo foram capazes de mostra-la a Agostinho. A via

é Jesus Cristo, a Verdade de Deus & qual o bispo de Hipona se submeteu plenamente??*,

219 Cf. CATAPANO, A. Agostino, p. 199-200.

220 Cf. BRACHTENDORF, J. Confissdes de Agostinho, p. 133.

221 NovAEs FILHO, M.A. A razdo em exercicio. Estudos sobre a filosofia de Agostinho, p. 94-95.

222 NovAEs FILHO, M.A. A razéo em exercicio. Estudos sobre a filosofia de Agostinho, p. 96.

22 Cf. NovAEs FILHO, M.A. A razdo em exercicio. Estudos sobre a filosofia de Agostinho, p. 96.

224 Cf. MADEC, G. La patria e la via. Cristo nella vita e nel pensiero di Sant’Agostino, p. 41. Sobre a influéncia
platénica no pensamento de Agostinho, sobretudo na sua doutrina trinitaria, Olivier du Roy lancou a suspeita de
gue a doutrina agostiniana sobre a Trindade estd mais baseada em conceitos filosoficos do que na fé crista.
Agostinho teria descoberto a inteligéncia da Trindade, a priori, através dos fildsofos neoplatdnicos. Em resposta a
essa consideracdo, G. Madec sustenta que o encontro do bispo de Hipona com a filosofia foi somente um “encontro
incoativo”. O fato de os fildésofos terem algum conhecimento de Deus ndo impede que o Verbo feito carne seja a
fonte reveladora do mistério da Trindade, uma vez que para Agostinho a pessoa de Cristo é o centro da sua
concepgdo de Deus e de homem. Na teoria agostiniana do conhecimento é o Verbo eterno de Deus que ilumina a
mente do ser humano e Ihe permite descobrir a verdade (cf. DU RoY, O. L intelligence de la foi en la Trinite selon
Saint Augustin; MADEC, G. La patria e la via. Cristo nella vita e nel pensiero di Sant’ Agostino, p. 212-216). Ver
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O grande problema do platonismo diz respeito a incapacidade de se libertar do
politeismo, do paganismo, da falsa religido. A linha divisoria entre o cristianismo e os filésofos
interlocutores de Agostinho é a mediacéo religiosa. Eles ndo aceitavam o fato de haver apenas
um mediador entre Deus e os homens. Foram vitimas do orgulho e da soberba, denunciadas por
Sao Paulo na Carta aos Romanos: “Porque, conhecendo a Deus nio o glorificaram como Deus,
nem lhe deram gracas. Pelo contrério, extraviaram-se em seus vdos pensamentos, e se lhes
obscureceu 0 coragdo insensato. Pretendendo-se sabios, tornaram-se estultos” (1,21-22). De
acordo com o Apostolo dos gentios, os pagdos “Mudaram a majestade de Deus incorruptivel
em representaces e figuras de homem corruptivel, de aves, quadrapedes ¢ répteis” (Rm 1,23).
Ao invés de prestarem culto ao Criador, “Trocaram a verdade de Deus pela mentira, e adoraram
e serviram a criatura” (Rm 1,25).

Esta pericope paulina acompanha a trajetdria intelectual e espiritual de Agostinho desde
quando escreveu o texto A verdadeira religido: “Nao sirvamos, pois, melhor as criaturas do que
0 Criador (Rm 1,25), nem nos dissipemos em vados pensamentos, € a nossa religido serad
perfeita®®?°. O bispo de Hipona estima que o platonismo, em sua pratica, ndo fazia jus a sua
teoria. Na antiguidade, as seitas filoséficas ndo mediam esfor¢os em exibir as suas diferencas
doutrinérias. O mesmo nédo ocorria em relacdo as suas praticas idolatricas. Por isso pergunta
Agostinho: “Que autor, ndo importa de que escola, ha tdo acatado na cidade demondlatra, que
condene os demais que opinam coisas adversas e diversas?”’??® O prdprio Socrates, apesar de
criticar as praticas supersticiosas e encorajar os seus discipulos a buscarem o Deus Unico,
transcendente e criador, ndo descuidou de reverenciar os idolos com o povo. Quanto a Platdo,
0 seu pensamento é mais agradavel do que persuasivo®?’.

Na linguagem do bispo de Hipona, “Esses filosofos ndo foram feitos para levar a crenca
de seus compatriotas do culto supersticioso dos idolos e da vaidade deste mundo ao culto
verdadeiro do Deus verdadeiro”??8, Eles pensaram ou quiseram gue 0 povo pensasse que 0S
altares levantados em honra da pluralidade dos deuses eram necessarios para 0 bem-estar da

cidade. Alguns até foram do parecer que os sacrificios sio devidos aos deménios??®. Gragas a

também: BENTO DE Souza, L. A fé trinitaria e o conhecimento de Deus. Estudo do De Trinitate de Santo
Agostinho, p. 208-211.

225 “Non ergo creaturae potius quam Creatori serviamus, nec evanescamus in cogitationibus nostris, et perfecta
religio est” (AUGUSTINUS, De vera religione, X, 19).

226 “Ouis autem sectae cuiuslibet autor sic est in hac daemonicola civitate approbatus, ut ceteri improbarentur,
qui diversa et adversa senserunt?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XVIII, 41).

227 Cf. AGOSTINHO, A verdadeira religido, I, 1-2.

228 “Non enim sic isti nati erant, ut populorum suorum opinionem ad verum cultum veri Dei, a simulacrorum
superstitione atque ab huius mundi vatinate converterent” (AUGUSTINUS, De vera religione, I, 2).

229 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 1. Ao contrario da cultura e da religido grega e romana, Agostinho tem
uma concepg¢éo negativa dos deménios. Para o paganismo, os demdnios se colocam entre o plano humano e divino.
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sua sublime santidade, nenhum deus se comunica com o0 homem, obrigando assim 0s demdnios

a se tornarem intermediarios entre os deuses e 0s homens.

Preclara santidade essa de um deus que ndo se mistura com o0 homem suplicante e se
junta com o demdnio arrogante; que ndo se mistura com o0 homem penitente e se junta
com o demonio sedutor; que ndo se mistura com o homem que se refugia na divindade
e se junta com odeménio que se finge de divindade! Preclara santidade essa de um
deus que ndo se mistura com o0 homem que implora o perddo e se junta com o deménio
que excita a malicia; que ndo se mistura com o homem que, nos seus livros filos6ficos,
desterra da cidade bem ordenada os poetas obscenos e se junta com o demodnio que
exige dos chefes e dos pontifices da cidade os escarnios dos poetas nos jogos cénicos;
que ndo se mistura com o homem que proibe as ficcdes dos crimes dos deuses e se
junta com odeménio que se regala com as suas fingidas patifarias; que ndo se junta
com o homem que pune pela justica das leis os delitos dos magos e se junta com o
demonio que ensina as artes magicas. Preclara santidade essa de um deus que ndo se
mistura com o homem que foge da imitacdo do demdnio e se junta com o deménio
que se pde a espreita para enganar o homem12%

H& assim um prejuizo platdnico em relacdo aos deuses, ja que eles ndo podem se
misturar (miscetur) com as vicissitudes humanas e a impossibilidade de auxiliar os homens na
busca de uma vida feliz. A filosofia platdnica adoece de uma fratura epistemoldgica entre
verdade e método, razdo e experiéncia religiosa, uma divisao teorica e pratica, a qual acaba por
escravizar o desejo humano de felicidade as praticas irracionais magicas e teurgicas. Tudo fica
reduzido a demonologia e a supersti¢cdo: 0 homem e a sua relagdo com o mundo caem nas maos
da infelicidade. Uma divindade que abandonou o ser humano e a historia exige do proprio
homem um ato de fuga do mundo. Com isso, o destino da civitas paga também é tracado: ela
vive somente sob a égide de deménios maléficos e enganadores, que legitimam um poder

praticado como exercicio de prevaricacdo da liberdade. O mal teoldgico do pensamento pagédo

A sua funcéo é a de assegurar a comunicacao entre os dois planos da realidade. Sécrates, nos dialogos platdnicos,
fala do seu daimon como de uma presenga importante para a vida do conhecimento das coisas divinas. No
Simpdsio, em particular, Platdo expde com clareza a sua doutrina relativa aos deménios como seres intermediarios
entre o céu e a terra, o sensivel e o suprassensivel. De um lado, eles recebem e transmitem as oragbes dos homens
aos deuses; por outro lado, transmitem aos homens as recomendagfes dos deuses. No médio e tardo-platonismo,
da-se uma verdadeira e prépria proliferacdo dos deménios e do seu culto. De acordo com Plutarco, nem todos os
demonios possuem o bem de forma igual. Agora, a palavra definitiva sobre os deménios veio com o filésofo
Apuleio: os demdnios podem ser, além de espiritos intermediarios entre os deuses e os homens, também almas
encarnadas e espiritos maléficos (cf. MORESCHINI, C. “Il demone nella cultura pagana dell’eta imperiale”, p. 75-
110).

20 “Praeclara igitur sanctitas Dei, qui non miscetur homini supplicanti, et miscetur daemoni arrogante; non
miscetur homini paenitenti, et miscetur daemoni decipienti; non miscetur homini confugienti ad divinitatem, et
miscetur daemoni fingenti divinitatem; non miscetur homini petenti indulgentiam, et miscetur daemoni suadenti
nequitiam; non miscetur homini per philosophicos libros poetas de bene instituta civitate pellenti, et miscetur
daemoni a principibus et pontificibus civitatis per scaenicos ludos poetarum ludibria requirenti; non miscetur
homini deorum crimina fingere prohibenti, et miscetur daemoni se falsis deorum criminibus oblectanti; non
miscetur homini magorum scelera iustis legibus punienti, et miscetur daemoni magicas artes docenti et implenti;
Non miscetur homini imitationem daemonis fugienti, et miscetur daemoni deceptionem hominis aucupanti!”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VIII, 20).
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se converte em mal politico gerando préticas coniventes com a escravidao, ficgBes sacrilegas,
perversas e criminosas, artes magicas e supersticiosas?3!,

Daqui se depreende a pergunta que Agostinho faz logo no inicio do livro X: que piedade
0s imortais e bem-aventurados espiritos, que habitam nas celestes moradas, dominacdes,
principados e potestades, querem dos seres humanos??®? “Para dizé-lo o mais claramente
possivel: porventura agrada aos anjos que cultuemos com sacrificios e lhes consagremos, com
os ritos da religido, algo nosso ou nos proprios, ou, ao inves, que oferecamos esses atos cultuais
unicamente ao seu Deus, que é também nosso Deus?”?%3,

Para explicitar o querer dos anjos em relacdo ao culto que se deve prestar a divindade e
evitar todo tipo de ambiguidade terminolégica, o bispo de Hipona recorre a Sagrada Escritura
e apresenta, com muita precisdo, os termos que permitem definir o verdadeiro sacrificio.
Agostinho evidencia que a linguagem cultual latina (cultus, religio, pietas) e os vocabulos
gregos que lhe correspondem (Aatpeia, Opnokeio, Ococéfein), mesmo tendo acepcdes
diferentes de acordo com o contexto cultural e religioso, no &mbito da Sagrada Escritura, visam

quase sempre ao servico exclusivo de Deus?®.

O termo latreia, que 0s nossos escritores, nos passos onde ocorre nas Escrituras santas,
traduziram como “servigo”. Mas o servigo devido aos homens, segundo o qual ordena
0 Apdstolo que os servos devem submeteerr-se aos seus senhores, que estabeleceram
para nos a palavra divina indica sempre, ou quase sempre, 0 servico que se refere ao
culto devido a Deus. Por isso, quando se diz simplesmente culto, ndo parece que se
esteja referindo aquele que é devido exclusivamente a Deus. De fato, dizemos também
cultuar pessoas que cercamos de honra, pessoalmente ou por recordagio®®,

Como se pode perceber, Agostinho, ao procurar tratar do “culto devido a divindade, ou
se se deve dizé-lo mais expressivamente, & deidade”?*®, recorre ao termo grego Aatpsio
traduzido pela Sagrada Escritura como “servidao” (cf. Ex 12,25; Dt 6,13; Mt 4,10; Lc 4,8; Rm

231 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De Civitate Dei, p. 22-23.

232 Estes imortais e bem-aventurados espiritos sdo denominados pelos platénicos de deuses ou demonios bons e
pelos cristdos de anjos.

233 “[...] quo modo credendi sint velle a nobis religionem pietatemque servari; hoc est, ut apertius dicam, utrum
etiam sibi, an tantum Deo suo, qui etiam noster est, placeat eis ut sacra faciamus et sacrificemus, vel aliqua mostra
seu nos ipsos religionis ritibus consecremus” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 1, 1).

234 Cf. NEVES MARTINS, A.J. O verdadeiro sacrificio em Santo Agostinho, p. 29.

235 “Aazpeio quippe nostri ubicumque sanctarum Scripturarum positum est, interpretati sunt Servitutem. Sed ea
servitus, quae debetur hominibus, secundum quam praecipit Apostolus, servos dominis suis subditos esse debere
(Eph 6,5), alio nomine graece nuncupari solet: Aatpeia vero secundum consuetudinem qua locuti sunt qui nobis
divina eloquia condiderunt, aut semper, aut tam frequenter ut paene semper, ea dicitur servitus quae pertinet ad
colendum Deum. Proinde si tantum modo Cultus ipse dicatur, non soli Deo deberi videtur. Dicimur enim colere
etiam homines, quos honorifica vel recordatione vel praesentia frequentamos”’ (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X,
1, 2).

236 “Hic est enim divinitati vel, si expressius dicendum est, deitati debitus cultus” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei,
X, 1, 2).
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1,25; Hb 9,12). A Aatpeia ndo é apenas uma questdo de amor puro e santo ao Unico bem
supremo que é o Deus imutavel, mas também uma questdo de adoracdo correta. Agostinho
dedica algumas linhas do capitulo primeiro para tratar da questao de como traduzir Aotpeio para
o latim e ndo encontra nenhum termo que transmita todo o seu significado. Ele ndo quer que a
serviddo devida aos homens seja chamada de Aatpeia e sim de Sovieia®’.

O bispo de Hipona também nao acredita que o vocabulo cultus, quando considerado em
si mesmo, seja adequado para expressar a acao litargica dirigida a Deus, ja que o verbo colere
possui muitos sentidos: “habitar”, “proteger”, “honrar”, “cultivar”. O nome de culto também

ndo se refere apenas aos seres a que 0 homem se submete com religiosa humildade, mas também

as coisas que Ihe estdo sujeitas®®®,

Realmente, do verbo colere tomam seu significado palavras como agricultores,
colonos, incolas. Os proprios deuses sdo chamados celicolas, porque vivem no céu,
ndo porgue o veneram, mas como se fossem os colonos do céu. N&o, porém, no sentido
em que se dizem colonos os que se achamam ligados a terra, pela condicdo nativa,
para cultivarem-na sob o dominio dos seus proprietarios, mas no sentido que lhe da
um grande autor da lingua latina: “Houve uma antiga cidade que os colonos de Tiro
ocuparam”. Chamei-0s colonos em virtude do habitar (incolendo), ndo da agricultura.
Daqui deriva igualmente o fato de as cidades fundadas pelas cidades mais importantes
receberem o nome de coldnias, como se fossem um enxame de povos.?%,

Ao enumerar os vocabulos derivados de cultus, Agostinho consegue justificar o uso do
termo grego Aatpeia para o servico religioso prestado a Deus. O culto, no significado originario
da palavra, é devido somente a Deus, mas pelo fato de o termo cultus significar também outros
objetos, ndo se pode em latim, com uma s6 palavra, indicar o culto em sentido préprio e

intimo24°,

237 Cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios ao capitulo I.

238 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 1, 2. Agostinho esta falando dos objetos que estdo sujeitos ao homem.
Neste caso, é preciso ressaltar que colere também significa “tratar”, “praticar”. O ser humano “cultiva” tudo aquilo
de que se ocupa: letras, armas, jogos, terra e coisas semelhantes. E também “habitar” (cf. VIVES, J.L. Libro X: los
comentarios ao capitulo I).

239 “Nam ex hoc verbo et agricolae et coloni et incolae vocantur: et ipsos deos non ob aliud appellant caelicolas,
nisi quod caelum colant; non utique venerando, sed inhabitando; tanquam caeli quosdam colonos: non sicut
appellantur coloni, qui conditionem debent genitali solo propter agriculturam sub dominio possessorum; sed,
sicut ait quidam latini eloquii magnus auctor, Urbs antiqua fuit, Tyrii tenuere coloni. Ab incolendo enim colonos
vocavit, non ab agricultura. Hinc et civitates a maioribus civitatibus velut populorum examinibus conditae,
coloniae nuncupantur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 1, 2). Colonos sdo os que cultivam um campo alheio;
inquilinos, os que vivem em casas alugadas. Também sdo colonos os agricultores que cultivam suas proprias terras
e as pessoas que sdo enviadas a se estabelecer em outra parte. Deste Gltimo, derivam as coldnias fundadas
especialmente pelos romanos. As cidades que enviavam os contingentes humanos se chamam metrépoles de suas
coldnias (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios ao capitulo I).

240 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 1, 2.
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Depois de analisar o termo cultus, Agostinho volta a sua atencdo para o vocabulo
religio®®!. Ele levanta um questionamento sobre a viabilidade do uso da palavra religio para

significar, de modo inequivoco, o culto a Deus?*?

. Apesar de a palavra religio significar ndo um
culto qualquer, mas aquele devido a Deus, com ela os autores cristdos traduziram o vocabulo
grego Opnoxeia.

No entanto, se se atém ao uso do latim nos l&bios de doutos e ignorantes, existe a religido
do parentesco humano, da afinidade e de outros lagos de amizade®*®. “Com esse vocabulo nio
se evita a ambiguidade quando a questdo versa sobre o culto a deidade, de modo que possamos
dizer, com seguranca, que a religido ndo é sendo o culto a Deus, pois assim se tira a esse
vocabulo, contra o costume, a significacdo de respeito ao parentesco humano’244,

Por ultimo, Agostinho se concentra na palavra latina pietas?* e ressalta que a pietas
crista coincide, em grande parte, com a svoeBeia?*®, na medida em que esta exprime o culto que
deve ser tributado a Deus. SO que esse culto tem que ser verdadeiro, do contréario ndo € capaz
de proporcionar a felicitas, buscada pela religido paga romana na pietas. Se a impietas coloca

em perigo a pax deorum, a felicitas garante a benevoléncia dos deuses, a protecéo divina e o

241 N3o havia nas linguas indo-europeias um termo comum para indicar a nogéo de religido, ja que nessas culturas
a religido ndo existe como conceito separado das demais realidades, como se fosse uma institui¢do auténoma. A
religido era, na verdade, uma “atmosfera” que perpassava a vida social na sua totalidade, a ponto de confundir o
destino da pessoa e do grupo com o da cidade. N&o era, portanto, expressao de uma fé. Em linhas gerais, o termo
religio podia significar duas coisas: as atividades religiosas realizadas pelos homens para cultivarem uma rela¢éo
com 0s deuses; e o turbamento que nascia da consciéncia ou da simples intuicdo de que tal acéo religiosa nédo foi
praticamente corretamente pela comunidade ou por um dos seus membros. Visando a alcangar beneficios concretos
junto aos deuses, o culto a divindade estava indissoluvelmente ligado & ideia do medo daquilo que poderia
acontecer se a acdo religiosa ndo fosse realizada corretamente (cf. DE SANCTIS, G. La religione a Roma, p. 22-23.
242 A relacdo entre religido e felicidade sera tratada por Agostinho no capitulo terceiro do livro X. Por enquanto, o
bispo de Hipona se detém apenas no sentido do termo religio.

243 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 1, 3.

244 «[...] non eo vocabulo vitatur ambiguum, cum de cultu deitatis vertitur quaestio, ut fidenter dicere valeamus,
religionem non esse nisi Dei cultum; quoniam videtur hoc verbum a significanda observantia propinquitatis
humanae insolenter auferri. Ex qua loquendi consuetudine factum est, ut et Deus ipse dicatur pius (2Par 30,9;
Eccli 11,13; Iudith 7,20)” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 1, 3).

245 Para a cultura romana, a pietas era um dos pilares dos mores maiorum, na medida em que apelava ao respeito
as origens e aos antepassados e a veneracdo dos deuses. Um respeito que se estendia a patria. Também estava
associada tanto ao puro e as coisas destinadas ao uso cultual, quanto a ordem das coisas. A pietas era definida por
uma série de gestos de respeito e de veneragao aos deuses, um ato de justiga para com os deuses e um dever e
cuidado dos cidad&os dentro e fora da sua domus. Em resumo: a pietas implicava numa correlacdo com os deuses
e com os semelhantes; era uma virtude relativa, pois ndo era concebivel independentemente dos seres sobre os
quais era exercida; 0 homem pius tinha que praticar também as outras virtudes (fé e justica). Quando o homem
cumpria todos os seus deveres na familia e na sociedade e no seu officium, realizava a iustitia e podia ser
considerado pius (cf. LAMELAS, 1.P. “Hominis sapientia pietas est”, p. 459-462).

246 No universo linguistico dos gregos, a palavra gvoepeia apontava sobretudo para o espirito de devogdo e para o
dever de honestidade em relacdo a divindade. O homem piedoso era aquele que assumia 0s seus deveres para com
os deuses, estando ao mesmo tempo obrigado a generosidade para com os seus concidaddos. O termo parece
frequentemente associado ao que é justo, digno e santo. Com o passar do tempo, o termo foi sendo usado para
tratar apenas de questdes religiosas: deuses, santuarios de culto etc. A gvogfeia consiste assim no reto exercicio
da religido, ou seja, no cumprimento das normas e dos atos devidos aos deuses (cf. LAMELAS, 1.P. “Hominis
sapientia pietas est”, p. 457-458).
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bem-estar e a prosperidade de Roma. Agostinho acredita que, de fato, a felicitas depende da
pietas, mas ndo a felicidade presente e temporal, como pensam 0s pagédos, e sim a bem-
aventuranca futuro e eterna®¥’.

Por outro lado, a verdadeira piedade consiste no culto do verdadeiro Deus. A natureza
desse culto néo se refere ao escrupuloso respeito pela tradicdo corrente, seja a que se refere a
leis do culto ou & ordem pronunciada por uma autoridade religiosa, seja simplesmente pela

249

248 'mas tem a ver com a interioridade do ser humano?*®,

tradicdo mantida pelos pontifices
expressa no louvor e na adoracdo a Deus, fonte da propria pietas. Compreendida assim, como
verdadeiro culto, a pietas é identificada com a sabedoria®*®.

No entanto, tal como nos casos anteriores, 0 sentido dos termos pietas e gvcefeia pode
ir além de um servico religioso, significando também a piedade para com 0s pais e as obras de
misericordia. O bispo de Hipona acredita que “isso aconteceu porque Deus ordena
insistentemente praticar essas obras e assegura que Ihe agradam como os sacrificios ou mais
que os sacrificios”?*,

Mas, no modo de entender de Agostinho, os gregos “manifestamente ndo o chamam
eusébeia no sentido de misericordia”?®?. Em razdo disso, em algumas passagens da Sagrada
Escritura, para que a distin¢do pareca mais clara, preferem usar o termo composto 6eocéfeia,
que significa culto a Deus, a usar o vocabulo svcsfeio, que tem o significado de bom culto?2,

Os latinos ndo podem expressar com uma palavra apenas nem uma coisa nem outra.
Assim, pois, 0 termo Aatpeia se traduz em latim por “servidao” prestada somente a Deus.
Igualmente a palavra grega 6pnoxeia significa, em latim, “religiao”, mas somente aquela que o
homem tem para com Deus. Porém, mesmo que seja impossivel exprimir com um s6 termo
aquilo que os gregos chamam de 6socéfeta, € necessario chama-la de culto a Deus. A Aatpeia

é devida somente a Deus?*. De fato,

Aquela, porém, que os escritores biblicos chamam theosébeia, ndo podemos exprimi-
la numa sé palavra, mas designar como culto a Deus, que dizemos ser devido somente
a Deus, que € o Deus verdadeiro que torna “deuses” seus cultores. Quaisquer que
sejam, por conseguinte, 0s imortais e bem-aventurados habitantes das moradas

247 Cf. LAMELAS, 1.P. “Hominis sapientia pietas est”, p. 465.

248 Cf. SCHEID, J. La religione a Roma, p. 22.

249 Cf. AGOSTINHO, Confissdes, 5, 5, 8; Id., Sobre o espirito e a letra, 13, 22.

250 Cf. LAMELAS, 1.P. “Hominis sapientia pietas est”, p. 465.

251 «[...] arbitror evenisse, quia haec fieri praecipue Deus mandat, eaque sibi vel pro sacrificiis, vel prae sacrificiis
placere testatur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 1, 3).

252 «1...] nullo suo sermonis usu evcefeiv, vocant, quamvis svoefeio pro misericordia illorum etiam vulgus
usurpet” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, I, 1, 3).

258 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 1, 3.

254 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 1, 3.
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celestes, se ndo nos amam nem querem que sejamos felizes, ndo devem certamente
ser cultuados. Se, porém, amam-nos e querem que sejamos felizes, querem sem
davida que o sejamos a partir daquele do qual eles também s&o. Por acaso serd uma a
fonte a partir da qual eles sdo felizes e outra a partir da qual nds somos?2%>.

Por meio deste artificio retérico, Agostinho retoma o didlogo com os plat6nicos,
momentaneamente interrompido pela discussao escrituristica, e conclui mostrando que a religio
sO alcanca o seu verdadeiro sentido se estiver unida a caridade, na prossecucao do destino eterno
e feliz do homem. A pratica do amor a Deus e ao proximo é a vera religio. O que faz do cultus,
da religio e da pietas coisas verdadeiras e dignas é a caridade evangélica, a qual une o ser
humano ao supremo bem. O amor ¢ a forca motriz que conduz o homem a felicidade. Esta, por
sua vez, existe somente na adesdo a Deus. Mas a caritas ndo € uma emanacao da civitas
hominum e sim um ato divino indevido que funda outra realidade, a “‘cidade mistica”. Enquanto
a civitas terrena cria o seu deus, a civitas Dei presta culto ao Deus unico e verdadeiro. Este é 0
culto que os anjos querem que os homens elevem a Deus. Esta é a pratica da religido e da
piedade desejada por eles?®,

2.2 A iluminacéo do alto em Plotino (capitulo I1)

Agostinho, ao dar prosseguimento a discussao sobre a concordancia e a divergéncia
entre platonismo e cristianismo acerca da fonte da felicidade e do modo de alcanca-la, no caso,
o culto & Deidade, dedica o capitulo segundo do livro X & doutrina da iluminacdo®®’. “Na

filosofia de santo Agostinho, entendemos que a iluminacao divina se refere a acdo de Deus nas

255 «[...] hanc ei tantum Deo deberi dicimus, qui verus est Deus facitque suos cultores deos. Quicumque igitur sunt
in caelestibus habitationibus immortales et beati, si nos non amant nec beatos esse nos volunt, colendi utique non
sunt. Si autem amant et beatos volunt, profecto inde volunt, unde et ipsi sunt,; an aliunde ipsi beati, aliunde nos?”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 1, 3).

2% Cf. NEVES MARTINS, A.J. O verdadeiro sacrificio em Santo Agostinho, p. 40-41; LETTIERI, G. “Sacrificium
civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”, p. 128-129.

257 A teoria da iluminacdo de Agostinho despertou muitas discussdes e deu origem a muitas interpretacoes.
Infelizmente ndo temos condi¢des de nos enveredar por esses meandros. As nossas consideragdes serdo breves,
uma vez que o bispo de Hipona ndo dedica muitas paginas da obra A Cidade de Deus ao tema da iluminagdo divina,
ndo sendo, portanto, uma fonte abundante para a teoria agostiniana do conhecimento. Esta lacuna, porém,
desaparece quando se leva em consideracdo a natureza apologética de tal obra. Mesmo ndo sendo uma fonte
abundante para a teoria agostiniana do conhecimento, a obra A Cidade de Deus contém passagens que exprimem
a esséncia do seu ensinamento. Cabe também ressaltar que a obra do bispo de Hipona oferece um locus cléssico
para a refutagdo do ceticismo universal derivada da certeza imediata que uma pessoa tem da sua propria existéncia
percebida de forma intuitiva no ato de pensar (cogito agostiniano) (cf. RUSSELL, R. “Introduzione - Filosofia”, p.
CXX-CXXI). Outro aspecto a ser considerado é o fato de os conceitos de meméria e de iluminagéo permanecerem
por muito tempo presentes, um ao lado do outro, no pensamento de Agostinho, enquanto interpretacfes do
conhecimento a priori. Porém, nas obras do Gltimo periodo, o bispo de Hipona abandonou a doutrina da memdria
para ficar com a da iluminagdo. A teoria da iluminacdo pretendia resolver os mesmos problemas da teoria da
memoria. Ademais, estava mais de acordo com os dogmas da fé (cf. HORN, C. Sant’Agostino, 73-74). Para saber
sobre as interpretagdes da teoria da iluminag&o, ver: NAsH, R.H. “Iluminagdo divina”, p. 529-532.
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criaturas, conforme uma premissa principal: Deus € a luz e as criaturas sdo iluminadas. Portanto,
em linhas gerais, trata-se de uma acao unilateral em que o agente s6 pode ser Deus e ele tem
como correlato o universo criado”?%®,

No modo de ver do bispo de Hipona, a teoria da iluminacdo é um dos elementos que
une cristianismo e platonismo. Logo no inicio do capitulo segundo, Plotino é exaltado por ter
ensinado que Deus € intelligentiae dator, o que supde a identificacdo de Deus com a ideia do
Bem. Agostinho deixa claro que os cristdos ndo tém nenhum problema com os platdnicos acerca
da doutrina da iluminagdo. “Sobre essa questdo, todavia, ndo ha nenhum conflito entre nos e
esses excelentes filosofos™,

Foi visto no topico anterior que o bispo de Hipona considera os platdnicos superiores
aos outros fildsofos, sobretudo por causa da doutrina relativa a origem do conhecimento
intelectual do homem. Agostinho afirma que os platdnicos ndo podem ser comparados nem
com 0s estoicos nem com 0s epicuristas, 0s quais fizeram da percepg¢do dos sentidos o critério
da verdade. “Mas os fildsofos que justamente antepomos a todos os outros distinguiram o que
se Vé com a mente do que se atinge pelos sentidos. Dessa forma, ndo retiraram dos sentidos o
que de fato podem e nem Ihes atribuiram mais doque podem”?%°. Ademais, sustentaram que “a
luz que clareia a mente para aprender as coisas todas € o mesmo Deus que fez todas as
coisas”?6L,

O bispo de Hipona descobriu a existéncia da luz inteligivel quando, depois de ter lido
determinados livros dos platonicos, foi levado a fazer um retorno para dentro de si mesmo, um

movimento para o intimo do seu coragdo: “Entrei e, com os olhos da alma, acima destes meus

2% Cf. ABBUD AyouD, C.N. lluminagdo trinitaria em Santo Agostinho, p. 163. A doutrina da iluminagdo foi
formulada por Agostinho no periodo dos Dialogos em Cassiciaco. Ele a manteve até o fim de sua vida. Basta
consultar a obra A predestinagdo dos santos. Em A ordem estabelece o principio de que o0 ato pela qual a mente do
homem conhece a verdade é comparavel a funcéo que os olhos exercem no corpo. E préprio da mente entender o
que toca ao sentido ver (cf. A ordem, 2,3,10). Na obra Solil6quios, Agostinho d& mais um passo na doutrina da
iluminacdo. N&o apenas repete que conhecer para o espirito € o mesmo que ver para os olhos dos sentidos, mas
que, servindo-se da metafora do sol aplicada a Deus, ilustra a fun¢éo da iluminacdo divina. Assim como as coisas
sdo iluminadas pelo sol para que possam ser vistas, assim Deus, enquanto sol das almas, ilumina os objetos
inteligiveis, tornando-os acessiveis ao espirito (1, 6, 13). “Na magnifica oragdo com que abre os Soliloquia,
Agostinho utiliza conceitos metafisicos que, ainda que inspirados na filosofia neoplatdnica, ndo séo estranhos ao
conceito biblico de Deus e Ihe servem para assentar sobre eles a sua teoria da iluminagdo divina. Ele € a vida, a
bem-aventuranga e a origem fontal de tudo isso. Conhecé-lo é uma grandeza. Deus é sumamente comunicativo e
dele, como supremo principio, procede tudo por criagdo” (MORIONES, F. “De la filosofia a la teologia, buscando a
Dios”, p. 738).

29 “Sed non est nobis ullus cum his excellentioribus philosophis in hac quaestione conflictus” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, X, 2).

20 “Hi vero, quos merito ceteris anteponimus, discreverunt ea quae mente conspiciuntur, ab iis quae sensibus
attinguntur; nec sensibus adimentes quod possunt, nec eis dantes ultra quam possunt” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, VIII, 7).

6L “Lumen autem mentium esse dixerunt ad discenda omnia, eumdem ipsum Deum a quo facta sunt omnia”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VIII, 7).
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olhos e acima de minha prépria inteligéncia, viu uma luz imutavel”?%2, Mas ndo era uma luz
qualquer e também ndo estava acima da sua mente como o 6leo sobre a 4&gua ou 0 céu sobre a
terra. Esta luz estava acima dele, porque ela o fez, e ele abaixo dela, ja que foi feito por ela?®
“Quem conhece a verdade conhece esta luz, e quem a conhece, conhece a eternidade. O amor
a conhece”?®*. Mas como explicar a presenca desta luz na mente humano?

Para expor o seu pensamento, Agostinho se faz valer da tradicional distingéo platonica
entre mundo sensivel e mundo inteligivel?®. Os seres sensiveis sdo aqueles que podem ser
percebidos pelos érgdos da vista e do tato, e os inteligiveis sdo apenas 0s que podem ser
entendidos pela vista da inteligéncia®®. Os platonicos conseguem aprofundar a natureza das
coisas corpdreas e a sua multiplicidade lhes faz transcender a sua concrecéo para encontrar a
Deus. Mutabilidade e ser supremo sdo incompativeis. Além disso, a composicdo do ser,
observado nas coisas, indica-lhes que estas coisas nada mais sdo do que participacdo. Na
linguagem da metafisica platonica, a participacdo exprime a relagdo entre as Ideias e 0 mundo
fisico. As realidades sensiveis participam da Ideia inteligivel na medida em que a realizam
sensivelmente?®®’,

A luz desta doutrina, Agostinho consegue elaborar o seu pensamento sobre a iluminacao
divina, tomando como regra geral o seguinte principio: todo bem ou é bem por sua prépria
natureza e esséncia, ou é bem por participacdo. No primeiro caso, € o bem supremo; no segundo,
um bem limitado. O mesmo principio aparece no seguinte enunciado: “Todo bem ou ¢ Deus ou
procede de Deus”2%,

Contudo, dado que a vida assume uma forma triddica na unidade do espirito humano,
ou seja, ser, conhecer e amar, a mesma forma assume também o principio de participacgdo, o
qual enuncia a participacao do ser, da verdade e do amor. Desta triplice forma de participacéo,
procede a nocdo frequente de Agostinho, segundo a qual Deus é a causa do ser, a luz do
conhecer e a fonte do amor?®°,

Na maioria das vezes, o discurso do bispo de Hipona sobre Deus parte da pericope
biblica que coloca nos labios de Deus uma afirmacdo néo filoséfica e que depois se tornou

22 “Intravi et vidi qualicumque oculo animae meae supra eumdem oculum animae meae, supra mentem meam
lucem incommutabilem” (AUGUSTINUS, Confessiones, VII, 10, 16).

263 Cf. AGOSTINHO, Confissdes, VII, 10, 16.

24 “Oui novit veritatem, novit eam, et qui novit eam, novit aeternitatem. Caritas novit eam” (AUGUSTINUS,
Confessiones, VII, 10, 16).

265 Cf. RUSSELL, R. “Introduzione - Filosofia”, p. CXXI.

266 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, V111, 6.

267 Cf. REALE, G. Platéo. Histéria da filosofia grega e romana, p. 181-184.

28 “Omne autem bonum, aut Deus, aut ex Deo”” (AUGUSTINUS, De vera religione, 18, 35).

269 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VIII, 4.
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marcante na historia da filosofia: Ego sum, qui sum (Ex 3,14). Este é o nome de Deus, um nome
que diz respeito apenas a Ele. Mas “ser” significa, na opinido de Agostinho, “eterno”, ou seja,
imutavel, aquele que existe sempre do mesmo modo, idéntico em si mesmo, a summa essentia,
aquele que tem o ser que possui em toda a sua completude. A eternidade € um carater
fundamental da esséncia divina. A eternidade ¢ idéntica a esséncia divina. Por Deus “ser”, Ele
é eterno ou o eterno?™®,

Por poder ser pensado como eterno, Deus € o Ser. Ele ndo é como sdo as criaturas,
mutaveis e temporais. Deus é como sua fonte de ser: o ser dele é a esséncia do ser das coisas.
Deus ndo é outra coisa que ele mesmo. N&o tem necessidade de algo para ser. Ndo é por
predicacdo e ndo tem predicados. Ele é simples: seu “¢” ndlo carece de complemento?’?. “Sendo,
pois, Deus suma esséncia, isto é, sendo em sumo grau e, portanto, imutavel, pode dar o ser as
coisas que criou do nada, ndo, porém, o ser em grau sumo, como ¢ Ele”?72,

Enquanto “Aquele que ¢”, Deus concede livremente existéncia as criaturas, ndo como
partes da sua propria existéncia, a qual, por ser absoluta e total, é também Unica, mas como
imitacOes finitas e parciais do que Ele é eternamente por direito. Este ato de dar existéncia a
alguma coisa que, em si mesma n3o €, a filosofia cristd concebe como criagdo?’3. “Daqui se
conclui que enquanto tudo o que o Deus cristdo gera tem necessariamente de comungar da
unidade de Deus, tudo o que ndo comunga da sua unidade tem necessariamente de ser criado e
ndo gerado”?’*. Neste sentido, as criaturas existem a modo de participacdo. Existir por
participacdo significa ter recebido do ser por esséncia, que é Deus, tudo o que ha. Deus, que é
puro ser, ao criar todas as coisas, participa o ser a elas. Sem esta comunicacao do ser, a criatura
simplesmente n&o existiria®’.

De modo anélogo, pode-se dizer que Deus, na qualidade de Verdade eterna, participa as
mentes a capacidade de conhecer a Verdade, a capacidade de julgar o que é verdadeiro,
produzindo uma marca metafisica da propria verdade nas mentes. Deus é a fonte da verdade,

principio espiritual de todas as coisas, a causa de sua existéncia, a luz de seu conhecimento e a

210 Cf. NovAES FILHO, M.A. A razdo em exercicio. Estudos sobre a filosofia de Agostinho, p. 141-143.

21 Cf. NovAEs FILHO, M.A. A razdo em exercicio. Estudos sobre a filosofia de Agostinho, p. 141-143;
BEIERWALTES, W. Agostino e il Neoplatonismo cristiano, p. 107.

212 “Cum enim Deus summa essentia sit, hoc est summe sit, et ideo immutabilis sit; rebus quas ex nihilo creavit,
esse dedit, sed non summe esse, sicut ipse est” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XII, 2).

213 Cf. GILsON, E. Deus e a filosofia, p. 56. Extrapola os objetivos deste nosso estudo tratar da relagdo entre esséncia
e existéncia em Agostinho. Para um estudo sobre este tema, ver: SILVA FILHO, L.M. DA. Filosofia politica em
Agostinho. Estudos sobre A Cidade de Deus, p. 120-123.

274 GILSON, E. Deus e a filosofia, p. 56.

215 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XII, 26.
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regra de seu viver?’®, a lux percipiendae veritatis, a lux intelligibilis, “o autor de todas as
naturezas, dispensador da inteligéncia, inspirador do amor e conduz a vida feliz e boa”?"".

Através da doutrina da iluminacdo, Agostinho procura mostrar que a verdade ndo nasce
com o ser humano, apesar de ser anterior a sua origem e gque o tenha assistido desde o seu
nascimento. Tdo pouco vem de dentro do homem, embora seja dentro de si que ele a encontra
e por onde ela necessariamente passa. O ser humano apenas participa de um saber imutavel e
eterno e, a0 mesmo tempo, consegue alcangar um conhecimento empirico?’®,

A iluminacdo constitui, portanto, uma acdo essencialmente de Deus sobre a mente,
através da qual Ihe mostra a verdade. Com efeito, tal verdade ndo é resultado de uma operacao
de abstracdo, de elaboracdo de dados fornecidos pelos 6rgdos dos sentidos. O bispo de Hipona
conhece muito bem esses procedimentos, mas a seu juizo eles ndo ddo origem a verdade
eterna?’®.

De fato, o ser da alma, a vida da alma e o conhecimento da alma derivam do ser de Deus,
da vida de Deus, do pensamento de Deus. Por isso, para poder conhecer todas as coisas, a alma
necessita de uma luz que ndo vem dela mesma, mas de Deus. Ela ndo pode ser a sua prépria
luz. Ela se torna luminosa, na medida em que participa daquela verdadeira luz, que é Deus.
Algo pode ser visto gragas a luz fornecida por uma fonte luminosa: uma verdade eterna e
imutavel pode ser entendida e conhecida em virtude da luz proporcionada por Deus?®.

A fonte da Unica luz imaterial é Deus, o qual é tanto Verdade como Bem supremo e
Razdo em si. Agostinho explica atos ocorrentes de conhecimento como o resultado da influéncia
causal de Deus sobre a mente humana. 1sso o ajuda a explicar como é possivel chegar ao
conhecimento das verdades eternas nesta vida, ja que Deus causa 0 acontecimento delas.
Ademais, permite explanar o carater fenomenoldgico de aprender verdades eternas, ja que
parece ser tanto ativo (o esforco do ser humano em compreender a verdade) como passivo (a
verdade irrompe no homem como algo descoberto). Por isso, as caracteristicas ativas do
conhecimento sdo devidas aos esforgos cognitivos, enquanto que as passivas sdo decorrentes
da atividade causal de Deus sobre 0 homem. Possibilita também que o bispo de Hipona distinga
a espécie do esforgo mental envolvido em lembrar algo a partir da espécie de esforco envolvido

em analisar algo?®?.

276 Cf. GILSON, E. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho, p. 160-161.

217 <1...] neque naturarum omnium auctor nisi Deus visus est, neque intellegentiae dator, neque amoris, quo bene
beateque vivitur, inspirator” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XI, 25).

278 Cf. GILSON, E. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho, p. 159.

219 Cf. MoNDIN, G.B. Il pensiero di Agostino. Filosofia, teologia, cultura, p. 121.

280 Cf. KING, P. “Agostinho sobre o conhecimento”, p. 191-192.

21 KING, P. “Agostinho sobre o conhecimento”, p. 191-192.
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Mas a presenca da luz de Deus na mente do homem n&o é uma interveng&o ocasional e
sim constante. Na verdade, ¢ o homem que se serve desta fonte da inteligéncia de maneira
ocasional. O sol ilumina a face tanto de quem o vé quanto de quem € cego, com a diferenca de

que o cego nio pode vé-102%2

. O homem pecador também ¢é tocado interiormente pelo fulgor da
verdade. Em linha de principio, a luz interior fala a todos. O gozo da luz divina é concedido a
todos os seres capazes de inteligéncia, apesar de nem todos a perceberem. E também a posse
de um conhecimento a priori ndo significa ainda ter uma percepcao da luz divina. A capacidade
de distinguir entre um objeto Inteligivel e Deus ndo é Gbvia e exige um longo exercicio®®,
Tendo como pressupostos estes elementos, Agostinho estabelece uma relagdo entre 0s
anjos e a luz do conhecimento, que € o préprio Deus. Eles se tornam felizes e luminosos pela
mesma razdo que o ser humano. A causa da felicidade destes seres € a intui¢do de certa luz
inteligivel que para eles é Deus, e é distinta deles e os ilumina para que brilhem e por sua
participagdo sejam perfeitos e felizes?®. O bispo de Hipona recorda que, segundo Plotino, até
mesmo a Anima mundi?® se torna feliz através de uma luz que n&o é sua, mas daquela pela qual
foi gerada?®. Para ilustrar a natureza participada e derivada da luz da alma, Agostinho recorre
a duas analogias: uma trata da luz fisica, tomada de Plotino; e a outra, da luz divina, tirada do

prélogo do Evangelho de Jodo?’.

282 Cf. AGOSTINHO, Solildquios, 1, 8, 15.

283 AGOSTINHO, Soliloquios, I, 8, 15. Nas producdes mais antigas de Agostinho, nota-se que ele distinguia trés
tipos de conhecimento: ter os olhos, olhar e ver. Tal conhecimento estava ligado a ideia de uma purificacéo e de
apreensao graduais. Apenas uma mente livre de todo tipo de mancha do corpo, purificada e afastada dos desejos
das coisas mortais tem a capacidade de se dirigir a inteligéncia mais elevada. Anos mais tarde, Agostinho
redimensiona a parte que nesse processo cabe ao homem, ressaltando o papel da tarefa neste processo. Todavia,
deixe sempre para 0 homem a possibilidade de se fechar livremente a iluminacdo e a graga (cf. HORN, C.
Sant’Agostino, p. 77).

284 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 2.

285 Na doutrina plotiniana das processdes, a Alma ¢ a terceira hipostase. Ela deriva do Intelecto, o qual, por sua
vez, emana do Uno. SO que a passagem do Intelecto para o universo sensivel ndo se da de forma direta. Antes é
preciso que as Ideias se tornem temporais para assim constituir a Alma universal e a multiplicidade de almas
particulares que esta contém. A Alma é a causa da unidade dos corpos, a produtora do mundo corpdreo. Ela da
vida a todas as outras coisas que sd0, ou seja, a todas as coisas sensiveis, ordenando-as, regendo-as e governando-
as. A acdo de ordenar, reger e comandar coincide com o gerar e com o fazer viver as proprias coisas. Portanto, a
Alma ¢ principio de movimento, sendo ela mesma um movimento. E também a Gltima realidade inteligivel, a
realidade que faz fronteira com a sensivel, sendo ela mesma a sua causa. Ela é capaz de entrar em todas partes do
corpdreo, sem precisar abdicar da unidade do seu ser. Na sua existéncia plural, a Alma conhece uma gradacao
hierdrquica verdadeira. Em primeiro lugar esta a Alma Suprema, a Alma Universal, a Alma na sua totalidade e
pureza, como pura hipostase, em estreita unido com o Intelecto e fora das relagdes com o mundo sensivel. Em
seguida, existe a Alma do Todo, a Alma do mundo sensivel, que coloca, rege e governa o universo. Ela tem uma
relacdo exata com o corpéreo, apesar de ndo descer nele. Permanece na esfera inteligivel e superior, revestindo-se
do corpdreo, mas ndo sendo por ele afetado. Por fim, hé& as almas particulares, que animam os corpos singulares,
sem, porém, cria-los. Sdo as almas das estrelas, dos homens, dos seres vivos particulares que descem nos corpos,
tendo com eles relagdes estreitas (cf. REALE, G. Plotino e neoplatonismo. Histéria da filosofia grega e romana, p.
75-86).

286 Cf. PLOTINO, Enéadas V, 1,2-3; V, 1,10.

287 Cf. RUSSELL, R. “Introduzione - Filosofia”, p. CXXI.
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Na primeira, Agostinho repete a analogia plotiniana: a fonte de felicidade da “alma do
mundo” ¢ luz que ndo ¢é aquela a que deve seu ser e que, iluminando-a inteligivelmente,
inteligivelmente brilha. Na tentativa de esclarecer esta realidade imaterial, Plotino faz uma
comparagdo entre aqueles seres incorpdreos e esses corpos celestiais ilustres e grandiosos.
Neste caso, Deus é o Sol, e a alma, a Lua, ja que, conforme os platdnicos, a presenca do Sol
ilumina a Lua?®,

O “grande platonico” diz que a alma racional, ou melhor, a alma intelectual, a qual
também compreende as almas dos bem-aventurados imortais que habitam nas moradas celestes,
ndo reconhece como natureza superior a sua sendo a Deus, autor do mundo e seu autor, e que
esses seres celestes ndo tém outra fonte de vida feliz e de luz para compreender a verdade do
que aquela que tém os seres humanos?®,

Na segunda analogia, Agostinho mostra a harmonia que encontra entre a filosofia
plotiniana e a doutrina do Evangelho: consonas Evangelio. A relagdo que Plotino estabelece
entre o sol e a luz e entre Deus e 0 homem corresponde a que existe entre o Verbo feito carne e
Jodo Batista, precursor de Jesus Cristo: “Houve certo homem enviado de Deus; chamava-se
Jodo. Veio como testemunha, para dar testemunho da Luz, a fim de que todos por meio dele
cressem. Ele mesmo néo era a Luz, mas vinha dar testemunho da Luz. Era a Luz verdadeira que
ilumina todo homem que vem a este mundo” (Jo 1,6-10).

De acordo com estas palavras, existe uma luz que ilumina e uma luz que é iluminada,
recebida. Jodo Batista pode até ser chamado de luz, mas € luz iluminada pela fonte universal
que ¢ Cristo, 0 “mestre interior” que habita a alma do ser humano e preside interiormente a sua
mente. Enquanto Verbo encarnado, Verdade absoluta e Luz eterna, esta presente e preside a

alma de todo ser humano?®. “Portanto, é Ele que, quando falo ou quando falam comigo, torna

28 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 2.

289 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 2.

290 Cf. AGOSTINHO, O mestre, XII, 38. Quando a questiio é o “mestre interior”, surge sempre a pergunta: o que se
deve ao mestre exterior, ao interior e ao discipulo? O mestre humano se serve de sinais, gestos, simbolos para
ensinar, sendo, todavia, as palavras o seu sinal ordinario. A partir disso, pode-se dizer que as palavras ensinam ao
discipulo algo que antes ignoravam? Ou a palavra do mestre se reduz a um puro flactus vocis? Na obra O mestre,
Agostinho afirma que nada se aprende pelos sinais, pois quando alguém mostra para uma pessoa um sinal e ela
ndo sabe o que significa, ndo ha ensinamento algum. Mas se sabe, 0 que é que ela aprende através do sinal? Para
responder a essa pergunta, o bispo de Hipona usa o exemplo da palavra “sarabare”. Para quem ouve uma lingua
estranha, a palavra “sarabare” ndo significa nada. Porém, se se lhe diz que significa pano de cobrir a cabega, entdo
a entende, porque dispde de um conhecimento prévio sobre o pano e a cabeca. E, necessario, portanto, ter um
conhecimento acerca da coisa significada pela palavra, antes de compreender a palavra. Com esta consideracao,
Agostinho volta ao dilema inicial: ou se sabe o significado da palavra ou ndo. Se ndo se sabe, nada se aprende
através dela. Se se sabe, nada se aprende. No maximo, recorda o que ja se sabe. Toda esta ginastica mental serve
de predmbulo para o bispo de Hipona apresentar a sua teoria da ilumina¢do. O ensinamento do mestre é uma
atividade. O ato de aprender por parte do discipulo é totalmente diferente. O discipulo ndo € um mero recipiente
passivo do conhecimento partilhado pelo mestre. O ensinamento se completa na escola interior da mente, na qual
se da ou se nega 0 assentimento ao que é ouvido de fora. Aprende-se consultando interiormente a verdade que
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manifesto uma tinica e mesma verdade para o pensamento de quem fala ou de quem escuta”?%,

Todos os homens sdo condiscipulos de um Unico e mesmo mestre. Cristo € 0 mestre interior
através do qual torna-se possivel a comunhio dos seres humano numa mesma verdade?®?,

Os olhos dos seres humanos também podem ser chamados de luzes, porém, necessitam
da luz para ver, ja que “se falta luz em teu aposento fechado, [as luzes] ndo podem, certamente,
abrir-se e luzir para ti”?%, A luz iluminada é por si mesma e para si mesma luz e ndo necessita
de outra luz para iluminar. A dependéncia que existe dos olhos fisicos em relacdo a luz
iluminada se aplica também aos olhos da alma, que é a mente. Do mesmo modo que os olhos
do corpo necessitam da luz para ver, assim também se da com a alma?%*,

Todas estas consideracOes sdo suficientes para Agostinho demonstrar que a alma
racional ou intelectual, como aquela de Jodo, ndo pode ser a sua prépria luz, mas é iluminada
pela participagdo naquela Luz verdadeira, que é o Logos feito carne®®. A Luz que ilumina é luz
por si mesma. E ela é para si mesma luz e ndo tem necessidade de outra luz para poder brilhar

e luzir, ao passo que as outras luzes precisam também dela para existir?®®.

2.3 O verdadeiro culto a Deus (capitulo 111)

Depois de tratar do pensamento do platonico Plotino sobre a iluminagdo soberana,
Agostinho mostra, no capitulo terceiro, que a discussdo sobre o culto a Deus tem a ver com a
questdo da felicidade. Na concepc¢do agostiniana, o unico fim do homem é o préprio Deus. Um
fim que ndo ¢ apenas individual, mas também social. A cidade de Deus encontra a sua razédo de
ser em Deus. Dai a necessidade de prestar a Deus um culto de louvor e de sacrificio. Este é 0
desejo dos anjos. O erro dos platdnicos esta justamente aqui: ao invés de adorarem a Deus com
0s anjos, adoram 0s anjos bons e maus. Assim se desviam do verdadeiro culto a Deus, apesar

de desfrutarem da intuicdo de Deus como criador do universo.

Assim, se os platbnicos ou quaisquer outros que tenham pensado essas realidades,
conhecendo Deus, como Deus o tivessem glorificado, rendendo-lhe gragas e ndo se
houvessem desvanecido em seus pensamentos, nem se tivessem tornado por vezes

habita na mente. O “mestre interior” é o dono das palavras e do verbo interior (cf. MORIONES, F. “De la filosofia
a la teologia, buscando a Dios”, p. 744-745)

291 GILSON, E. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho, p. 154-155.

292 Cf. GILSON, E. Introduc&o ao estudo de Santo Agostinho, p. 155.

293 “[...] desit lumen in cubiculo tuo clauso, pateant et luceant tibi: non utique possunt” (AUGUSTINUS, In
Evangelium loannis, XXXV, 3).

2% Cf. AGOSTINHO, Comentarios a S&o Jodo - Evangelho, X1V, 1.

2% Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 2.

2% Cf. AGOSTINHO, Comentarios a S&o Jodo - Evangelho, XIV, 1.
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autores dos erros dos povos e outras vezes tivessem tido a coragem de opor-se a tais
erros, sem davida teriam confessado que tanto os seres imortais e bem-aventurados
quanto nds mortais e infelizes, para poder ser imortais e bem-aventurados, deviamos
cultuar o Gnico Deus dos deuses, que ¢ tanto nosso como deles?®’.

Em outras palavras: se a bem-aventuranga é Unica e é um dom de Deus, 0s anjos estao
do lado dos seres humanos quando o assunto é o culto a Deus. SO que, por si mesmos, 0S anjos
ndo tém direito a isso. Devem somente a Deus. Se os platénicos tivessem prestado o culto de
louvor e adoracdo a Deus, eles teriam compreendido por experiéncia que a fonte de felicidade
é unica: o Deus supremo. Ele tem direito a este culto. Tanto o0s anjos quanto os homens devem
adorar apenas a Deus. Esta conclusdo permite a Agostino oferecer uma primeira analise do culto
de acordo com a perspectiva cristd e mostrar que 0s anjos se conformam com a sua condi¢éo e
n&o querem ser honrados por eles mesmos2®,

O culto cristdo possui uma dimensao espiritual, vai do exterior ao interior do coracdo
do ser humano. O fim da vita beata se identifica com o culto dirigido ao unico Deus, o qual se

exprime numa dimensao sacrificial da propria vida®®°.

A ele devemos o servi¢o chamado latréia em grego, seja com alguns ritos sagrados,
seja em nds mesmos. Todos em conjunto e cada um em particular somos seus templos,
porque ele se digna viver em concérdia com todos e com cada um. Em todos, néo é
maior do que em cada um porque nem se distende em sua grandeza, hem diminui por
divisdo. Quando nosso coracdo a Ele se eleva, torna-se seu altar. Aplacamo-lo por
meio do sacerdote que € o seu Filho unigénito. Imolamos-lhe vitimas cruentas quando
combatemos pela verdade até a efusdo do nosso sangue. Fazemos arder em sua honra
suavissimo incenso quando em sua presenga ardemos de amor piedoso e santo.
Devolvemos-lhe os dons dele em nds e ndés mesmos nos consagramos a Ele.
Dedicamos e consagramos a memoria de seus beneficios com solenidades festivas em
dias estabelecidos para que, com a passagem célere do tempo, ndo se insinue o ingrato
olvido. Sacrificamos-lhe a hdstia da humildade e do louvor no altar do coragdo com o
fogo da fervente caridade3®.

297 “Quae cum ita sint, si Platonici vel quicumque alii ista senserunt cognoscentes Deum sicut Deum glorificarent
et gratias agerent nec evanescerent in cogitationibus suis nec populorum erroribus partim auctores fierent, partim
resistere non auderent: profecto confiterentur et illis immortalibus ac beatis et nobis mortalibus ac miseris, ut
immortales ac beati esse possimus, unum Deum deorum colendum, qui et noster est et illorum” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, X, 3, 1).

29 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 1.

29 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 1.

300 “Huic nos servitutem, quae graece dicitur, sive in quibusque sacramentis sive in nobis ipsis debemus. Huius
enim templum simul omnes et singuli templa sumus, quia et omnium concordiam et singulos inhabitare dignatur;
non in omnibus quam in singulis maior, quoniam nec mole distenditur nec partitione minuitur. Cum ad illum
sursum est, eius est altare cor nostrum; eius Unigenito eum sacerdote placamus; ei cruentas victimas caedimus,
quando usque ad sanguinem pro eius veritate certamus; eum suavissimo adolemus incenso, cum in eius conspectu
pio sanctoque amore flagramus; ei dona eius in nobis nosque ipsos vovemus et reddimus; ei beneficiorum eius
sollemnitatibus festis et diebus statutis dicamus sacramusque memoriam, ne volumine temporum ingrata subrepat
oblivio, ei sacrificamus hostiam humilitatis et laudis in ara cordis igne fervidam caritatis” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, X,3,2). Nesta passagem, aparece a seguinte afirmacdo: Eius Unigenito eum sacerdote placamus. Para
0 humanista espanhol Juan Luis Vives (1493-1540), a frase ndo soa bem. No comentario que escreveu sobre a obra
A Cidade de Deus, a pedido de Erasmo de Roterdd, ele se pergunta se nao seria melhor substitui-la por outra
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Nesta citacdo, Agostinho reforca a ideia de que o culto é devido somente a Deus e é um
ato de serviddo, de doagdo, de entrega total, de sacrificio de si mesmo, realizado por meio de

ritos, celebracdes, sacrificios*’*

. O duplo sive latino na citacdo — sive in quibusque sacramentis,
sive in nobis ipsis debemus — ndo significa uma alternativa e sim conjuncao: o culto auténtico
e verdadeiro inclui tanto os ritos como as atitudes interiores da pessoa. Ele se exprime através
de mediag6es simbolicas chamadas de sacramenta. A acéo sagrada que o homem dirige a Deus
se da quer nos ritos sagrados (sacramentis) quer na vida interior da pessoa. Existe uma
coordenacao entre 0s sacramenta e a expressao in nobis ipsis, ou seja, a realidade sacramental
ndo estd, portanto, separada da humanidade. Nao existe, neste caso, separa¢cdo, mas distin¢do
entre os ritos sagrados (sacramenta) e a oferenda de si mesmo3®%2,

O culto cristdo ¢ a celebracdo da salvacao ja presente e atuante na vida do ser humano e
sO entdo pode proporcionar em retorno a doacdo pessoal do fiel a Deus. Esta é sempre uma
resposta a um dom, sinal do amor de Deus pelo homem. O Apdéstolo Paulo, num simbolo que
Agostinho vai desenvolver, emprega a imagem do templo para expressar a comunidade crista.
Em 1Cor 3,16, o templo € a Igreja, cuja unidade é garantida pelo dom do Espirito Santo. Assim
é afirmada a constituicdo eclesial do culto, a qual integra e transcende a dimenséo pessoal. O
verbo inhabitare, utilizado pelo bispo de Hipona, testemunha o carater pessoal e comunitéario
do culto, manifesta as suas acdes exteriores e interiores®%,

De fato, a pietas agostiniana sempre inclui a realizacdo de atos de culto exigidos pelos
preceitos divinos e, por isso, pode ser equiparada a cultus Dei. Como ja foi assinalado, ndo ha
oposicdo entre acOes exteriores e vida interior3®. Agostinho passa com facilidade de uma
dimensdo para o outra e vice-versa. Em primeiro lugar, apresenta o lugar do culto: a
comunidade e cada um dos seus membros, que juntos e individualmente sdo templos, enquanto
0 seu coracdo elevado a Deus € o altar. Depois, mostra o sacerdote, o Unico Filho de Deus feito

carne para salvar a humanidade. Por fim, ressalta os atos de adoragdo: a imolacdo sangrenta é

construgdo: “Eius unigenito cum sacerdote placemus”, ou seja, “comprazemos no seu unigénito mediante o
sacrificio celebrado pelo sacerdote” (VIVES, J.L. Libro X: los comentarios ao capitulo II1).

301 Agostinho chama tais gestos de sacramento. S3o coisas sagradas, de natureza religiosa, por exemplo, a
degustacéo do sal que se da aos catecimenos por ocasido do batismo. O bispo de Hipona também da outros sentidos
para a palavra “sacramento”: o modo da celebragdo dos mistérios da vida de Cristo, os ritos do Antigo Testamento
e, sobretudo, os setes sinais da Nova Lei, instituidos por Jesus Cristo, para comunicar a graga de Deus aos cristaos.
Este ultimo sentido se tornou determinante para o desenvolvimento da teologia sacramentaria. Sobre o sentido de
sacramento em Agostinho, ver: GRoSSI, V. | sacramenti nei Padri della Chiesa. L’iter semiologico, storico,
teologico, p. 87-117.

302 Cf. GOMES, V. “A concepgdo agostiniana do sacrificio no livro X da Cidade de Deus”, p. 26.

303 Cf. GOMES, V. “A concepgdo agostiniana do sacrificio no livro X da Cidade de Deus”, p. 26.

304 Cf. LANG, U.M. “Augustine’s conception of sacrifice in City of God, Book X, and the Eucharistic Sacrifice”,
p. 39.



78

martirio; o sacrificio de incenso € a caridade ardente; os dons tém por objeto dadivas externas;
os sacrificios pacificos de humildade e louvor também sdo oferecidos no altar do coracéo
inflamado por amor®®,

Mas para chegar a ver Deus como Ele pode ser visto e para se unir a Ele, Agostinho
aponta o caminho da purificagdo de toda mancha de pecado e dos maus desejos, e a consagragao
ao nome de Deus. Em termos mais teoldgicos, o bispo de Hipona esté se referindo a necessidade
da conversdo. O movimento da alma, neste caso, é sindnimo de conversio®®. E um “voltar-se”
“metafisico” para a fonte do ser, para a luz que ajuda a contemplacao e iluminacao. Na busca
dessa configuracdo, estd implicito um “sair” de certas escravidoes que maculam o coragdo do
ser humano, de certo abandono de um caminho erroneamente empreendido e, por fim, de certa
aproximacao a uma patria pela qual suspira®®’.

Ao indicar estes dois ultimos atos de culto (purificacdo e consagracdo), Agostinho
assinala a finalidade ultima das acOes sagradas dirigidas a Deus e assim retoma o tema que
esteve em curso desde o inicio da discusséo: o vinculo do culto com a felicidade. De fato, é a
bem-aventuranca que finaliza o culto. Mas para chegar a uma vida de comunh&o com Deus, 0
ser humano precisa se purificar de toda mancha de pecado e maus desejos e se consagrar ao seu
nome. Deus ¢ a fonte de uma vida feliz, a meta dos desejos dos homens. Para alcangar a vita
beata, é necessario dirigir a Deus um culto de adoracio e de sacrificio®®,

Por isso, quem se religa (religere)®®® a Deus, ja que o perdeu por negligéncia, caminha
em sua direcdo pelo amor, a fim de descansar quando a Ele chegar. A unido com Deus é o bem
da vida do ser humano®'°. A religido nada mais é do que o movimento da alma em direc3o a
Deus e a sua religacio a Ele somente3!*. O bem do ser humano, sobre o qual os fildsofos tanto

discutiram, é viver em unido com Ele®!2, Agostinho denomina a unio do homem com Deus

305 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 2.

306 «“O termo latino conversio corresponde, de fato, a dois termos gregos de sentidos diferentes: por um lado,
epistrophé, que significa ‘mudanca de orientagdo’ € implica a ideia de um retorno (retorno a origem, retorno a si);
por outro lado, metanoia, que significa ‘mudanga de pensamento’, ‘arrependimento’ ¢ implica a ideia de uma
mutacdo e renascimento. Portanto, na no¢do de conversdao, hd uma oposi¢ao interna entre a ideia de ‘retorno a
origem’ e a ideia de ‘renascimento. Essa polaridade fidelidade-ruptura marcou profundamente a consciéncia
ocidental desde o surgimento do cristianismo” (HADOT, P. Exercicios espirituais e filosofia antiga, p. 203).

307 Cf. SAETEROS, T. Amor y conversion en San Agustin, p. 62.

308 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 2.

309 O sentido etimoldgico da palavra religio ndo é seguro. No entanto, Cicero o faz derivar dos seguintes verbos:
relegere, de reler, de repassar as ceriménias do culto divino para realiza-las bem; religare, vincular-se ou
relacionar-se com Deus, com o conhecimento, o amor, o culto; reeligere, reeleger, voltar a Deus depois de se ter
separado dele por causa de obras mas. Agostinho recorda a opinido de Cicero, mas mostra a sua preferéncia pelo
verbo religare (cf. CAPANAGA, V. “Notas complementarias”, p. 833-834)

310 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 2.

311 Cf. AGOSTINHO, Retratagdes, I, 13, 8.

312 A busca do bem final, total ou perfeito, o qual aquieta o apetite do ser humano na posse da felicidade, perfeicdo
e valor ultimo, suscitou polémicas entre os fildsofos. A resposta a esta questdo varia muito e depende da concepgéao
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de “abrago incorpéreo”. E uma unifio que fecunda a alma imortal e a plenifica com verdadeiras
virtudes. Tal unio é obra de Deus®"?,

Com estas consideracfes, Agostinho consegue fazer a transicédo entre o ato de culto e o
que constitui aos seus olhos a intencéo interior mais profunda da agdo sagrada: o amor dilectio.
A religio, neste sentido, independentemente da sua forma de culto, constitui a electio de uma
atitude de obediéncia ao mandamento por exceléncia da lei evangélica: a dilectio. O
mandamento do amor, por sua vez, assegura a adesdo a Deus e a posse da bem-aventuranca®'“.

O amor a Deus e ao proximo sdo assim realidades inseparaveis. Para o bispo de Hipona,
é ilusorio qualquer intento de amar ou até mesmo de conhecer algo se tal amor ndo remete o
coragio do ser humano a Deus. E impossivel amar o outro, como também é impossivel amar a
si mesmo, sem que Deus esteja implicado como a presenca vivificadora diante da qual o homem
esta sempre presente3!®,

E igualmente ilusorio qualquer concepgdo de culto separado do amor. A Unica acio
sagrada e sensata dirigida a Deus consiste em entregar-se a Ele. Em termos de dilectio, o culto
a Deus realizado pode ser definido da seguinte forma: “Amar este bem de todo o coragédo, com
toda a alma e com todas as forcas € o que nos € prescrito. A esse bem, devemos ser conduzidos
por aqueles por quem somos amados e conduzir aqueles que amamos™328,

Na tentativa de explicitar o conceito de culto cristdo e a sua relagdo com o amor,
Agostinho, partindo dos textos evangélicos que falam do amor a Deus e do amor ao proximo —
“Amaras o Senhor teu Deus com todo o coragdo, com toda a alma, com todo o espirito; e amaras
o proéximo como a ti mesmo” —, ressalta que a dilectio tem Deus como seu primeiro objeto,
como primeiro mandamento. A dilectio também tem a ver com 0 amor da pessoa por si mesmo.
O amor verdadeiro de si mesmo se torna assim o protdtipo do amor ao préximo. Neste amor

verdadeiro de si mesmo, o0 homem encontra o amor de Deus®Y.

que se tem de ser humano: sentido materialista (Epicuro), naturalista (Diégenes Laércio), espiritualista (Platéo,
Aristdteles) ou entdo religioso (Jamblico).

313 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 2.

314 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p.191.

315 Cf. WILLIAMS, R. Sobre San Agustin. Un enfoque renovado y vivificador del pensamento agustiniano, p. 293-
294,

318 “Hoc bonum diligere in toto corde, in tota anima et in tota virtude praecipimur, ad hoc debemos et a quibus
diligimur duci, et quos diligimus ducere” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 3, 2).

317 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 2. O preceito do amor ao préximo resulta tio apropriado e congruente
com a natureza humana a ponto de os filésofos pagédos lhe outorgarem a aprovacdo. Com efeito, sustentam que
cada homem se encontra pela natureza associado a qualquer outro, de modo que todos sdo por natureza amigos
entre si. Ademais, entre as principais normas da amizade colocam a seguinte: 0 amigo ha de estimar o amigo como
a si mesmo, ja que cré que ele é outro eu (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios ao capitulo I11). O prdprio
Porfirio, extremamente hostil ao cristianismo, admirava nos cristdos a pratica do amor ao proximo (cf. Lettera a
Marcella, 14).
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Mas, para que o homem possa amar a si mesmo, Deus estabeleceu um fim, uma meta a
que refira tudo quanto faz para alcancar a felicidade. A pessoa que ama a si mesmo outra coisa
n&o quer sendo ser feliz. Esse fim é a unido com Deus®'®. Portanto, “ao que ja sabe amar-se a si
mesmo, quando se ordena amar o proximo como a si mesmo, que outra coisa se lhe ordena
sendo recomendar ao proximo que ame a Deus 0 maximo possivel?31°,

No fundo, Agostinho estd querendo encorajar as pessoas a se unir a Deus pelo amor e
pela beatitude. Ele, na verdade, procura transpor a pratica do culto para o registro do amor,
ressaltando assim a dimens&o interior do verdadeiro culto cristdo. O culto e a caridade séo duas
faces de uma mesma atitude religiosa®?. A relagdo entre ambos encontra a sua mais eloquente
expressdo no sursum cor®? continuamente citado por Agostinho: “E bom ter no alto o corago,
ndo elevado a si mesmo, o0 que € privativo da soberba, mas ao Senhor, o que é préprio da
obediéncia, exclusiva dos humildes”*%?.

O sursum cor situa, de uma parte, o altar deste sacrificio no coragdo dos cristdos e, por
outra, torna evidente a ligacdo do amor do coragdo com a unidade de amor da comunidade que
celebra a eucaristia. A expressdo indica, antes de tudo, o contetdo do culto cristdo. No
vocabulario agostiniano, cor é sinbnimo de homo interior. Como 6rgédo e ambito da totalidade
humana, o coracdo responde pela interioridade da pessoa. Vai além do sentido de vida
emocional. E aquele espago, aquele templo, aquela intimidade entranhavel que responde pelo
desejo de felicidade, de transcendéncia, pelo anseio de passar para o outro lado, de chegar ao
outro e de se encontrar consigo mesmo®23,

Tudo isso tem um pressuposto: uma familiaridade originaria de todo ser, uma

consonancia que supera toda alienagdo, toda contradi¢do e até todo “nao-dever-ser”. A

existéncia, na sua totalidade, provém de Deus. Esta regida pela condi¢do de ser a sua imagem.

318 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 2.

819 “Iam igitur scienti diligere se ipsum, cum mandatur de proximo diligendo sicut se ipsum, quid aliud mandatur,
nisi ut ei, quantum potest, commendet diligendum Deum?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 3, 2).

320 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p.191-192.

321 O sursum cor é um termo lit(rgico que parece ecoar o didlogo introdutdrio a oracéo eucaristica. Na igreja de
Agostinho, encontra-se “o bispo, de pé, diante do altar, no interior das muretas com correntes. Mais uma vez, ele
convida a assembleia para a mais augusta das oracdes, a que consagra e da gragas. Assim como a confissao de fé,
ela retoma os temas da economia da salvagdo: Que o Senhor esteja convosco! E com o teu espirito! Coragfes ao
alto! Eles estéo juntos do Senhor! Demos gragas ao Senhor, nosso Deus! O que é justo e digno! Numa grande
oracdo, em nome do povo reunido, sem divida de improviso, o bispo da gracas pelas maravilhas de Deus e pela
criacdo da Nova Alianca. Uma longa acdo de gragas que flui de uma s6 vez dirigida ao Pai, pela mediagdo do
Filho, no Espirito Santo” (HAMMAM, A.G. Santo Agostinho e seu tempo, p. 189-190).

322 “Bonum est enim sursum habere cor; non tamen ad se ipsum, quod est superbiae, sed ad Dominum, quod est
oboedientiae, quae nisi humilium non potest esse” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XIV, 13, 1).

323 Cf. GUARDINI, R. La conversion de Aurelio Agustin. El proceso interior en sus Confesiones, p. 75.
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Deste modo, a existéncia ndo estd abandonada a uma exterioridade absoluta, mas se encontra
numa interioridade objetiva, estando rodeada por um espaco de sentido e de amor3%,

Junto ao termo cor, encontra-se a palavra sursum. Ela indica que cada pessoa que
cumpre retamente o culto cristdo ndo tem necessidade da mediacdo dos deuses ou demonios do
paganismo. Agostinho levou a sério a conotacdo espacial da relagdo do homem com Deus.
Aquele que tem o coragdo elevado ao Senhor esta, em ultima andlise, no espaco da Cidade de
Deus. O verdadeiro lugar de Deus é, em contraposi¢do ao dos deuses, in alto, a civitas superna,
formada especialmente pelos anjos. Ter o coracdo elevado a Deus significa caminhar em
direcdo a patria celeste na companhia dos anjos. A meta fixada ao ser humano é aquela de se
tornar um anjo®%.

Mas nédo é uma peregrinacao realizada no isolamento. O termo cor nostrum lembra que
ndo € sé o cristdo que se torna o altar, no qual Deus se comunica, mas também o conjunto do
corpo da Igreja que é oferecido ao Pai pelo Filho. A oferenda do novo culto espiritual € o
testemunho da fé em Deus que habita ja o coragdo, sobretudo quando o homem combate até ao
sangue pela sua verdade. O martirio surge como fidelidade a salvacéo pelo testemunho da fé e
0 dom da vida. Expressdo maior do culto espiritual, o martirio aponta para a meta. Somente a
Deus o ser humano deve entregar os dons que Ele lhe fez e a propria vida como prova de
amor32°,

De fato, a elevacdo do coracdo a Deus € um ato comunitario, uma ac¢do da cidade de
Deus, ja que a via para se chegar a Ele se da sempre mediante a inser¢do no corpo de Cristo®?’.
Além do mais, a felicidade & um bem universal destinado a todos os homens. Deus, ao criar 0
ser humano, desejou que ndo fosse feliz na sua individualidade, mas na sua totalidade®?®,
“Assim a vontade livre voltada para um bem universal em reverso a vontade ma e individual
aumenta e garante a possibilidade da felicidade3%.

O verdadeiro culto a Deus se realiza, portanto, in ara cordis igne fervidae caritatis,
tornando o culto dos deuses da civitas terrena ndo apenas supérfluo, como também danoso para
o0 ser humano. Somente a cidade que presta culto ao Unico Deus é justa. Somente aquele que
tem o coracdo clevado a Deus encontra a felicidade. O seu sacrificio consiste no “ser um” em

e com Cristo, o qual é a prdpria vitima que se oferece em holocausto a Deus. Sacerdote e vitima

324 Cf. GUARDINI, R. La conversidn de Aurelio Agustin. El proceso interior en sus Confesiones, p. 75.
325 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, 221.

326 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, 221.

327 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 212.

328 Cf. XAVIER MENDES, M.A. O problema do mal no pensamento de Agostinho, p. 54.

329 X AVIER MENDES, M.A. O problema do mal no pensamento de Agostinho, p. 54.
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aqui se identificam. O fogo que consome a oferta € o0 amor, a caritas; o altar no qual € realizado
o sacrificio é o coragdo do cristd0%%.

Esta metafora do fogo exemplifica a relacdo de analogia entre o sacrificio da civitas Dei
e aquele da civitas diaboli. Na primeira, formada pelos anjos e homens, realiza-se o culto de
adesdo e entrega total a Deus, enquanto o coragédo dos seus cidaddos arde de amor por Ele. Tal
amor destroi o pecado e dilata a alma da criatura a graga da participacdo na vida do criador. Na
segunda, ao contrario, os demdnios oprimem 0s homens, impondo-lhes um ato idolatrico de
sacrificio que anula o bem da criatura na fumaca, na vaidade perversa da soberba dos seus falsos
senhores®3!,

Os cidadaos da civitas Dei vivem da luz do amor de Deus. O amor é, na verdade, 0 meio
pelo qual eles podem alcangar a verdadeira felicidade, o modo pelo qual se realiza a adesdo a
Deus e se concretiza na obediéncia ao mandamento do amor a Deus e ao préximo. Entendida
deste modo, a caridade ndo se identifica com uma simples aspiracéo do coragéo do ser humano,
mas € o elemento que define a cidade que pertence a Deus, € a alma do novo culto inaugurado
por Jesus Cristo Mediador33?,

As obras inspiradas pelo amor, realizada propter Deum e em favor do préximo, além de
edificarem e fortalecerem a unidade da cidade de Deus, também constituem o verdadeiro
sacrificio do cristianismo. Tal sacrificio tem em Jesus Cristo 0 seu verdadeiro e Unico sacerdote
e na liturgia eucaristica o seu lugar celebrativo. Os anjos também participam deste culto, ndo
para alcancar a felicidade que ja possuem, mas por aquele amor que 0s anima a viver unidos
a0s homens numa Unica e universal oferenda®,

Ao estabelecer uma relagédo entre o tema do culto e o do amor, o bispo de Hipona nao
pretende, de forma alguma, excluir os gestos que acompanham o servigo religioso. Nem mesmo
a perversdo dos pagdos reside na observancia de rituais externos, mas no fato de seus ritos
estarem ordenados a criaturas inferiores e ndo ao Deus verdadeiro. O amor é o elemento
qualificador do culto.

Com a afirmagdo “eis 0 culto a Deus, eis a verdadeira religido, eis a reta piedade, eis o
servico devido unicamente a Deus”®3*, o bispo de Hipona consegue ndo apenas concluir o

capitulo terceiro, como retomar o vocabulario de culto utilizado até 0 momento. Nao foi a toa

330 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 214.

31 Cf. LETTIERI, G. “Sacrifici civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 158.

332 Cf. NEVES MARTINS, A.J. O verdadeiro sacrificio em Santo Agostinho, p. 65.

333 Cf. NEVES MARTINS, A.J. O verdadeiro sacrificio em Santo Agostinho, p. 65.

334 “Hic est Dei cultus, haec vera religio, haec recta pietas, haec tantum Deo debita servitus” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, X, 3, 2).
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que Agostinho se entregou a esta paciente anélise do culto cristdo, colocando em evidéncia a
sua razao de ser como dilectio. Na verdade, o bispo de Hipona, recorrendo a Sagrada Escritura,
procura responder a pergunta que ele mesmo colocou no capitulo primeiro sobre a relacéo entre

a vontade dos anjos e o culto. A sua conclusao € muito clara:

Qualquer que seja, por conseguinte, a potestade imortal, qualquer que seja a sua
virtude, se nos ama como a si mesma, ela quer, para que sejamos felizes, que nos
submetamos Aquele a quem também ela, pela sua submisséo, ¢ feliz. Portanto, se ndo
cultua a Deus, é infeliz porque se acha privada de Deus; se, porém, cultua a Deus, nao
quer ser cultuada no lugar de Deus. Antes sufraga e com as forcas do amor aplaude a
sentenga divina que diz: “Aquele que sacrifica aos deuses e ndo ao Unico Senhor sera
exterminado®%®,

Se os anjos realmente amam os seres humanos, como amam a si mesmos, eles, entéo,
0s convidaréo a se submeter a Deus como eles se submetem. Aderindo a Deus pela caridade,
que é a primeira forma de culto prestado somente a Deus, 0s anjos ratificam, com toda a forca
de sua caridade fraterna, a sentenca da Lei que pede ao ser humano levar o bem da unido com
Deus aos que ama>®,

Assim, ndo so o culto espiritual que os anjos prestam a Deus exclui, por si so, qualquer
manifestacdo de culto a eles, como também implica essencialmente que eles ajudam o ser
humano a prestar a Deus o culto que Ihe é devido. Os anjos ndo querem gue os homens lhes
dirijam um culto de adoracdo. Se a fonte da bem-aventuranca é Unica, apenas o Deus supremo,
criador do céu e da terra, tem o direito de ser adorado, e todas as suas criaturas devem isso a
Ele. Ndo ha verdadeira cidade exceto aquela que adora o verdadeiro Deus. A cidade id6latra
ndo € uma cidade real, pois falta-lhe a interioridade. A civitas Dei se define e se instaura pelo
culto que presta a Deus®¥. Ela é uma comunidade cultual que vive da graca revelada por Cristo.
Esta graca é a Unica ideia realmente capaz de distinguir a cidade de Deus e o seu sacrificio, ou
seja, 0 seu sistema cultual e social cristio do pagio®3.

335 “Quaecumque igitur immortalis potestas quantalibet virtute praedita si nos diligit sicut se ipsam, ei vult esse
subditos, ut beati simus, cui et ipsa subdita beata est. Si ergo non colit Deum, misera est, quia privatur Deo; si
autem colit Deum, non vult se coli pro Deo. Illi enim potius divinae sententiae suffragatur et dilectionis viribus
favet, qua scriptum est: Sacrificans diis eradicabitur, nisi Domino soli (Ex 22,20) ” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei,
X, 3,2).

3% Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p.193; MADEC, G. “Le De civitate Dei comme De vera
religione”, p. 30.

337 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p.193; MADEC, G. “Le De civitate Dei comme De vera
religione”, p. 30.

338 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 127-128.
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2.4 O sacrificio ao Deus uno, Unico e verdadeiro (capitulo 1V)

Até 0 momento, a atencdo de Agostinho esteve voltada para o tema do culto devido
pelos anjos e pelos homens ao unico Deus. Os trés primeiros capitulos do livro X se encarregam
justamente de mostrar que por meio do culto a Deus os anjos e 0s homens alcancam 0 sumo
bem e a eterna felicidade. S6 se pode chegar a essa vida feliz pelo culto religioso e ritual a um
unico Deus verdadeiro, que é também o criador de todas as coisas. Uma vez resolvida esta
questdo, o bispo de Hipona parte para a discussdo sobre o sacrificio que os cristdos sdo
chamados a tributar a Deus. O capitulo quarto, por sinal muito breve, serve assim de transicao
para a longa abordagem que Agostinho vai fazer sobre o sacrificio nos capitulos subsequentes.

Convicto de que o verdadeiro culto deve ser dirigido somente ao Deus que o cristianismo
propGe como soberano e imutavel, o bispo de Hipona volta a se perguntar, agora no capitulo
quarto, se algum homem ousaria pretender que o sacrificio seja devido a outro que ndo Deus.
Agostinho esta mais do que convicto de que o culto prestado a outros deuses € um ato de pecado,
de usurpacdo do lugar do proprio Deus. “Para dizé-lo em poucas palavras, muitas atribuicdes
do culto divino foram usurpadas para deferir honras aos homens, seja por humildade exagerada,
seja por funesta adulacdo. No entanto, eram considerados homens aqueles a quem sao tributadas
tais honras, mesmo que se digam merecedores de culto e veneragio”3,

A usurpacao do lugar de Deus é um dos nomes que Agostinho da para a soberba, para a
autossuficiéncia do ser humano diante de Deus3*°. A soberba é a causa do pecado. Addo quis
usurpar, roubar, apropriar-se do ser de Deus, que ndo Ihe pertencia por natureza. Sendo homem,
ndo se contentou com aquilo que lhe era préprio, extorquindo o que era alheio, que pertencia
ao outro, no caso, a divindade. Em outras palavras: substituiu o lugar de Deus na ordem da

criacdo, arrogando autonomia, independéncia e poder sobre todas as coisas criadas por Deus®4.

339 “Multa denique de cultu divino usurpata sunt, quae honoribus deferrentur humanis, sive humilitate nimia sive
adulatione pestifera ita tamen, ut, quibus ea deferrentur, homines haberentur, qui dicuntur colendi et venerandi,
si autem multum eis additur, et adorandi” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 4).

340 Nos seus escritos, Agostinho trata da soberba na 6tica das trés concupiscéncias que o Novo Testamento
apresenta: “Por que tudo o que ha no mundo — a concupiscéncia da carne, a concupiscéncia dos olhos e o orgulho
da riqueza — ndo vem do Pai, mas do mundo” (1Jo 2,16). S&o os tria vitia: voluptas, supervia, curiositas, trés males
fisicos e morais que afligem 0 homem e também o género humano. Estas trés concupiscéncias tém em comum um
certo deleite que pertence aos apetites naturais com os seus respectivos fins e, portanto, permanece bom se néo se
torna um fim em si mesmo. Quando isso se d&, nasce 0 vicio. Em outras palavras: no homem nédo é originario o
appetitus desordenado do prazer, mas 0 amor sui de sanidade e de conservagdo (salus e incolumitas) (cf. GRossI,
V. “Il livro XIV del De Civitate Dei”, p. 105-126. Em relacdo ao tema das paixdes em Agostinho, ver: SILVA
FILHO, L.M. DA. Filosofia politica em Agostinho, p. 133-191; BESNIER, B; MOREAU, P.-F.; RENAULT, L. As paix8es
antigas e medievais, p. 199-226.

341 Cf. VARGAS, W.J. Soberba e humildade em Santo Agostinho, p. 128-129.
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O bispo de Hipona vé a soberba como o méximo obstéculo & unido do ser humano com
Deus, ja que o coloca numa situacdo de oposicdo a Ele. Ela é o amor pela propria grandeza,
uma perversao que faz a alma amar desordenadamente o seu proprio poder, desprezando o
poder mais justo e poderoso. “Por isso quem ama desordenadamente o bem, seja de que
natureza for, mesmo conseguindo-o, se torna miserdvel e mau no bem, ao privar-se do
melhor342, Além de ndo permitir o aperfeicoamento do ser humano, a soberba é um vicio que
Agostinho diz que deve ser mais temido n4o tanto nos atos maus e sim nos bons®*3, Se, de fato,
qualquer outro vicio leva o ser humano a praticar mas ac6es, a soberba afeta até mesmo as boas
acoes, a fim de perverté-las®*,

A imitacdo de Deus € outra forma de o bispo de Hipona nomear a soberba, enquanto um
apetite de querer viver nas alturas. “A celsitude perversa consiste em abandonar o principio a
que o animo deve estar unido e fazer-se de certa maneira principio para si e sé-10”**°. Isso se da
quando a pessoa se agrada em demasia de si mesma e agrada-se de si mesma quando declina
do bem imutavel. E um declinar espontaneo. Se a vontade tivesse permanecido estavel no amor
a Deus no teria se afastado dele para agradar a si mesma>*.

Ao invés de viver submisso e obediente a Deus e de Ihe prestar culto de adoracdo, o
homem soberbo faz de tudo para querer ser igual a Deus, para possuir o ser do préprio Deus.
Aquilo que o ser humano tem por dadiva divina, ele quer por direito. Pertence a natureza divina
0 ser, 0 viver e 0 poder em sumo grau. A natureza humana, o ser, o viver e o poder por
participacdo no ser de Deus. O homem ndo possui nada de préprio, a ndo ser o pecado. O seu
ser, 0 ser natureza, ele o deve a Deus, seu autor, e a queda de seu ser a ter sido feita do nada. E
em sua queda, o ser humano néo foi reduzido ao nada absoluto, mas voltado para si mesmo, seu
ser veio a ser menos do que quando estava unido a Deus®"’. “Ser em si mesmo, ou melhor,
comprazer-se em si mesmo, abandonando a Deus, ndo é ser, mas aproximar-se do nada”3%¢,

Em outras palavras: a soberba faz o0 homem acreditar que é um deus. Com isso, ele é
abandonado a si mesmo, comprazendo-se em si mesmo e ndo obedecendo a Deus. Isso 0 impede

de obedecer a si mesmo. “A sua mais evidente miséria procede dai e consiste em ndo viver

342 “Ac per hoc qui perverse amat cuiuslibet naturae bonum, etiamsi adipiscatur, ipse fit in bono malus, et miser
meliore privatus” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XII, 8).

33 Cf. AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, 58/2, 5.

344 Cf. AGOSTINHO, Regra, 1, 8.

345 “Perversa enim est celsitudo deserto eo, cui debet animus inhaerere, principio sibi quodammodo fieri atque
esse principium” ( AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X1V, 13, 1).

346 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X1V, 13, 1.

347 Cf. VARGAS, W.J. Soberba e humildade em Santo Agostinho, p. 134-135.

348 “Relicto itaque Deo esse in semetipso, hoc est sibi placere, non iam nihil esse est, sed nihilo propinquare”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XIV, 13, 1).
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como quer. E certo que, se vivesse a sua vontade, se julgaria feliz; na realidade, porém, n&o o
seria, se vivesse torpemente”34°,

Agora, se a soberba € uma perversao que leva o homem a querer ser aquilo que nédo é, a
humildade € o reconhecimento da verdade, pois ela ajuda a pessoa a reconhecer que é homem
e que estd submetido a Deus. Agostinho ndo se cansa de colocar em evidéncia que a humildade
é o remédio para a enfermidade da soberba, o altum sacramentum quo peccati vinculum
solveretur3,

E a humildade que possibilita que 0 homem reconheca os seus pecados e se encaminhe
para o arrependimento e para a confissao. E igualmente a humildade que permite ao ser humano
dar conta da sua insuficiéncia e da necessidade da graca para evitar o mal e fazer o bem. Para o
bispo de Hipona, a humildade € o verdadeiro fundamento do homo interior, sendo uma virtude
especificamente cristd. Nenhum filésofo pagdo levou em consideracdo a humildade ou a prop6s
para os seus discipulos®?.

Mas a humildade de que fala Agostinho ndo ¢ uma humildade qualquer e sim a de Jesus
Cristo que assumiu a condi¢do humana, sem perder a divina. Ele se fez humilde: Deus humilis.
Um dos melhores textos em que o bispo de Hipona celebra a grandeza da humildade e da

humanidade de Cristo encontramos no livro Primeira catequese aos nao cristaos:

Nascido de uma mée que, apesar de ter concebido sem relagdo com homem e ter
permanecido sempre intacta, virgem concebendo, virgem dando a luz morrendo
virgem, mesmo sendo esposa de um carpinteiro, Cristo acabou com toda a vaidade da
nobreza carnal. Nascido também na cidade de Belém, tdo pequena entre todas as
cidades da Judeia que ainda hoje é chamada de vila, ndo quis que ninguém se
orgulhasse da nobreza de qualquer cidade terrena. Tornou-se pobre aquele a quem
tudo pertence e por meio de quem tudo foi criado, para que aquele que nele crer ndo
ousasse se orgulhar de suas riquezas terrenas; ndo quis ser feito rei pelos homens,
porque queria mostra o caminho da humildade aos infelizes separados dele pela
soberba, apesar de todas as criaturas darem testemunho do seu reino eterno. Teve fome
aquele que alimenta a todos; teve sede aquele por meio de quem foi criado tudo o que
se bebe; ele que no sentido espiritual é o pdo dos que tém fome e a fonte dos que tém
sede; aquele que se tornou para n6s caminho para o céu, cansou-se andando pelos
caminhos terrestres; ficou mudo e surdo diante dos que o insultavam, aquele por quem

349 “Hinc evidentior miseria, qua homo non vivit ut vult. Nam si ut vellet viveret, beatum se putaret; sed nec sic
tamen esset, si turpiter viveret” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X1V, 24, 2).

30 AuGusTINUS, De Trinitate, VIII, 5, 7. A humildade, no pensamento de Agostinho, vem sempre acompanhada
da caridade. A humildade é o fundamento sobre o qual se constrdi a caridade. Ela é a Unica via que deve ser
percorrida por quem quer possuir o amor. Para alguém se revestir da caridade, precisa se esvaziar da soberba, que
é, por definigcdo, um amor por si desordenado. N&o € a toa que no célebre bindmio do amor de si (amor sui) e do
amor de Deus (amor Dei) Agostinho faz uma equiparacao entre orgulho e humildade. Quem néo reconhece Deus
como criador, do qual brota todo bem, ou ndo confessa a gratuidade da graca que salva, ou ndo olha a Cristo que
se oferece a si mesmo como modelo de humildade, ndo pode ter a caridade no coracdo. Ora, estes motivos
constituem a razéo de ser da humildade. No modo de ver de Agostinho, a humildade se identifica com a sabedoria,
e a sabedoria, por sua vez, com a caridade. Consiste no conhecimento e na posse do sumo bem (cf. TRAPE, A.
Introduzione generale a Sant’Agostino, p. 239-240).

31 Cf. CIprIANI, N. Molti e uno solo in Cristo, p. 276.
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o mudo falou e o surdo ouviu; foi amarrado, aquele que soltou as amarras das doengas;
foi flagelado, aquele que expulsou dos corpos das pessoas os flagelos de todas as
dores; foi crucificado, aquele que acabou com 0s nossos tormentos; morreu aquele
que ressuscitou mortos. Mas também ressuscitou para nunca mais morrer, para que
ninguém aprendesse dele a desprezar a morte como se nunca mais fosse viver3®2,

Neste texto, Agostinho deixa muito claro que a humildade de Cristo consiste no
esvaziamento, no aniquilamento, no rebaixamento do grau de ser enquanto Deus humanado.
Ao contrario da soberba de Adao, o qual ndo se contentou com o grau de ser que Ihe era proprio,
o Filho de Deus escondeu, no seu grau de ser, a divindade, assumindo uma condicao de ser que
Ihe era alheio, a humanidade. Cristo é Deus e se faz homem, deixando de lado a divindade ou,
de algum modo, a sequestra, ou seja, oculta o que Ihe é proprio e manifesta o que recebeu®?,

A ideia do escondimento da divindade de Cristo por tras da fraqueza da sua humanidade
tem em vista a incapacidade do ser humano de reconhecer o Filho de Deus em sua natureza
divina. Os homens s6 seriam capazes de compreender este mistério se ele aparecesse na
natureza humana. Os coracgdes enfermos jamais poderiam entender o Verbo inteligivel se ndo
fosse pela voz sensivel®4,

Enquanto estado ontoldgico de Cristo, a humildade do mistério da encarnacdo ndo se
limita a alguns momentos de sua vida, mas imprime uma marca em todas as suas acdes e
palavras. Ele é o doctor humilitatis sermone et opere®*®. A forma servi foi assim um principio
habitual dos seus atos humildes e salvificos. Neste aspecto, a humildade de Cristo € sindnimo
de mediacao de salvacdo: “Por isso Cristo se fez mediador, para nos reconciliar, pela humildade,

com Deus de quem haviamos nos afastado pela impia soberba”3%®.

82 “Natus enim de matre, quae quamvis a viro intacta conceperit semperque intacta permanserit, virgo
concipiens, virgo pariens, virgo moriens, tamen fabro desponsata erat, omnem typhum carnalis nobilitatis
exstinxit. Natus etiam in civitate Bethleem, quae inter omnes ludaeae civitates ita erat exigua, ut hodieque villa
appelletur, noluit quemquam de cuiusquam terrenae civitatis sublimitate gloriari. Pauper etiam factus est cuius
sunt omnia et per quem creata sunt omnia: ne quisquam, cum in eum crederet, de terrenis divitiis auderet extolli.
Noluit rex ab hominibus fieri, quia humilitatis ostendebat viam miseris, quos ab eo superbia separaverat: quamvis
sempiternum eius regnum universa creatura testetur. Esurivit qui omnes pascit, sitivit per quem creatur omnis
potus, et qui spiritaliter panis est esurientium fonsque sitientium: ab itinere terrestri fatigatus est, qui se ipsum
nobis viam fecit in caelum: velut obmutuit et obsurduit coram conviciantibus, per quem mutus locutus est et surdus
audivit: vinctus est, qui de infirmitatum vinculis solvit: flagellatus est, qui omnium dolorum flagella de hominum
corporibus expulit: crucifixus est, qui cruciatus nostros finivit: mortuus est, qui mortuos suscitavit. Sed et
resurrexit numquam moriturus, ne ab illo quisquam sic disceret mortem contemnere, quasi numquam futurus”
(AUGUSTINUS, De catechizandis rudibus, 22, 40).

33 Cf. VARGAS, W.J. Soberba e humildade em Santo Agostinho, p. 230-231.

354 Cf. VARGAS, W.J. Soberba e humildade em Santo Agostinho, p. 230-231.

3% AUGUSTINUS, De Trinitate, V111, 5, 7. Ao falar da humildade de Cristo, Agostinho observa que ela possui pelo
menos trés graus: a humilitas carnis, que faz parte do mistério da encarnacédo; a humilitas passionis, que se refere
aos padecimentos e sofrimentos de Cristo; e, por fim, a humilitas mortis, que corresponde & morte de Cristo na
cruz. A sua obediéncia até a morte o fez descer por todos estes degraus de humildade.

3% “Pro hoc enim mediator effectus est, ut nos reconciliet Deo per humilitatem, a quo per impiam superbiam longe
recesseramus”’ (AUGUSTINUS, Epistola, CXL, 28, 68).
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Ademais, a condicdo humilde de Cristo é a arma que Deus usa para triunfar sobre a
soberba do homem. Ela apareceu na forma de servo, contra a soberba dos demonios, da qual

estava escravo o género humano®’

. A cura da causa do pecado € Jesus Cristo. Para curar a
causa de todas as doencas, isto €, a soberba, o Filho de Deus desceu a terra e se fez humilde.
Agostinho entende a humildade de Cristo como um ato de obediéncia a Deus atraves do
sofrimento. Jesus ndo veio para fazer a sua vontade, mas a vontade d’Aquele que o enviou.
Com efeito, essa &, no dizer do bispo de Hipona, uma recomendacédo de humildade. A soberba
faz, por certo, a prépria vontade, ao passo que a humildade faz a vontade de Deus. Cristo veio
humilde e veio para ensinar a humildade, magister humilitatis veni®®®,

Na cruz, a obediéncia de Cristo se torna oferta sacrifical, reniincia de si mesmo levada
ao extremo. O sacrificio de Jesus Cristo unifica assim a humanidade fazendo dela o seu préprio
corpo. O elemento decisivo deste ato de entrega e oblacdo ndo estd apenas no fato de Cristo
estar diante de Deus como oferta, mas também de que ele entra nessa condi¢&o porque a assume
por misericérdia e amor ao género humano. Deste modo, Cristo inaugura 0 novo e eterno
sacrificio da civitas Dei. Ele mesmo se torna altar, sacerdote e cordeiro, tornando os sacrificios
mosaicos ineficazes e obsoletos®®°.

A compreensdo que Agostinho tem de sacrificio funde as suas raizes nos textos da
Sagrada Escritura®?. Ao se referir & antiguidade do sacrificio, ele recorda o testemunho dos
irmdos Caim e Abel, “cujos sacrificios reprovou Deus o do mais velho ¢ aprovou o do mais
novo™?®!, Caim e Abel sdo a primeira dupla de cidaddos das opostas civitates. Eles ofereceram
sacrificios a Deus. Um foi do agrado de Deus; outro, mereceu reprovacéo. A luz da intepretacéo

alegorica que o bispo de Hipona faz do rito, segundo a qual se deve imolar a Deus “a hostia da

7 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 20.

3% AUGUSTINUS, In lohannis Evangelium, CXXIV, 25, 16.

39 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 205.

360 Nas linguas de origem latina, “sacrificio” deriva de sacrum, “acio sagrada” e ficium, de facere, “fazer”.
Sacrificio significa, neste caso, “uma agdo que torna algo sacro”, indicando exatamente a passagem do objeto
sacrificado a uma esfera sagrada e a pratica de um assassinato. O hebraico biblico ndo apresenta um termo univoco
que corresponda diretamente ao sentido geral que o termo “sacrificio” tem em outras linguas. A palavra hebraica
gue mais se aproxima de sacrificio é qorban, derivada da forma causativa do verbo garab, que significa
“aproximar-se”, “apresentar”, “oferecer” um dom a divindade. Na versao grega dos Setenta, gorban se torna doron
(dom), que em latim é munus. E vice-versa: o termo grego proprio para sacrificio é thusia, que nos Setenta serve
guase sempre para traduzir o vocabulo hebraico zebah e que, por sua vez, nas antigas versdes latinas, se torna
sacrificium. J& S&o Jer6nimo prefere o termo hostia (cf. PULCINELLI, G. “L’interpretazione sacrificale della morte
di Gesu”, p. 15-18).

361 “1...] quorum maioris Deus reprobavit sacrificium, minoris aspexit” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 4).
Existem muitos estudos antropolégicos e sociolégicos sobre o sentido dos sacrificios praticados por civilizagdes
antigas. Em todos, porém, subjaz a ideia de que o sacrificio é a oferta de um bem ou de uma contribui¢do em favor
de uma esfera diversa, talvez entendida como sagrada, e a execucao de uma vitima, sempre em beneficio de um
mundo ou de um ser transcendente. O trago mais distintivo do sacrificio é que o consagrado serve de intermediario
entre o sacrificador e a divindade a que dirige a agdo, estabelecendo-se assim uma comunicagdo entre 0 mundo
sagrado e o0 meio profano através da vitima (cf. GROTTANELLI, C. O sacrificio, p. 10).
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humildade e do louvor na ara do coracdo e com fogo da fervente caridade”, o caso dos
sacrificios de Caim e de Abel criam certa dificuldade, ja que o critério que Deus usou para
aceitar um e rejeitar outro foi o da materialidade da oferta: a vitima animal oferecida por Abel

teve mais valor que a vegetal de Caim (cf. Gn 4,1-5). Assim se expressa Agostinho:

Oferece-se bem o sacrificio, quando se oferece ao verdadeiro Deus, Unico a quem
deve ser oferecido. Mas néo se divide bem, quando ndo se discernem bem os lugares,
0s tempos, as coisas oferecidas, quem oferece, a quem se oferece ou a quem se
distribui a oferenda, para consumi-la. De acordo com isso, por divisdo entendemos
aqui discriminagdo. Assim, quando se oferece onde ndo convém ou 0 que ndo convém
nesse lugar, mas noutro, ou quando se oferece quando ndo convém ou o que nao
convém na ocasido, mas noutra. E, de igual modo, quando se oferece coisa que jamais
se devia oferecer, quando o homem reserva para si oferenda mais seleta que a que
oferece a Deus ou quando se faz participe profano da coisa oferecida a quem néo deve
sé-lo. Ndo é facil determinar em qual desses pontos Caim desagradara a Deus. Nas
palavras do Apostolo Sdo Jodo, que, falando desses dois irmdos, diz: Ndo imiteis
Caim, que procedia do espirito maligno e matou o irmao. Por que o matou? Porque
suas obras eram mas e as do irmao, justas, deixa-se entrever que Deus ndo se agradou
de sua oferenda, justamente por haver dividido mal, dando a Deus algo seu e
reservando para si a si mesmo. Isso mesmo fazem todos aqueles que, seguindo a
propria vontade, quer dizer, ndo vivendo de coragdo reto, mas perverso, a Deus
oferecem oferendas, pensando com elas obrigé-lo ndo a auxilia-los a curar-se de suas
cupidezes, mas a sacia-las. Tipico da cidade terrena é render culto a Deus e aos deuses
para com seu auxilio conseguir vitérias e assim gozar da paz terrena, ndo por amor ao
bem, mas por &nsia de dominio. Os bons usam do mundo para gozarem de Deus; 0s
maus, ao contrario, querem usar de Deus para gozarem do mundo. Falo de quem pelo
menos cré que Deus existe e cuida das coisas humanas, pois outros ha muitos piores,
que nem nisso creem?362,

A leitura desta passagem deixa claro que, no entender de Agostinho, nem o aspecto
material da oferta nem a propriedade do ritual e sim a intentio, o0 amor com que o dom é
oferecido. Mas esta dimensdo espiritual do sujeito jamais é entendida por Agostinho em sentido
estatico, como se fosse um “lugar” separado, isolado, uma “fortaleza da alma”. A preocupacao

substancialista, que leva a identificar em termos ontologicos a interioridade humana, é sempre

362 “Recte quippe offertur sacrificium, cum offertur Deo vero, cui uni tantummodo sacrificandum est. Non autem
recte dividitur, dum non discernuntur recte vel loca vel tempora vel res ipsae quae offeruntur vel qui offert et cui
offertur vel hi, quibus ad vescendum distribuitur quod oblatum est, ut divisionem hic discretionem intellegamus;
sive cum offertur, ubi non oportet aut quod non ibi, sed alibi oportet, sive cum offertur, quando non oportet aut
quod non tunc, sed alias oportet, sive cum offertur, quod nusquam et numquam penitus debuit, sive cum electiora
sibi eiusdem generis rerum tenet homo, quam sunt ea, quae offert Deo, sive eius rei, quae oblata est, fit particeps
profanus aut quilibet quem fas non est fieri. In quo autem horum Deo displicuerit Cain, facile non potest inveniri.
Sed quoniam loannes apostolus, cum de his fratribus loqueretur: Non sicut Cain, inquit, ex maligno erat et occidit
fratrem suum; et cuius rei gratia occidit? Quia opera illius maligna fuerunt, fratris autem eius iusta: datur intellegi
propterea Deum non respexisse in munus eius, quia hoc ipso male dividebat, dans Deo aliquid suum, sibi autem
se ipsum. Quod omnes faciunt, qui non Dei, sed suam sectantes voluntatem, id est non recto, sed perverso corde
viventes, offerunt tamen Deo munus, quo putant eum redimi, ut eorum non opituletur sanandis pravis cupiditatibus,
sed explendis. Et hoc est terrenae proprium civitatis, Deum vel deos colere, quibus adiuvantibus regnet in victoriis
et pace terrena, non caritate consulendi, sed dominandi cupiditate. Boni quippe ad hoc utuntur mundo, ut fruantur
Deo; mali autem contra, ut fruantur mundo, uti volunt Deo; qui tamen eum vel esse vel res humanas curare iam
credunt” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XV, 7, 1).
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contrabalancada por uma perspectiva histérico-dindmica. Tal perspectiva compreende a vida
interior como equilibrio entre dois impulsos de efeito de efeito contrério: um de tipo centrifugo,
que se encaminha para pa distentio na multiplicidade da vida exterior; outro tipo centripeto,
orientado por uma abertura (extentio) infinita a unidade superior. O termo intentio designa o
duplo vetor teleoldgico que determina este segundo movimento tanto rumo ao exterior quanto
em direcdo do exterior. Sao dimensdes entendidas ndo como ambitos separados que necessitam
ser ultrapassados e sim como polaridades que devem se superar na dialética interna das suas
conexdes®®,

A intentio é o que distingue a oferenda de Caim da de Abel. Caim quis servir-se (uti) do
sagrado, quis instrumentalizar Deus. Ele ndo ofereceu tudo a Deus e sim uma parte material:
Non autem recte dividitur. Somente na aparéncia Deus é o destinatario do dom de Caim. Néo
foi a toa que Caim deu a civitas por ele fundada o nome do proprio filho, Enoc, interpretado
como dedicatio, ou seja, consagra¢do ao mundo: “E Enoc significa Dedicagao, pois a cidade
terrena esta dedicada a este mundo, onde foi fundada e tem o fim que apetece e pretende”*%.

Abel, ao contrario, quis gozar, desfrutar (frui) autenticamente de Deus, Unico e
verdadeiro destinatario da sua acdo sagrada. O sacrificio de Abel agradou a Deus porque ele
mesmo se fez sacrificio, oferecendo-se inteiramente a Deus. Em razdo disso, Abel se torna
prefiguracdo do sacrificio de Cristo, a primeira vitima dedicada a Deus, o primeiro martir da
civitas Dei, a “figura da peregrina Cidade de Deus ¢ mostra que ela ha de padecer iniquas
perseguicOes, devidas até certo ponto aos impios e terrigenas, quer dizer, aos que amam a
origem terrena e gozam da efémera felicidade da cidade terrena”3%°,

No seu morrer ao amor sui e ao mundo, Abel é a figura do Deus-homem, sacerdote-
vitima da civitas Dei. Caim (possessio) e Abel (luctus) revelam assim a identidade espiritual ao
prestarem culto a Deus. Na verdade, eles encarnam os dois sacrificios opostos que fundam as
duas civitates: o primeiro historicamente e o segundo tipologicamente. Caim é soberbo e
homicida, o fundador da civitas terrena, cidaddo do mundo. Ja Abel pertence a cidade de Deus,

peregrino no tempo, figura de Cristo, o fundador da civitas Dei®®®,

363 Cf. ALicl, L. “Intencionalidade”, p. 556-557.

364 “Enoch vero dedicatio; hic enim dedicatur terrena civitas, ubi conditur, quoniam hic habet eum, quem intendit
et appetit, finem” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XV, 17).

365 «1...] praefigurationem quamdam peregrinantis civitatis Dei, quod ab impiis et quodammodo terrigenis, id est
terrenam originem diligentibus et terrenae civitatis terrena felicitate gaudentibus, persecutiones iniquas passura
fuerat, primus ostendit” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XV, 15, 1).

366 Cf. Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di
Agostino”, p. 147-148.



91

Recorrendo a distingdo que Paulo faz entre o “homem carnal” e o “homem espiritual”
(1Cor 2,14-16), Agostinho afirma que a primogenitura torna 0 homem-Caim mais proximo de
Adao pecador, enquanto que a posteridade do homem-Abel o aproxima ao homem novo,

espiritual, ou seja, Jesus Cristo®®’

. Os arquétipos das duas cidades séo, portanto, assimetricos:
Caim ¢ arquétipo real, natural do homem carnal, do homem do mundo. Abel é o arquétipo do
homem espiritual em sentido prefigurativo, j& que encontra o seu valor e a sua razdo de ser em
Cristo, a medida e a estatura do homem perfeito. Tais diferencas se projetam nas diversas
caracteristicas das duas cidades®®,

Para falar destas distingdes, o bispo de Hipona recorre ainda a um texto de Paulo (cf. Gl
4,21-31) que explica a alegoria tipoldgica das relacGes entre Agar, a escrava, e Sara, a mulher
livre. Agar é imago da cidade terrena, e Sara, imago da cidade celeste. A aplicacdo da figura
das duas mulheres e dos seus respectivos filhos as duas cidades, em razdo das suas condicdes
(escravidao e liberdade) e das fontes de geracdo dos filhos (natural e graca), a primeira vista,
pode ser apenas uma das tantas aplicacdes ao texto do livro do Génesis, autorizada ja por Paulo.
Porém, o que realmente constitui um elemento significativo, para dizer de novidade, é o fato de
gue Agar ndo significa apenas imago, mas também imago imaginis, ou seja, imagem da imagem
de Sara. Agar € a escrava de Sara. Nesta condi¢do, Agar, cidade terrena, torna-se imago parcial
da cidade celeste. A relacdo entre estas mulheres revela que ambas as cidades ndo vivem
isoladas e sim num intimo contato®®°.

Apesar de Agostinho jamais utilizar o termo sacrificium para tratar das duas civitates, é
possivel dizer, por analogia, que as duas cidades estdo fundadas sobre o sacrificio, sobre o
derramamento de sangue de uma verdadeira e propria vitima sacrificial. Caim, fundador da
civitas terrena e a sua grande réplica historica, Rémulo, fundador de Roma, sacrificam o irméo,
banhando com o sangue a construcio da cidade®”°. Os seus primeiros muros foram assim
regados pelo sangue fraterno. “Foi o que aconteceu na fundacdo de Roma, durante a qual,
segundo a historia, Rémulo matou o irmio, Remo”®!, Tanto um quanto outro aspiravam a
gloria pela fundagdo de Roma. Todavia, um apenas a alcangou, um apenas teve nas maos todo

0 poder, pagando um alto preco: o assassinato do irmao. O pecado de Adao, a vontade de viver

%7 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XV, 1, 2.

368 Cf. PIzzOLATO, L.F. “Il libro XV del De Civitate Dei”, 130-131.

369 Cf. PizzoLATO, L.F. “Il libro XV del De Civitate Dei”, p. 131.

370 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino,
p. 148.

871 “Sic enim condita est Roma, quando occisum Remum a fratre Romolo romana testatur historia” (AUGUSTINUS,
De Civitate Dei, XV, 5).
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sozinho sem Deus, repercute assim em Caim e também em Rémulo. Aqui nasce uma cidade
totalmente encurvada sobre si mesma, fechada ao transcendente®"2.

A auténtica divindade para a qual os cidad&os terrestres prestam sacrificios € o amor
sui, 0 desejo de unitas, de potestas absoluta. Caim e R6mulo querem ser ab-solutos, unus, solus,
fundamento que ndo pode se dar em relacdo com outra coisa e desejo de ser a origem de cada
coisa, com a pretensao de se afirmar como unus criador. Fundar é criar, é ato que diviniza, que
leva ao poder e a gloria. Caim e Romulo derramam o sangue do irméo. O fratricidio esta assim
explicitamente conectado com o sacrificio autorreferencial rejeitado. O sentido auténtico do
sacrificio de Caim é a possessio de si mesmo através da inveja e da eliminagdo do outro. Ja o
de Abel é o esvaziamento de si mesmo por meio da humildade®”.

Nas consideracdes de Agostinho sobre as ofertas de Caim e Abel, o recurso que faz a
Sagrada Escritura o leva a afirmar que a pratica do sacrifico ndo se estingue com estes dois
irm&os. A histéria ndo omite falar sobre os sacrificios que os patriarcas mais antigos ofereceram
a Deus. “Lé-se do proprio Noé que, depois de sair da arca, ofereceu sacrificio a Deus”3"*. Ou,
entdo, do sacrificio dos filhos de Levi. Todas estas acOes rituais faziam parte do amago da
religido de Israel. O sacrificio, por sua vez, estd ancorado na ideia de alianca entre Deus e Israel,
a qual gozava de uma projecdo histdrica, ja que o pacto sinaitico pressupde o cumprimento de
determinadas normas por parte de Israel e da assisténcia por parte de Deus.

Mas, em linhas gerais, 0 que vem a ser o sacrificio no Antigo Testamento? Antes, porém,
de se fazer uma descricdo dos aspectos principais do sacrificio na historia de Israel, é
conveniente ressaltar que o bispo de Hipona nédo reserva na obra A Cidade de Deus muito espaco
para tratar deste preceito judaico. E quando fala, sempre o relaciona com a pessoa de Jesus
Cristo e com a ideia de superacdo: os ritos dos judeus foram sim instituidos por autoridade
divina, mas depois a mesma autoridade divina julgou oportuno retirar do povo escolhido®”.

Mesmo fazendo uma leitura cristolégica dos sacramentos judaicos, enquanto
prefiguracdo dos ritos do cristianismo, Agostinho ndo deixa de aceitar que o sacrificio ocupava
0 coracdo da fé israelita, e que a vida e a moral deste povo ndo emergiam de postulados éticos
exigidos pela natureza e sociabilidade humana, mas de compromissos historicos do povo para

com Deus e do culto a Ele prestado®’.

372 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 225-226.

373 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 148.

374 “Noe post diluvium, cum de arca fuisset egressus, hostias Deo legitur imolasse” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, XV, 16, 3).

375 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, V1, 6.

376 Cf. GARCIA CORDERO, M. “Nocion y problematica del pecado en el Antiguo Testamento”, p. 3-4.
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Em raz&o disso, as exigéncias do Decélogo e os mesmos preceitos de indole puramente
ética estdo situados na perspectiva geral teocratica da alianca de Deus com Israel. Basta lembrar
que a enumeracdo dos mandamentos de Deus se inicia com a exigéncia do culto exclusivo a
lahweh, a proibicédo de criar imagens de Deus, a imposic¢do do descanso sabatico etc. Assim, 0
ético em Israel fica totalmente sacralizado na perspectiva teoldgica das exigéncias da alianga.
O sacrificio, neste caso, representa a forma cultual por exceléncia de Israel, 0 modo de exprimir
a sua pertenca e entrega total a lahweh®"’.

Multiplas sdo as ocasides em que o sacrificio era oferecido, sendo sempre levado a Deus
quer por um individuo quer por uma coletividade, como sacrificio obrigatério e regular ou
espontaneo. Na Sagrada Escritura, o sacrificio é um rito teofanico, celebrado em momentos de
aflicdo ou de alegria. Traduz a aspiracdo a restabelecer a comunicagdo com Deus rompida por
causa do pecado ou, entdo, tem por funcdo provocar a vinda de Deus em vista de obter a sua
béncao e responder a sua presenca no meio do povo israelita®’®.

Desde o0s seus primdrdios, o povo do Antigo Testamento oferece sacrificios a Deus, isto
¢, animais imolados em nome do e para o criador: o sacrificio de Caim e Abel (cf. Gn 4,2-4),
seguido daquele de Noé depois do dilavio (cf. Gn 8,20-21), passando pela oferta de pédo e vinho
da parte de Melquisedeque (cf. Gn 14,18), até chegar a Abrado (cf. Gn 22)°"° e a libertacéo dos
israelitas da escraviddo no Egito (cf. Ex 1-15). A narrativa do Exodo inicia-se com a figura do
cordeiro pascal, o qual, mesmo ndo tendo nenhum valor sacrificial (0 seu sangue sobre as portas
tinha uma funcdo apotropaica), vai mais tarde assumir um sentido de sacrificio memorial de

libertacdo e de comunhao (cf. Ex 12,17)%°,

877 Cf. GARCIA CORDERO, M. “Nocién y problematica del pecado en el Antiguo Testamento”, p. 3-4.

378 Cf. MARX, A; GRAPPE, C. “Sacrificio”, p. 1582.

379 O sacrificio do animal no lugar de Isaac, filho de Abrado, pode representar a desaprovacéo de Israel a qualquer
tipo de sacrificio humano. Esta reprovagdo foi mais tarde sacramentalizada pela Lei de Deus: “Quando entrares na
terra que lahweh teu Deus te darg, ndo aprendas a imitar as abominacdes daquelas na¢des. Que em teu meio nao
se encontre alguém que queime seu filho ou sua filha [...]” (Dt 18,9-10). Muitos estudiosos acreditam que o rito
de sacrificio humano fez parte do culto javista antes do exilio e que somente foi proibido num momento posterior
pelos tedlogos deuteronomistas, os quais ligaram esta pratica a um culto dedicado a uma deidade cananeia
supostamente chamada de Molek e condenada. Em qualquer caso, existem dividas acerca da relagdo entre o
sacrificio do primogénito a lahweh e o sacrificio a Molek, ou seja, se é ou ndo € o mesmo culto, ja que ambas as
tradi¢des podem refletir a mesma pratica, porém, vista desde perspectivas complementares (cf. SCHMIDT, B.B.
“Canaanite magic vs Israelite religion: Deuteronomy 18 and the Taxonomy of taboo”, p. 251).

380 Cf. PULCINELLI, G. “L’interpretazione sacrificale della morte di Gesu”, p. 18. O relato biblico da saida dos
israelitas do Egito fundiu, num Unico evento, duas festas antigas ja celebradas pelo povo descendente de Abrado:
a Festa da Pascoa e a Festa dos Paes Azimo. A origem da Festa da Pascoa judaica remonta ao costume que as
tribos némades tinham de oferecer um animal macho e novo do rebanho, em sacrificio, no tempo da primavera, e
passar 0 seu sangue sobre o cordame das tendas, com a finalidade de neutralizar a influéncia dos espiritos malignos,
e de comer sua carne assada em fogo aberto. Além desta festa, havia também a dos paes 4zimos, cuja origem esta
relacionada com o costume agrario de consagrar 0s primeiros feixes de cevada a divindade, e de comer pao sem
fermento durante sete dias, até se obter um “fermento novo” da farinha da nova colheita. Estas duas festas se
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A alianca fundamental que Deus estabelece com Israel, gracas a saida do Egito, é
estipulada através de um grande sacrificio guiado por Moisés no Sinai: depois de ter lido para
0 povo as leis que Deus lhes deu e ter recebido a adesao de todos, Moisés estabelece a alianca
no sangue (cf. Ex 19-24). A partir daqui a Sagrada Escritura passa a prescrever uma série de
normas liturgicas para a construgdo do santuério e para a instituicdo do sacerdécio. Também
proibe, com muita veeméncia, o sacrificio a outros deuses, com o risco de o ofertante ser
entregue ao anatema, a destruicdo (cf. Ex 22,19). Apresenta igualmente os varios tipos de
sacrificios, com 0s seus nomes e ritos especificos. Trés, pelo menos, regiam a vida do povo
israelita: o oferenda das primicias e dos primogénitos, os holocaustos e os sacrificios pelos
pecados®®!,

A oferenda das primicias (cf. Dt 26,1-11) e dos primogénitos (cf. Ex 13,11-16) era uma
prestacdo paga a Deus na qualidade de proprietario do pais e, portanto, de suas riquezas e dons.
Os primogénitos humanos, em contrapartida, eram resgatados por um animal (cf. Ex 13,13b;
Gn 22) ou por uma soma de dinheiro (cf. Nm 18,15s). Os holocaustos (cf. Lv 1) eram sacrificios
nos quais a vitima era inteiramente consumida. A imposi¢do das maos pelo ofertante era um
testemunho solene de que a vitima, apresentada em seguida pelo sacerdote, era realmente o seu
préprio sacrificio. Tinha um valor expiatério e também um sentido de acdo de gracas ou de
pedido de um favor a lahweh. A expiacdo (cf. Lv 4,1-5,13) era o sacrificio pelo qual o homem,
por transgredir a alianca, podia voltar a graca. O animal oferecido em sacrificio foi interpretado
como um resgate3®?,

O sacrificio de expiacdo ocupa um lugar significativo no sistema religioso israelita e

também em alguns autores do Novo Testamento. Este tipo de sacrificio, que servia para a pessoa

converteram assim numa Unica festa que deveria ser celebrada todos os anos (cf. ADAM, A. O ano litdrgico. Sua
historia e seu significado segundo a renovacao litargica, p. 6).

381 Cf. HADDAD, P. “Sacrificio”, p. 327-328. A legislagdo de Israel também estabelecia a distingdo entre sacrificios
consumidos exclusivamente no recinto do Templo (sacrificios santissimos) e 0s que podiam ser consumidos em
toda a cidade de Jerusalém (sacrificios leves). E por que Israel sacrificava animais? Primeiro para querer
aproximar-se de Deus, oferecendo-lhe uma parte das riquezas da criagdo; segundo, para poder sacrificar a propria
animalidade presente no coragdo do ser humano. Ademais, a Sagrada Escritura sugere que o sacrificio animal
expressa a condenagdo definitiva de sacrificios humanos praticados em Canad em honra do deus Baal (cf. Ibid., p.
327-328). O sangue tinha o poder de remover a impureza: “Porque a vida da carne esta no sangue. E este sangue
eu vO-lo tenho dado para fazer o rito de expiacgao sobre o altar, pelas vossas vidas; pois é 0 sangue que faz expiagao
pela vida” (Lv 17,11).

32 Cf. MARX, A; GRAPPE, C. “Sacrificio”, p. 1582-1583. O pensamento hebraico é pouco propenso a nogdes
abstratas. Por isso os termos que sdo aplicados a ideia aproximada que se tem hoje de pecado definem menos ideias
abstratas do que situacfes concretas, tiradas da experiéncia de Israel com as suas resisténcias, rebelibes, fracassos,
rupturas e faltas espirituais através da historia. Sob este aspecto, o termo hebraico mais especifico para falar do
pecado é jatd’, derivado da raiz j ¢’, que primitivamente significa ndo alcangar uma meta, ndo conseguir o que se
busca, ndo chegar a certa medida, ndo se conformar a certa regra, pisar em falso. Em sentido moral, significa
ofender, ndo cumprir uma norma, infringir determinados direitos, desviar-se do caminho reto (cf. GARCIA
CORDERO, M. “Nocioén y problematica del pecado en el Antiguo Testamento”, p. 4).
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alcancar o perdao dos pecados, podia ser oferecido pelo individuo vérias vezes ao longo do ano,
mas existia um dia especial em que o sumo sacerdote cumpria a expiagdo por si mesmo e por
todo o povo. Trata-se do Yom Kippur, o dia da grande expiacao, descrito no livro do Levitico®®,

384 ocorrida em

O ritual deste dia, celebrado até a destruicdo do Templo de Jerusalém
70 d.C., previa o sacrificio expiatdrio de um vitelo que o sumo sacerdote oferecia a Deus por si
e pela propria familia. Depois ele tomava dois cabritos, sobre os quais langava a sorte: um era
sacrificado pelos pecados do povo (bode expiatorio), com o sangue aspergia a tampa da arca da
alianca que se encontrava num recinto do Templo que se chamava santo dos santos. Em seguida,
impunha as méos sobre o animal e, confessando sobre ele todas as culpas dos filhos de Israel,
0 mandava embora para o deserto, onde encontraria a morte. A aspersdo do sangue da vitima
representava 0 momento culminante dos sacrificios expiatérios. O sangue era espalhado sobre
o0 altar e aspergido sobre o véu do santo dos santos e sobre a base do altar dos holocaustos.
Somente neste dia o sumo sacerdote podia entrar no recinto do santo dos santos para fazer a
aspersio’®,

Através deste quadro panoramico, percebe-se como o sacrificio cruento perpassava toda
a vida de Israel. Eram ac¢des por meio das quais 0 povo se comunicava com a esfera divina. Os
ritos diziam respeito a relacdo das pessoas com Deus, ndo estando, porém, ligados a alguma
coisa onerosa, como se fosse uma privacdo, uma rendncia, uma perda de algo. Muitas vezes, 0
culto até exigia uma atitude de alegria, de acdo de gracas e de festa (cf. Lv 22,29; Sl 116,17).
Outras vezes, pressupunha a pureza do ofertante (holocausto). Outras ainda contribuiam para
restabelecer a pureza caso ela esteja perdida (sacrificio pacifico ou de comunhéo). Em todas,
h& uma exigéncia ética, um apelo a uma vida segundo a Lei do Senhor Deus®®®.

O tema do sacrificio esta também presente na literatura profética, sempre acompanhado
de uma palavra de contestacdo e de critica a exterioridade dos ritos (cf. 1Sm 15,22; Am 5,21-
15; Os 6,6; Is 1,10-17; Jr 7,1-10). Diante da multiplicacdo dos sacrificios, com o risco de se
transformar num gesto mecénico, sem vida e sem espirito, sem o sentido original ou ainda pior

de adultera-lo, os profetas intervém energicamente para reprovar tais praticas. Quando a oferta

383 Cf. PULCINELLI, G. “L’interpretazione sacrificale della morte di Gesu”, p. 21.

384 Com a destruicdo do Templo por parte das forgas armadas romanas, deu-se o fim dos sacrificios de animais, o
desaparecimento do sacerddcio e a transformagdo da vida religiosa do povo de Israel. O centro da vida se tornou
a convocacdo dos fieis para a oracdo e o estudo dos textos sagrados nas sinagogas, conduzidos por especialistas
ndo sacerdotais (0s rabinos). Este processo foi, porém, lento, e uma série de elementos tradicionais continuou: a
matanca e 0 consumo do cordeiro por ocasido da pascoa, 0 consumo dos 4zimos e das ervas amargas na mesma
ocasido festiva, as proibi¢cdes alimentares do Levitico etc. (cf. GROTTANELLI, C. O sacrificio, p. 88-89.

385 Cf. PULCINELLI, G. “L’interpretazione sacrificale della morte di Gesu”, p. 19-20.

38 Cf. GROTTANELLI, C. O sacrificio, p. 27; PULCINELLI, G. “L’interpretazione sacrificale della morte di Gesu”,
p. 21-22.
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oculta um pecado do qual ndo ha arrependimento e persisténcia no mau o sinal da santidade se
torna uma mascara da impiedade. Mas a postura dura dos profetas diante dos sacrificios ndo
significa abolicdo destas praticas religiosas e sim resgate do seu verdadeiro significado e do seu
valor espiritual®®’.

Também nos escritores sapienciais encontram-se acenos de um sentido mais profundo
de sacrificio (cf. SI 40). Para Deus, o sacrificio dos maus é desagradavel, ao passo que o dos
bons € agradavel. O verdadeiro sacrificio consiste num coracao contrito e sincero. Fazer a
vontade de Deus é o culto que agrada a Deus. Por isso o sacrificio perfeito € aquele que a propria
pessoa realiza ao se entregar a Deus de corpo e alma. Deus ndo despreza um coracdo
arrependido, desejoso de fazer a vontade do Senhor®,

Seguindo a releitura que a tradicdo profética e sapiencial faz sobre a pratica dos
sacrificios rituais, é possivel perceber nos textos da Sagrada Escritura uma progressiva tomada
de consciéncia de que é o coracdo que deve ser oferecido a Deus, a interioridade da pessoa, a
sua intencdo, a sua vontade, a sua inteligéncia, a sua participacdo pessoa. Numa palavra: o
verdadeiro sacrificio que Deus pede € a vida do ser humano. Isso ndo implica, de forma alguma,
na abolicdo da préatica dos sacrificios em sentido estrito, com 0s seus aspectos exteriores, mas
uma impostacdo mais interior e espiritual dos ritos realizados em honra de Deus. Isso vai servir
de base para Agostinho confrontar a forma de os cristdos conceberem o sacrificio com as
praticas rituais exteriores dos pagdos, enquanto aces proprias de uma sociedade sem

interioridade®®®,

387 Cf. HADDAD, P. “Sacrificio”, p. 328; MACKENZIE, J.L. “Sacrificio”, p. 823. Os profetas recordam que o
sacrificio ndo dispensa a exigéncia da justica social. Os sacrificios devem exprimir a honra de Deus e a atitude
espiritual do homem. A oposicao do sacrificio ao amor e ao conhecimento de Deus, a obediéncia, a oferenda dos
labios e ao louvor prepara o caminho para a espiritualizacdo da préatica sacrificial. Isso vai se dar na comunidade
dos essénios de Qumran.

38 Cf. PULCINELLI, G. “L’interpretazione sacrificale della morte di Gesu”, p. 24-25. Na literatura sapiencial, o
pecado cria uma situacdo desfavoravel ao ser humano, ja que Deus oculta o seu rosto e nega a sua prote¢do e
benevoléncia ao pecador. Assim diz Ezequiel: “Pois bem, aquele que pecar, esse morrera” (18,4s).

389 Cf. PULCINELLI, G. “L’interpretazione sacrificale della morte di Gesu”, p. 25-26. Com a destruicdo do Templo
de Jerusalém, os sacrificios de animais foram, de fato, suprimidos pela religido hebraica. Esta afirmacéo, porém,
ndo pode ser absolutizada, ja que, antes mesmo da destruicdo do templo, algumas correntes do hebraismo, por
exemplo, a comunidade de Qumran, ja tinham elaborado uma religido que ndo usava tanto essa pratica e que previa
de ndo fazer uso dela também na tdo esperada terra de Israel purificada e restaurada. Igualmente, o hebraismo da
diaspora, mesmo conservando uma ligacdo muito forte com o Templo de Jerusalém e com o uso de peregrinagdes
periodicas a Jerusalém, praticava uma religido que ndo se valia tanto dos sacrificios de animais.



97

3 SOBRE O VERDADEIRO SACRIFICIO E AS SUAS FORMAS

3.1  Sacrificios ndo exigidos por Deus (capitulo V)

Até o momento, foi possivel percorrer os quatro primeiros capitulos do livro X da obra
A Cidade de Deus. Através deles, Agostinho procura mostrar que também os platdnicos
ensinaram que a felicidade é concedia tanto aos anjos quanto aos homens somente pelo Gnico
Deus. Para confirmar este argumento, o bispo de Hipona recorre ao pensamento de Plotino
sobre a iluminacédo divina, segundo a qual a causa da felicidade dos anjos e dos homens € a
intuicdo de certa luz inteligivel que, para eles, é Deus. Apesar de aceitarem o criador do
universo, os platénicos nao foram capazes de tributar ao Unico e verdadeiro Deus o culto que
somente a Ele é devido. Eles adoraram aos anjos bons e maus. O sacrificio, no entender de
Agostinho, deve ser prestado apenas a Deus. A felicidade do ser humano esta em jogo se ele
néo adere a Deus por meio da caritas.

Todas estas consideracdes agostinianas sdo uma preparacdo para uma reflexdo mais
densa sobre o sacrificio apresentada a partir do capitulo quinto do livro X. A primeira etapa da
sua reflexdo consiste em estabelecer o primado da realidade espiritual nos sacrificios oferecidos
a Deus. A ideia central do argumento de Agostinho é a de que Deus ndo tem necessidade daquilo
que lhe ¢ oferecido pelos homens. Daqui nasce a pergunta: “Quem, todavia, é tdo desvairado a
ponto de considerar que as oferendas usadas nos sacrificios sdo necessarias para algum uso por
parte de Deus?”3%,

De acordo com Agostinho, o testemunho das Escrituras repele qualquer ideia de que 0s
sacrificios causam uma mudanga no ser de Deus, como se Ele precisasse do derramamento do
sangue de animais para ser o que €. O préprio salmista atesta a liberdade de Deus diante dos
sacrificios do povo de Israel: “Eu disse ao Senhor: Es meu Deus, porque no necessitas de meus
bens” (SI 15,2). Além de ndo necessitar de um animal ou de outra coisa corruptivel e terrena,
Deus tambem ndo tem necessidade da iustitia hominis e, muito menos, da sua misericordia. O

que vale, na verdade, é o contrario®®*.

Realmente, todo culto corretamente prestado a Deus, é Gtil ao homem, ndo a Deus.
Ninguém, com efeito, podera dizer ter sido util & fonte por ter bebido dela e & luz pelo
fato de ver por meio dela. Se os patriarcas biblicos ofereceram sacrificios de animais
como vitimas, sacrificios que agora o povo de Deus 1€ nos livros sagrados, mas nao

30 “Quis autem ita desipiat, ut existimet aliquibus usibus Dei esse necessaria, quae in sacrificiis offeruntur?”’

(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 5).
391 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 5.
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faz, ndo se ha de entender sendo que, por aqueles sacrificios, eram significadas as
realidades que agem em nos para unir-nos a Deus e para encaminhar 0 nosso proximo
para 0 mesmo fim. Consequentemente, o sacrificio visivel é o “‘sacramento, quer dizer,
um sinal sagrado, do sacrificio invisivel”3%,

Os sacrificios sdo Uteis apenas para 0s homens e ndo para Deus. Com a ajuda de dois
argumentos coordenados — Neque enim e Nec quod — Agostinho afirma que Deus realmente néo
pode desejar os holocaustos e outros presentes que os homens lhe oferecem. Ele nunca precisou
de tais oferendas. Além de negar tal necessidade, o bispo de Hipona também estabelece uma
relacdo direta entre os sacrificios de vitimas de animais prescritos nas Escrituras e 0 amor a
Deus e ao proximo3%, Esta relagio, mais do que opor duas formas de culto, uma interior e outra
exterior, distingue duas economias sacrificiais: a do Antigo Testamento e a do Novo
Testamento®%,

Assim, Agostinho consegue mostrar a ineficacia das vitimas de animais oferecidas a
Deus pelo povo de Israel, pois elas ndo tinham a capacidade de realizar o efeito total do
sacrificio desejado por Deus. Em outras palavras: os sacrificios da antiga lei eram apenas sinais
da caridade evangélica, uma prefiguracéo do verdadeiro sacrificio, isto €, da misericordia para
a qual convergem os dois preceitos biblicos do amor a Deus e ao proximo. A concepcio
antropomorfica de culto, alimentada por séculos pelos israelitas, Agostinho apresenta outro
culto, ja pedido pelos profetas: o do coragéo contrito e humilhado3®.

Os sacrificios de animais abatidos eram, portanto, apenas a figura de outros sacrificios
exigidos por Deus. No entender do bispo de Hipona, “O povo de Deus, que agora ¢ o povo
cristdo, ndo esta mais obrigado a observar aquilo que era observado no tempo dos profetas, ndo

porque tais ritos foram proibidos, mas sim transformados. E ndo para que perecessem as

392 «[...] totumque quo recte colitur Deus, homini prodesse, non Deo. Neque enim fonti se quisquam dixerit
consuluisse, si biberit; aut luci, si viderit. Nec quod ab antiquis patribus alia sacrificia facta sunt in victimis
pecorum, quae nunc Dei populus legit, non facit, aliud intellegendum est, nisi rebus illis eas res fuisse significatas,
quae aguntur in nobis, ad hoc ut inhaereamus Deo et ad eumdem finem proximo consulamus. Sacrificium ergo
visibile invisibilis sacrificii sacramentum, id est sacrum signum, est” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 5).

3% O tedlogo reformado Anders Nygren, na obra “Eros e Agape”, trata com propriedade da nogdo cristd de amor
e das suas transformagdes. Porém, ao abordar o tema em Agostinho, sustenta que 0 amor ao préximo intervém no
contexto da caritas do bispo de Hipona como um elemento estranho e que, em todo caso, na determinacdo de
principio da ideia de caritas ndo existiria nada que torne necessaria a introducdo do amor ao préximo. De acordo
com J. Ratzinger, esta constatacdo pode valer apenas para o periodo precedente ao ano de 391. A documentagao
gue Nygren apresenta para sustentar o argumento de que o0 amor ao proximo seria apenas um degrau para 0 amor
de Deus provém da obra agostiniana Os costumes da Igreja Catolica e somente a modo de comparagao vem citado
ainda uma passagem do A doutrina cristd. Para Ratzinger, a caritas, segundo o seu mais intimo contetdo, tem a
ver com a eucaristia e com a Igreja e por isso Agostinho entende a comunhao com Deus na comunhdo da Igreja,
ou seja, numa comunhdo de homens. E necessario também observar que o bispo de Hipona distingue também o
polo do “eu” em corpus e anima. E evidente que a inclusdo do corpus no culto é de elevada importancia. Também
este culto é visivel (cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 224, nota 8).

3% Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 196.

3% Cf. QUINOT, B. “L’influence de I’Epitre aux Hébreux dans la notion augustinienne du vrai sacrifice”, p. 161.
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mesmas coisas que eram significadas, mas para que 0s sinais das cosas se realizassem em seu
respectivo tempo’3%,

Sob o sacerdocio de Cristo, os cristdos ndo mais observam os ritos do Antigo
Testamento. E ndo observam porque foram mudados. E foram mudados porque foi anunciado
que seriam transformados. Ndo observam as prescri¢des rituais que o povo de Israel estava
obrigado a cumprir, porque realizam aquilo que estava prometido. Por isso, agora e em toda a
parte se oferece a oferenda oferecida pelo rei Melquisedeque. Este sacrificio sucedeu aos
sacrificios do Antigo Testamento, mero simbolo do futuro®®’,

Partindo, entdo, das duas economias sacrificiais, imp0e-se a seguinte pergunta: como
pode ser entendida a expressdo agostiniana Sacrificium ergo visibile invisibilis sacrificii
sacramentum, id est sacrum signum, est? Para responder a esta questdo, convém, antes de tudo,
ressaltar que a distincdo que Agostinho estabelece entre visivel e invisivel evita um duplo
perigo: por um lado, o perigo de uma vida moral sem amor, sem a intengéo interior da caridade;
por outro lado, o perigo de uma vida moral destituida de sentido religioso, sem a necessaria
entrega de si mesmo a Deus®%.

O bispo de Hipona descarta assim a atitude farisaica, que limita o servico religioso a
meras acles externas, mas também a atitude de retiddo moral, que prescinde do espirito de
gratiddo, reconciliacdo e caridade. Do mesmo modo que o culto deve estar impregnado de uma
vida virtuosa, assim também a vida moral deve se identificar a um culto, no qual as imagens
simbolicas se tornam indispensaveis para que Deus ocupe o lugar que Ihe é devido®®.

Na concepcdo de G. Lafont, a expressdo agostiniana “o sacrificio visivel é o
‘sacramento, quer dizer, um sinal sagrado, do sacrificio invisivel’” é um tanto complexa,

devendo, neste caso, ser compreendida pelo menos de duas formas que ndo se excluem, mas se

complementam?®. A primeira forma identifica o termo sacrificium visibile com a liturgia

3% “Ut populus Dei, qui nunc est populus christianus, iam non cogatur observare quae propheticis temporibus
observabantur: non quia damnata, sed quia mutata sunt; non ut res ipsae quae significabantur perirent, sed ut
rerum signa suis quaeque temporibus convenirent” (AUGUSTINUS, Tractatus adversus ludaeos, 3, 4).

397 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XVII, 20; ID., Trattato contro i giudei, 5, 6.

3% Cf. BROGLIE, G. DE. “La notion augustinienne du sacrifice ‘invisible’ et ‘vrai’”, p. 156.

399 Cf. BROGLIE, G. DE. “La notion augustinienne du sacrifice ‘invisible’ et ‘vrai’”, p. 156.

400 Nos escritos de Agostinho, fica pendente de solugéo a interpretacdo e o valor do termo sacramentum e do seu
equivalente grego mysterium. A incerteza sobre o alcance conceitual destas palavras € constante ndo apenas nos
textos do bispo de Hipona, mas também no pensamento dos Padres da Igreja ocidental. Sé que em Agostinho a
dificuldade é maior que nos demais autores, pela simples razdo de que sua obra é muito extensa. Os textos a serem
revisados estdo na mesma proporgao que 0s escritos em que os termos aparecem. Por isso é necessario ser prudente
no momento de traduzir o substantivo latino sacramentum, néo o identificando indiscriminadamente como o
sacramento técnico. Apesar disso, é possivel chegar a algumas conclusdes sobre os termos, como, por exemplo:
em ndo poucos casos, 0s termos “sacramento” ¢ “mistério” tém um uso equivalente, apesar de que nesta acepgéo
comum cabe estabelecer uma distingdo segundo a qual a palavra “sacramento” ¢ normalmente empregada por
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abolida do Antigo Testamento e a expressdo sacrificium invisibile com a intencdo da caridade,
enquanto elemento necessario para que o culto cristdo seja agradavel aos olhos de Deus. Assim,
visivel e invisivel possibilitam estabelecer uma ligacdo alegorica entre os dois testamentos,
seguindo as categorias letra-espirito ou sombra-realidade. Os sacrificios do Antigo Testamento
sdo sombras do verdadeiro sacrificio realizado por Cristo na cruz e atualizado pelos cristdos nas
suas celebrages??.

A segunda forma de compreender a expressao “o sacrificio visivel € o ‘sacramento, quer
dizer, um sinal sagrado, do sacrificio invisivel’” identifica a situagdo do rito visivel com a
intencéo interior, situagdo sacramental e subordinada, manifestando suficientemente aquilo que
estd em questdo, ou seja, que Deus, por ser criador e por dispor de todas as coisas, ndo tem
necessidade de realidades materiais oferecidas no rito visivel e ndo as deseja por si mesmas*2.

Seja qual for o sentido que se dé a expressdo, 0 importante € mostrar que o sacrificio
abre ao homem a transcendéncia. Trata-se de uma realidade sacramental marcada por dois
elementos: um externo e outro interno. O primeiro € passageiro; o segundo, permanente. O sinal
passa e o significado permanece. O visivel sdo 0s sinais, e o0 invisivel as coisas divinas (res
divinae). Enfatizando este duplo elemento, Agostinho consegue chegar ao carnal e ao espiritual,
de tal modo que o essencial no sacrificio e no sacramento estd radicado no conceito de
spiritualiter e ndo de carnaliter. Quem entende o sacrificio ou o sacramento carnalmente fica
submetido e escravizado por ele, enquanto que quem o entende espiritualmente se vé aberto a
liberdade do significado e & plena compreenséo. E através desta perspectiva que Agostinho
entende os sacramentos do Antigo e do Novo Testamento e, a0 mesmo tempo, da uma solucgéo
as suas relacdes*®.

Isso fica mais claro no comentario de Agostinho ao Evangelho de Jodo. O bispo de
Hipona faz a seguinte pergunta: por que, enquanto muitos judeus, no deserto, comeram 0 mana

e morreram, Moisés, Aardo e Fineias, também comendo 0 mana, ndo morreram? A resposta do

Agostinho em sentido ritual e “mistério” quase sempre em sentido conceitual (cf. ARNAU, R. Tratado general de
los Sacramentos, p. 73).

401 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, 197-198.

402 Cf, LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, 197-198. “Deus ndo ¢ um ser caprichoso, porque nio ¢ feito
a imagem do homem e nunca pode ser uma espécie de ‘rival’ do homem. Tanto Irineu quanto Agostinho querem
exprimir a ideia de que a vida do homem ¢ a gléria de Deus. O sacrificio ndo &, pois, uma prestacéo de contas a
alguém, mas um dom feito Aquele que deu vida a0 homem. Tal é ja o testemunho perene do povo de Israel. O
Deus Unico é o Deus da alianga feita com Abrado, Isaac e Jacob: Deus ego sum et Deus tuus sum. Pela alianca, da-
se a conhecer ao seu povo pela sua Palavra, como afirma Irineu: ‘Porque € impossivel sem a ajuda de Deus
conhecer Deus, pelo seu Verbo, ensina os homens a conhecerem Deus’. A Revelagdo € ja uma forma de Kénose,
porque é doacdo divina. Como sublinha Agostinho, aqueles que esperam uma recompensa Deus d& mais, uma vez
que se da a si mesmo: ‘Tu procuravas dons, tens o doador. Eu sou Deus, o teu Deus’” (cf. GOMES, V. “A concepgao
agostiniana do sacrificio no livro X da Cidade de Deus, 27-28).

403 Cf. MORAN, J. “La concepcion de sacramento en San Agustin”, p. 331.
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bispo de Hipona ¢ categoérica: “Porque compreenderam espiritualmente aquele alimento visivel,
sentiram fome espiritualmente, provaram-no espiritualmente, a fim de serem espiritualmente
saciados. Também nos hoje recebemos um alimento visivel; mas uma coisa é o sacramento;
outra, a virtude do sacramento’*%.

Nesta resposta, Agostinho apresenta um novo conceito que deve ser considerado com
atencdo. Ele afirma que aliud est sacramentum, aliud virtus sacramenti. Tal distin¢cdo também
tem a ver com a dimensdo visivel e invisivel dos sacramentos. Agostinho compara 0s
sacramentos a sinais visiveis. O verbum visibile tem uma grande importancia para a
compreensdo dos sinais. Toda palavra compreende duas coisas: 0 sonus transiens e a virtus
manens. O sonus desaparece, mas permanece a virtude, ou seja, aquilo que é transmitido pela
palavra. Isso também se d4 com os sacramentos. A “palavra passageira” faz o ser humano tomar
consciéncia do valor ja existente na interioridade. Atraves dos sacramentos, a pessoa da conta
da graca invisivel. Antes se chegava ao signum sacrum e agora se chega a verba sacrosancta.

Todos os sinais sd0 como palavras visiveis*®.

Que coisa sdo, de fato, 0s sacramentos do corpo sendo, por assim dizer, determinadas
palavras visiveis, sagradas e certas, ou mutaveis e temporais? Deus sim é eterno e ndo
a agua. Cada acdo material que se cumpre realiza-se e passa quando batizamos;
também as prdprias silabas, que ressoam rapidamente e passam num momento quando
se diz “Deus”, se niio sdo pronunciadas nfio se realiza a consagrago*®,

E neste mesmo sentido que Agostinho fala, num outro contexto, de uma santificacdo
visivel e invisivel. Ao fazer referéncia a algumas figuras do Novo Testamento que foram
santificadas por Deus sem a recep¢do de algum rito sagrado (por exemplo, Cornélio), o bispo
de Hipona ressalta que a santificacdo visivel, produzida pelos ritos visiveis, pode sim existir,
mas nem sempre traz algum beneficio a pessoa que a recebe. Esta situacao, todavia, ndo diminui
o valor dos ritos visiveis, pois se alguém os despreza ndo pode ser, de algum modo,

santificado*®’.

404 “Quia visibilem cibum spiritualiter intellexerunt, spiritualiter esurierunt, spiritualiter gustaverunt, ut

spiritualiter satiarentur. Nam et nos hodie accipimus visibilem cibum; sed aliud est sacramentum, aliud virtus
sacramenti” (AUGUSTINUS, In lohannis evangelium, XXVI, 11).

405 Cf. MORAN, J. “La concepcion de sacramento en San Agustin”, p. 332.

406 “Quid enim sunt aliud quaeque corporalia sacramenta, nisi quaedam quasi verba visibilia, sacrosancta
quidem, verumtamen mutabilia et temporalia? Deus enim aeternus est, nec tamen aqua et omnis illa actio
corporalis, quae agitur cum baptizamus, et fit, et transit, aeterna est: ubi rursus etiam illae syllabae celeriter
sonantes et transeuntes, cum dicitur, Deus, nisi dicantur, non consecratur” (AUGUSTINUS, Contra Faustum
manichaeum, XIX, 16).

407 Cf. AGOSTINO, Questioni sull Ettateuco, 111, 84.
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Seguindo esta linha de reflexdo, Agostinho consegue fazer uma distin¢do, sobretudo
como resposta a controvérsia donatista, entre adesse e prodesse. O fruto e a utilidade dos
sacramentos visiveis estdo radicados na graca e na santificacao invisivel. Falar de fructus e de

utilitas é confessar o prodesse e ndo o adesse*®®,

Mesmo possuindo uma eficacia, 0s
sacramentos nem sempre séo recebidos retamente, ndo chegando a produzir os frutos desejados.
Ao se referir ao sacramento do batismo, Agostinho afirma que “os homens se vestem de Cristo
as vezes até a recepcao do sacramento, outras vezes, até a santificacao da vida. O primeiro pode
ser comum aos bons e aos maus, o segundo ¢ proprio dos bons e piedosos”*%°. Em relacéo ao
sacramento da eucaristia, o bispo de Hipona ressalta que muitos sdo 0s que recebem o
sacramento e morrem. Mas ndo morrem por recebé-lo e sim por receber mal o que é bom. Dai
a admoestagdo de Agostinho: “Vede, pois, irmdos, comei espiritualmente esse Pdo do céu.
Trazei ao altar vossa inocéncia”**,

O sacrificio que se deve tributar a Deus é assim um sinal sagrado, ou seja, hdo se esgota
no significado, ja que este também participa daquilo que significa. O seu elemento verdadeiro
é transcendente, dado pela realidade da qual é sinal, vale dizer do préprio Cristo, mestre das
realidades celestes. Tanto no sacrificio quanto nos sacramentos, o elemento essencial € a res
que é veiculada pelo sinal e ndo o sinal enquanto tal. O sinal pertence ao ambito das
mediagGes*!L,

Em Agostinho, dada a sua trajetéria mental e espiritual, tudo parte de cima para baixo e
ndo de baixo para cima. Parte-se da existéncia do invisivel do qual o visivel nada mais é do que
uma manifestacdo. E pelo visivel se ascende novamente, com consciéncia plena, refletida,
adulta, ao invisivel. O ponto de partida é a existéncia da santificacdo invisivel e daqui se passa

ao sacramento visivel, cujo desprezo, como foi visto acima, torna impossivel a santificagao.

408 Estes sd0 os termos mais usados por Agostinho nos escritos contra os donatistas. Aparecem também em outras
ocasifes, como, por exemplo, no comentario ao Evangelho de Jodo: “Evidentemente, portanto, meus irmdos, de
nada serve a essas pessoas guardar a virgindade, manter continéncia ou dar esmolas. Todas aquelas obras tdo
louvadas na Igreja ndo trazem proveito algum aquelas pessoas, porque rasgam a unidade, isto é, aquela tinica
da caridade. Que fazem? Entre eles, ha muitos eloquentes, grandes linguas, torrentes de linguas. Falam, por
acaso, como os anjos? Que escutem um amigo do Esposo, que zela pelo Esposo, e ndo por si proprio: ‘Se eu
falasse nas linguas dos homens e nas dos anjos, mas se ndo tivesse a caridade, ndo seria mais do que um bronze
que soa, ou um cimbalo que retine” (AUGUSTINUS, Comentarios a Sdo Jodo - Evangelho, XI1I, 15).

409 “Induunt autem homines Christum, aliquando usque ad Sacramenti perceptionem, aliquando et usque ad vitae
sanctificationem: atque illud primum et bonis et malis potest esse commune, hoc autem alterum proprium est
bonorum et piorum” (AUGUSTINUS, De baptismo contra donatistas, V, 24.34).

40 “Videte ergo, fratres, panem coelestem spiritaliter manducate, innocentiam ad altare apportate”
(AUGUSTINUS, In lohannis evangelium, XXVI, 11).

41 Cf. GRossl, V. | sacramenti nei Padri della Chiesa. L iter semiologico, storico, teologico, p. 108-109.
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Tomando consciéncia do visivel, chega-se a inteligéncia espiritual da santificacdo invisivel, a
maturidade da vida cristd*!2,

Tais afirmacdes ndo tornam, porém, o bispo de Hipona inconsequente consigo mesmo:
para a admissao ao mistério do invisivel € necessario que haja fé e um pensamento nao contrario
ao ensinamento acerca do efeito do sacramento. Isso seria colocar obstaculo a graca de Deus.
Cabe, todavia, evidenciar que a santificacdo invisivel pode existir sem o sacramento visivel. E
a santificacdo visivel, que € a recepcdo do sacramento, também pode se dar sem a santificacdo
invisivel, sem nenhum proveito. Isso significa que, na atual economia salvifica, o0 sacramento
visivel € a prova de que a pessoa aceitou a santificacdo invisivel, que é a graca, sem méritos, e
que se compromete a atualizd-la, ao tomar consciéncia da necessidade de vivencia-la
constantemente®!3,

Por isso prestar sacrificios a Deus é mais do que acao externa realizada por um rito
prescrito pela lei. Agostinho encontra fundamento para a sua leitura dos sacrificios realizados
no Antigo Testamento na critica profética do sacrificio e no Salmo 50, do qual cita
extensivamente: “Se houvesse querido sacrificio, eu té-lo-ia, sem duvida, oferecido; mas nao te
deleitaras com holocaustos. Sacrificio para Deus € o espirito atribulado; Deus ndo despreza o
coragdo contrito e humilhado” (SI 50,18-19). Pelo fato de o cristianismo primitivo e o judaismo
rabinico terem uma relagdo ambigua com o rito dos sacrificios cruentos praticados até a
destruicdo do Templo de Jerusalém, o bispo de Hipona observa que o salmista no mesmo lugar

em que diz que Deus nédo deseja sacrificio, mostra que Deus quer sim sacrificio.

Logo, o que Ele ndo quer, portanto, é o sacrificio do animal trucidado, mas quer o
sacrificioo do coracao arrependido. Pelo sacrificio que diz ndo querer é significado o
sacrificio que afirmou querer. Assim, pois, os sacrificios que Deus disse ndo querer
sdo os sacrificios que os tolos acreditam que quer, como se 0S quisesse para seu
préprio prazer. Com efeito, se os sacrificios que quer (entre os quais este, o do coracao
contrito e humilhado pela dor penitencial) ndo quisesse que fossem significados pelos
sacrificios que se acreditou ter ele desejado como lhe fossem agradaveis, ndo teria
certamente preceituado na lei antiga que Ihe fossem oferecidos. Por isso, deviam ser
mudados, em tempo oportuno e j& determinado, para que ndo se acreditasse fossem
eles agradaveis a Deus ou bem aceitos em nosso favor, e ndo ao contrério as realidades
que foram por eles significadas*4.

412 Cf. MORAN, J. “La concepcion de sacramento en San Agustin”, p. 341-342,

413 Cf. MORAN, J. “La concepcion de sacramento en San Agustin”, p. 341-342,

414 “Non vult ergo sacrificium trucidati pecoris, et vult sacrificium contriti cordis. Illo igitur quod eum nolle dixit,
hoc significatur, quod eum velle subiecit. Sic itaque illa Deum nolle dixit, quo modo ab stultis ea velle creditur,
velut suae gratia voluptatis. Nam si ea sacrificia quae vult (quorum hoc unum est: cor contritum et humiliatum
dolore paenitendi) nollet eis sacrificiis significari, quae velut sibi delectabilia desiderare putatus est: non utique
de his offerendis in Lege vetere praecepisset. Et ideo mutanda erant opportuno certoque iam tempore, ne ipsi Deo
desiderabilia vel certe in nobis acceptabilia, ac non potius quae his significata sunt crederentur” (AUGUSTINUS,
De Civitate Dei, X, 5).
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Para reforcar a oposicdo entre o sacrificio de sangue e o sacrificio do coracéo,
Agostinho, além do Salmo 50, também cita o Salmo 49: “Se eu tivesse fome ndo o diria a ti,
pois 0 mundo é meu, e 0 que nele existe. Acaso comeria eu carne de touros, e beberia sangue
de cabritos” (SI 49,12-13). Por isso “Oferece a Deus um sacrificio de louvores e cumpre teus
votos ao Altissimo; invoca-me no dia da angustia: eu te livrarei, e tu me glorificaras” (S149,14-
15). Séo sacrificios de louvores que agradam ao Senhor Deus*™. Na opinido de Agostinho, a
imolacéo de sacrificios de louvores nada mais é do que dar gracas a Deus de quem o ser humano
recebe tudo o que tem de bom e cuja misericordia perdoa tudo o que ha de mal nele. E um
sacrificio gratuito, dom da graca. O homem ndo precisa comprar o que deve oferecer, pois Deus
Ihe deu*t®.

Nesta oposicdo entre sacrificios desejados por Deus e aqueles que Ele ndo quer,
Agostinho consegue demonstrar a natureza sacramental dos sacrificios prescritos pela Lei de
Moisés, mas abolidos e superados pela nova alianca estabelecida entre Deus e a humanidade
através de Jesus Cristo. Da-se assim a passagem da significacéo a plena realizacio*’. O que foi
prefigurado no Antigo Testamento encontra agora a sua concretizacdo no Novo Testamento.

O texto do profeta Miquéias (6,6-8) serve de argumento para o bispo de Hipona afirmar
que Deus ndo exige os sacrificios visiveis realizados pelo povo de Israel. Tais sacrificio nada
mais sdo do que figura dos sacrificios que Deus pede. Pois o profeta pergunta: “Com que me
apresentarei a lahweh e me inclinarei diante do Deus do céu? Porventura me apresentarei com
holocaustos ou com novilhos de um ano? Tera lahweh prazer nos milhares de carneiros ou nas
libacGes de torrentes de 6leo? Darei eu 0 meu primogénito pelo meu crime, o fruto de minhas

entranhas pelo meu pecado?” (Mq 6,6-7). Mas foi anunciado ao homem o que é bom e o que

415 Na concepgdo vétero-testamentaria, a fé é sempre expressdo concreta de um sentimento, ndo consiste numa
série de verdades, mas indica algo vivido. Esta expressdo concreta fundamental é a raiz de tudo. Pode-se chama-
la com um verbo hebraico, uma palavra hebraica: a toda, ou seja, 0 agradecimento, o louvor. Esta é a primeira
expressdo normal da religiosidade hebraica: agradecer, louvor, exultar a Deus. A alma hebraica é justamente isso:
louvar o Senhor por sua justiga. O termo “justica” na Sagrada Escritura ¢ global e significa a capacidade de Deus
de estar pronto, de estar presente, em situacdo de perturbacéo e de turbuléncias e de intervir poderosamente e de
forma decisiva para reabilitar, restaurar, resgatar e devolver a alegria para o ser humano (cf. MARTINI, C.M. Maria
Madalena. Exercicios espirituais, p. 27-28).

416 Cf. AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, XLIX, 21.

417 Agostinho ndo desqualifica os ritos, sacrificios, celebragdes do Antigo Testamento, como faziam os maniqueus.
Pelo contréario! As agdes sagradas do povo de Israel possuiam sim um valor, mas era transitdrio, enquanto
prefiguravam os ritos do povo cristdo. Para 0s maniqueistas, os sacramentos do Antigo Testamento careciam
totalmente de sentido e de valor. Esta visdo maniqueista era fruto de uma hermenéutica biblica que procurava
demonstrar a absoluta ruptura entre 0 Antigo e 0 Novo Testamento. O bispo de Hipona prop0e a tese contréria,
sustentando que ndo existem contradicdes entre os dois testamentos e sim uma unidade de fundo. A Sagrada
Escritura deve ser lida de modo integral e com honestidade intelectual. Isso ndo significa desmerecer a novidade
que o evento Cristo trouxe para a humanidade.



105

Deus exige dele: praticar o direito, amar a misericordia e caminhar humildemente com o teu
Deus (cf. Mq 6,8).
Além do profeta Miguéias, Agostinho também busca fundamentar o seu pensamento na

Carta aos Hebreus*!®

, na qual se l&: “Nao vos esquegais da beneficéncia e da comunhao, porque
sdo estes os sacrificios que agradam a Deus” (13,16). Este mesmo testemunho ¢ oferecido pelo
profeta Oséias: “Por que é amor que eu quero e ndo sacrificio, conhecimento de Deus mais do
que holocaustos” (6,6). A partir, portanto, destes textos Agostinho estabelece uma relacao de

identidade entre sacrificio e misericordia, a ponto de elaborar a seguinte concluséo:

Por isso, na passagem em que foi escrito: “Quero misericordia mais do que
sacrificios”, ndo convém que se entenda sendo uma so6 coisa: o sacrificio antecipado
pelo sacrificio, porque aquilo que todos designam como sacrificio é sinal do
verdadeiro sacrificio. O verdadeiro sacrificio, porém, é a misericordia. Por esse
motivo ¢ que foi afirmado o que antes recordei: “Destes sacrificios ¢ que Deus se
compraz”. Quaisquer sejam os preceitos divinos que de muitos modos lemos sobre 0s
sacrificios para o servico do Tabernaculo ou do Templo sdo aduzidos para significar
0 amor de Deus e do proximo. Realmente, como esté escrito: “destes dois preceitos
dependem toda a lei e os profetas”®°,

Nota-se nestas palavras de Agostinho que o sacrificio desejado por Deus é tudo aquilo
que exprime autenticamente o desejo do ser humano se unir a Deus e, a0 mesmo tempo, a
obediéncia ao duplo mandamento do amor. Mas Agostinho, ao identificar o verdadeiro
sacrificio com as obras de misericordia — Misericordia verum sacrificium est —, ndo esta
entendendo por misericordia apenas as acdes do homem voltadas para o socorro do préximo,
mas a sua causa, ou seja, o ato de redencdo de Deus, que é a graca. O verdadeiro sacrificio
coincide sim com o seu alcance, o seu resultado ultimo: tornar o ser humano feliz. Isso, todavia,
sO se torna real se a pessoa se entregar a Deus. Este movimento de amor para com Deus implica
numa ruptura com o pecado e exige uma purificacdo do pecado pela conversao do coracdo. Mas
esta unido com Deus pressupde que o caminho que conduz ao santuario celeste foi aberto*?°.

A relacdo entre sacrificio e misericérdia também ndo significa para Agostinho uma

reducdo desta pratica a uma questdo de natureza interior, espiritual, intimista. No Novo

418 A Carta aos Hebreus exerceu uma influéncia notavel no pensamento de Agostinho acerca do verdadeiro
sacrificio. Mas tal influéncia ndo pode ser medida pelo ndmero de vezes que ele cita a carta na obra A Cidade de
Deus. N&o se pode perder de vista a admissdo tardia do texto no canon da Igreja latina

419 “Ac per hoc ubi scriptum est: Misericordiam volo quam sacrificium nihil aliud quam sacrificium sacrificio
praelatum oportet intellegi; quoniam illud, quod ab omnibus appellatur sacrificium, signum est veri sacrificii.
Porro autem misericordia verum sacrificium est; unde dictum est, quod paulo ante commemoravi: Talibus enim
sacrificiis placetur Deo. Quaecumque igitur in ministerio tabernaculi sive templi multis modis de sacrificiis
leguntur divinitus esse praecepta, ad dilectionem Dei et proximi significando referuntur. In his enim duobus
praeceptis, ut scriptum est, tota lex pendet et Prophetae” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 5).

420 Cf. QUINOT, B. “L’influence de I’Epitre aux Hébreux dans la notion augustinienne du vrai sacrifice”, p. 164.
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Testamento, o verdadeiro sacrificio envolve manifestacdes visiveis, mas j& ndo se trata de
vitimas animais. O sacrificio que agrada a Deus ndo é apenas o coragdo contrito e humilhado.
O sacrificio interior s é possivel se for condicionado por uma pietas visivel e historicamente
fundada. Todas as expressdes exteriores devem ser atravessadas pela invisivel intencdo interior,
que é a caritas. Sacrificium ergo visibile invisibilis sacrificii sacramentum, id est sacrum
sighum est. Esta definicdo agostiniana deixa claro quais séo os dois elementos que d&o vida a
uma acdo sacrificial: signum visivel e res invisivel. O sacrificio, um sacramento, uma epifania
do sagrado, uma representacdo mundana da civitas espiritual (terrena ou celeste). Isso pressupde
a categoria teolégica da encarnacio: “E o Verbo se fez carne e habitou entre nés” (Jo 1,14)%%,
A distingdo entre sinal e res permite assim a Agostinho superar a sacramentologia
donatista, a qual ndo fazia uma distincdo entre sacramento e graca doada através do sacramento.
Permite igualmente combater a eclesiologia donatista, a qual, na conexao entre Espirito e Igreja
no sacramento administrado, propunha uma unidade horizontal incapaz de possibilitar uma
hierarquia de verdade e uma diversidade nas mediagdes. A distin¢do entre sinal significante e
coisa significada levou Agostinho a individuar na caritas a res significada. Esta, por sua vez,
torna-se a regra hermenéutica dos sinais da Escritura e a salus conferida pelo batismo*??.
Sobre esta base emerge, com o bispo de Hipona, uma reinterpretacdo do valor dos
sacramentos, da Igreja que o administra, do papel, enfim, de Cristo como autor da caritas doada.
A caritas faz parte da res sacramenti. Na verdade, é o seu fruto. Apesar de ndo se identificar
com a res, constitui a sua alma. A caritas, portanto, mesmo nédo sendo o unico elemento da res
sacramenti, coloca 0s outros elementos num estado potencial, produzindo um sacramento
somente ao nivel do sinal, ndo doando aquilo que significa. A intencdo da caridade, todavia,
ndo implica aos olhos de Agostinho que o sacrificio do Novo Testamento seja exclusivamente

interior e espiritual®?®.

421 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifi pagani € sacrificio cristiano nel De Civitate Dei de Agostino”,
p. 136-137.

422 Cf. GRossl, V. | sacramenti nei Padri della Chiesa. L iter semiologico, storico, teologico, p. 109.

423 Cf. GRossI, V. | sacramenti nei Padri della Chiesa. L’iter semiologico, storico, teologico, p. 109. Pode-se
tomar como exemplo o sacramento do batismo. Para que o batismo produza frutos, sdo necessarios dois elementos:
administracdo real e a fé. A fé da Igreja confere & agua, que lava o corpo, o poder de purificar o coragdo.
Obedecendo a estas duas condicdes, a pessoa que recebe o batismo conserva sempre a condi¢do de batizado,
semelhante ao soldado que, inscrito na ordem militar, jamais cessa de ser soldado. Contra os donatistas, Agostinho
ensina que nao ha necessidade de rebatizar o cristdo, mesmo que tenha sido batizado num ambito herético. O
importante é saber se a caritas, enquanto dom batismal, alcan¢ou no batizado o fim da instituicdo daquele
sacramento, ou seja, o fruto da salvagdo. A teologia sacramental posterior ao bispo de Hipona fez sua tal
impostacdo, distinguindo no sacramento a validade da frutuosidade (cf. Ibid., 110).
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3.2 O sacrificio verdadeiro e perfeito (capitulo V1)

Depois de tratar da relagdo sacramental entre o rito exterior do sacrificio, especialmente
o biblico, e a intencdo da caridade que o atravessa, cuja plenitude se encontra em Jesus Cristo
e na religido cristd, Agostinho se volta, no capitulo sexto, para 0 modo como esse sacrificio se
apresenta.

Verdadeiro sacrificio, por conseguinte, é toda obra que se faz para aderirmos a Deus
em santa sociedade, quer dizer, relacionada com aquele bem supremo gracas ao qual
podemos alcancar a vida verdadeiramente feliz. Daqui se segue que nem mesmo a
prépria misericérdia, que nos leva a socorrer alguém, se ndo for feita por causa de
Deus ndo é sacrificio. Embora feito ou oferecido pelo homem, o sacrificio € uma
realidade divina. E por isso que os latinos antigos Ihe deram esse vocébulo. Donde se
infere que o homem consagrado em nome de Deus e a Ele dedicado por meio de votos,
enquanto morre para 0 mundo para viver para Deus, torna-se sacrificio®?.

Neste texto, Agostinho retoma, de um certo modo, os dois dativos inhaereamus Deo e
proximo consulamus presentes no capitulo quinto, para mostrar que o sentido geral da nocao de
verum sacrificium parte do cumprimento do preceito do amor a Deus e ao préximo,
reconhecendo assim as duas dimens@es inseparaveis do sacrificio dirigidas a Deo et proximo*?.

Por um lado, o verdadeiro sacrificio é toda acdo sagrada, religiosa, cuja finalidade
consiste em unir o homem a Deus, numa relacdo direta e pessoal, em vista da vida bem-
aventurada do ser humano. Exprime o desejo de o homem se unir a Deus e manifesta a sua
obediéncia ao duplo mandamento do amor. E todo ato de caridade que realiza a comunh&o com
Deus. Consequentemente, no Novo Testamento, o verdadeiro sacrificio compreende
manifestacBes visiveis, ou seja, as expressdes exteriores plasmadas pela intencdo interior
invisivel*?®,

Por outro lado, para que o culto prestado a Deus nédo seja despojado do seu carater de
verdadeiro sacrificio, também as obras de misericérdia realizadas em favor do préximo e
propter Deum sdo verdadeiros sacrificios. De acordo com o parecer de Agostinho, o sacrificio
sempre implica um propter Deum. Apesar de o oferente ser 0 homem, o sacrificio é coisa divina.

O rito sacrificial é, portanto, constituido e definido pelo propter Deum. O verdadeiro sacrificio

424 “Proinde verum sacrificium est omne opus, quo agitur, ut sancta societate inhaereamus Deo, relatum scilicet
ad illum finem boni, quo veraciter beati esse possimus. Unde et ipsa misericordia, qua homini subvenitur, si non
propter Deum fit, non est sacrificium. Etsi enim ab homine fit vel offertur, tamen sacrificium res divina est, ita ut
hoc quoque vocabulo id Latini veteres appellaverint. Unde ipse homo Dei nomine consecratus et Deo votus, in
quantum mundo moritur ut Deo vivat, sacrificium est” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 6).

425 Cf. BROGLIE, G. DE. “La notion augustinienne du sacrifice ‘invisible’ et ‘vrai’”, p. 161-162.

428 Cf. BROGLIE, G. DE. “La notion augustinienne du sacrifice ‘invisible’ et ‘vrai’”, p. 161-162.
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é opera... quae referuntur ad Deum. A verdade de um sacrificio vem de sua relacdo com Deus.
O mesmo vale para a préatica da misericdrdia. Por isso nem todo ato de misericdrdia para com
o ser humano é um sacrificio. S6 é sacrificio aquela acdo que é feita por amor a Deus. E o
propdsito de finalidade que torna determinada acdo um sacrificio. Esta finalidade consiste na
unido com Deus, bem supremo e fonte de felicidade do ser humano, em sancta societate*?’.

Fora dessa relagdo com Deus ndo existe verdadeiro sacrificio. Pois o ndcleo central do
sacrificio € a comunhdo com Deus, fazendo o homem passar de uma vida para si mesmo (amor
sui) a uma vida para Deus (amor Dei). Trata-se de uma passagem, de uma “pascoa”. Este € o
ato com o qual o ser humano se dirige a Deus com um movimento feito de adoracdo e de
misericordia, um ato mediante o qual prefere a Deus a si mesmo e se liberta do orgulho e da
soberba. Ora, tal comunhdo com Deus se identifica com a felicidade do homem, ja que o ser
humano foi feito para Deus, para vé-lo e para repousar nele. Sem Deus o corac¢do do ser humano
permanece inquieto e angustiado. Comunh&o com Deus e felicidade do homem caminham lado
a lado: uma e outra ndo sdo, porém, possiveis sem o ato da liberdade, a qual responde
positivamente ao convite e ao dom de Deus*?,

De fato, Tamen sacrificium res divina est. Esta afirmacdo especifica a defini¢do genérica
que identifica o sacrificio com qualquer obra capaz de unir o homem a Deus. Na teologia
agostiniana, qualquer obra justificante é opus Dei. A propria obra justa do homem é resultado
da acéo da vontade de Deus no ser humano. Dai a importancia desta referéncia a Deus, a qual
deve ser entendida em sentido forte: ndo apenas como inspiracdo para a agdo, mas como
elemento intrinseco ao seu desenvolvimento, a ponto de levar o homem a Deus. E aqui que
reside, em Ultima instancia, a verdadeira felicidade do ser humano: na unido com Deus. A
realidade consagrada n&o estd mais sob o controle humano, e sim na propriedade de Deus*%.

Mas toda esta acdo sacrificial s6 é possivel a partir da pessoa de Jesus Cristo, Unico e
verdadeiro cordeiro sem mancha, Unico sacerdote sem defeito que depois da ressurreicdo entrou
nas alturas celestes, sentando-se a destra do Pai, para interceder pela humanidade. Através do
véu rasgado de sua carne, Cristo entrou no verdadeiro Santo dos Santos. O sacrificio por

exceléncia, o mais verdadeiro de todos, é o do Ressuscitado. Pois com a sua morte, que é o

427 Cf. BROGLIE, G. DE. “La notion augustinienne du sacrifice ‘invisible’ et ‘vrai’”, p. 161-162. Muitos autores
traduzem sancta societate como “comunhao sagrada”. Todavia, tal tradug@o se torna muito ampla para transmitir
as implicacOes eclesiais da societas no contexto da obra A Cidade de Deus. A “sociedade sagrada” pode ser
identificada com aquela comunidade, cujos cidaddos séo totalmente formados pelo amor a Deus (cf. LANG, U.M.
“Augustine’s Conception of Sacrifice in City of God, Book X, and the Eucharistic Sacrifice”, p. 42).

428 Cf. SESBOUE, B. Gesu Cristo ['unico mediatore. Saggio sulla redenzione e la salvezza — . Problematica e
rilettura dottrinale, p. 310.

429 Cf. QUINOT, B. “L’influence de I’Epitre aux Hébreux dans la notion augustinienne du vrai sacrifice”, p. 162;
LANG, U.M. “Augustine’s Conception of Sacrifice in City of God, Book X, and the Eucharistic Sacrifice”, p. 42.
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unico e veracissimo sacrificio oferecido pela salvagdo da humanidade, purificou e destruiu o
que havia de culpa, e que Principados e Potestades reclamavam com direito para a expiacdo em
suplicios. E com sua ressurreicdo, chamou o ser humano a uma vida nova. Esta é a razéo pela
qual os sacrificios judaicos séo apenas figuras, sombras das realidades vindouras. E € isso que
distingue o sacrificio da religido crista dos falsos sacrificios*.

Gracgas a pessoa e obra de Jesus Cristo, todo ser humano fica englobado na nogéo de
sacrificio, sendo auxiliado por Deus para morrer para o0 mundo e viver para o alto**l. O
sacrificium Christi é aquela divina miseratio que permite ao cristdo viver sub venia, livre da
prisdo perversa dos idolos e das paixdes desordenadas. O homem consagrado em nome de Deus
e oferecido a Deus, enquanto morre para as coisas terrenas a fim de viver para Deus, é sacrificio.
“Os bons servem-se do mundo para amar a Deus; 0s maus, pelo contrario, para amar o mundo
querem servir-se de Deus”*%,

Com estas consideragdes, Agostinho retoma as citagdes feitas no capitulo quinto sobre
a relacdo entre misericordia e sacrificio. Estes temas estdo agora reunidos num texto do livro
do Eclesiastico: “Tem misericordia de tua alma, agradando a Deus” (30,24). O homem tem
misericdrdia de si mesmo na medida em que vive uma vida devotada a Deus. A consagracao da
prépria vida a Deus é um sacrificio inteiramente espiritual e agradavel a Deus. Tal entrega se

da no corpo e na alma“*®,

Quando refreamos 0 nosso corpo pela temperanca, se o fizermos como devemaos, por
causa de Deus, para ndo oferecer nossos membros como armas da iniquidade para o
pecado, mas como armas da justica para Deus, isso € sacrificio. Exortando-nos a
proceder assim, diz 0 apostolo: “Rogo-vos assim, irmaos, pela misericordia de Deus,
que oferecais vossos corpos como hdstias vivas, santas, agradaveis a Deus, como voss
obséquio racional*%,

Aqui, Agostinho analisa o ser humano segundo o bindmio alma-corpo, seguindo ao
mesmo tempo uma antropologia com aspecto “sacramental”. Conforme foi visto, sacramento ¢

tudo aquilo que esta escondido em alguma coisa visivel e que se torna eficaz na e por meio da

430 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, IV, 13, 17.

431 O termo “mundo” pode ter no pensamento de Agostinho dois significados: um para designar o universo e outro
para significar o amor do mundo enquanto recusa do Criador. E neste Gltimo sentido que se refere a expressao
“morrer para o mundo”.

432 “Boni quippe ad hoc utuntur mundo, ut fruantur Deo; mali autem contra, ut fruantur mundo, uti volunt Deo”’
(AuGuUSTINUS, De Civitate Dei, XV, 7, 1).

433 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 157; LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 203.

434 “Corpus etiam nostrum cum temperantia castigamus, si hoc, quem ad modum debemus, propter Deum facimus,
ut non exhibeamus membra nostra arma iniquitatis peccato, sed arma iustitiae Deo, sacrificium est. Ad quod
exhortans Apostolus ait: Obsecro itaque vos, fratres, per miserationem Dei, ut exhibeatis corpora vestra hostiam
vivam, sanctam, Deo placentem, rationabile obsequium vestrum” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 6).
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sua realidade visivel e sensivel. A humanidade de Cristo, por exemplo, é 0 sacramento da
presenca e da agdo do Verbo. A morte de Cristo na cruz é o sacramento da misericordia de
Deus*,

Seguindo esta linha de reflexdo, o bispo de Hipona afirma que o corpo é o sinal e, ao
mesmo tempo, o instrumento das intencdes da alma. Por um lado, o corpo € sinal do espirito: o
ato corporal permite a intengéo espiritual de assumir o corpo e de se exprimir. Toda a linguagem
passa pela mediacdo do corpo. Por outro lado, o corpo desenvolve o papel de um instrumento
e, neste sentido, de causa: 0 ato espiritual é realizado através e na ordem corporal. Uma
intencdo, enquanto ndo é traduzida na ordem da acdo corporal, nada mais é do que uma boa
intencéo. N&o passa disso*®.

Por isso, toda a vida crista, todas as boas obras, até as mais insignificantes, podem se
transformar numa oferta sacrificial a Deus, num culto racional**”. Do mesmo modo que a vitima
do sacrificio € santificada pela oblacéo, é escolhida sem mécula, assim também o corpo dos
cristdos, estando a servico de Deus, por meio de costumes santos, também se torna uma hdstia
viva agradavel ao Senhor. A vida do cristao é sacrificio quando, pela justica e pela obediéncia,
tende ao fim dltimo da unido com Deus. A consagracdo de toda a vida do homem, através do

discernimento e do cumprimento da vontade de Deus, torna-se sacrificio®3®.

Se, por conseguinte, o corpo, porgue € inferior, é utilizado pela alma como servo ou
como instrumento e quando se faz seu uso bom e reto em referéncia a Deus, é
sacrificio, quanto mais a propria alma torna-se sacrificio quando se volta para Deus
para ser abrasada pelo fogo do seu amor. Perde, entdo, a forma da concupiscéncia do
século e submete-se a Ele como forma imutavel para ser reformada, comprazendo-se
nele por tudo o que tenha recebido de sua pulcritude! O que o mesmo apéstolo
testemunha quando acrescenta: “Nao vos conformeis com este século, mas reformai-
vos na novidade da vossa mente para perceber qual seja a vontade de Deus, o que é
bom, agradavel e perfeito”*%.

435 Cf. SESBOUE, B. Gesu Cristo ['unico mediatore. Saggio sulla redenzione e la salvezza - I. Problematica e
rilettura dottrinale, p. 311-312.

436 Cf. SESBOUE, B. GesU Cristo /’inico mediatore. Saggio sulla redenzione e la salvezza - I. Problematica e
rilettura dottrinale, p. 311-312.

47 O termo “culto racional” apresentado por Paulo e reforgado por Agostinho é uma resposta cristd a crise cultual
do mundo antigo. A “palavra” ¢ o sacrificio, a palavra orante que o homem eleva a Deus. O ser humano se torna
um logos e um logos através da orago. E este o sacrificio, a verdadeira gloria a Deus no mundo. Se a partir da
experiéncia do exilio e da época helenistica a palavra orante foi colocada em primeiro plano pelo povo de Israel,
como equivalente ao sacrificio exterior, assim agora, através da palavra logos € introduzida nesse pensamento toda
a filosofia da palavra desenvolvida pelo mundo grego. Foram os Padres da Igreja que definiram a eucaristia como
oratio, como sacrificio na palavra. Ao fazerem isso, acrescentaram algo na ideia grega do sacrificio do logos, e
dando uma resposta a questdo que ficou aberta no Antigo Testamento: a oragdo como equivaléncia ao sacrificio.
Mas a ideia do sacrificio do logos sO se realiza plenamente no Logos incarnatus, na palavra que se fez carne.
Agora, 0 logos ndo é mero sentido atrds e acima das coisas. Ele entrou na carne, tornou-se corpéreo (cf.
RATZINGER, J. Introdu¢do ao Espirito da liturgia, p. 39-40).

438 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 203.

439 “Si ergo corpus, quo inferiore tamquam famulo vel tamquam instrumento utitur anima, cum eius bonus et
rectus usus ad Deum refertur, sacrificium est: quanto magis anima ipsa cum se refert ad Deum, ut igne amoris
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O corpo, por causa da sua fraqueza, é usado pela alma como um servo ou um
instrumento. Através desta afirmacdo, Agostinho faz a passagem do sacrificio do corpo para o
sacrificio da alma. O argumento usado é a fortiori: a alma € o locus da liberdade. Ela preside a
relacdo do ser humano com Deus. A alma também é um sacrificio e para cumpri-lo precisa se
converter do pecado. O bispo de Hipona interpreta este sacrificio como um fogo operado pelo
Espirito Santo*4°,

Por isso somente a a¢do do Espirito sacrifica autenticamente. Apenas através da graca,
a interioridade atinge uma real expropriacao de si mesma. A auténtica dimenséo do sacrificio
ndo € agora interior-moral, mas exterior-carismatica. A graca expropria o auténtico efeito do
sacrificio, suspende, esvazia o sacrificio do seu natural valor idolatrico, ou seja, 0 seu poder
exibir e possuir o divino por meio do rito. Contrariamente ao mecanismo sacrificial pagéo, o
qual tenta instrumentalizar o divino, o auténtico e verdadeiro sacrificio cristao é aquele no qual
quem sacrifica é removido por Deus, torna-se vitima do outro. O Espirito Santo expropria o
homem de si, entregando-o ao outro*!,

Deste modo, a Unica acdo autenticamente sacrificial € tirada do poder e do controle do
ser humano. De fato, o sacrificio € um evento do Espirito Santo que purifica a impureza da
vontade humana perversa, 0 amor sui, a concupiscentia, e doa um novo desejo puro e totalmente
heterénimo, o amor Dei, a caritas vivificada pela Caritas, pelo fogo do Espirito**?. A doutrina
da interioridade agostiniana se torna assim uma metéfora sacrificial, j& que o desejo do homem
é holocausto, consumacéo do proprio eu, expropriacdo de si mesmo, libertacdo do egoismo e
assuncdo direta da pureza interior de Deus. O fogo do Espirito encaminha o ser humano para a

converso, consome 0 seu pecado e reunifica a sua vontade no amor de Deus**,

eius accensa formam concupiscentiae saecularis amittat eique tamquam incommutabili formae subdita
reformetur, hinc ei placens, quod ex eius pulchritudine acceperit, fit sacrificium! quod idem Apostolus
consequenter adiungens: Et nolite, inquit, conformari huic saeculo; sed reformamini in novitate mentis vestrae ad
probandum vos quae sit voluntas Dei, quod bonum et bene placitum et perfectum” (AuGusTINUS, De Civitate Dei,
X, 6).

440 Cf. SESBOUE, B. Gesu Cristo I'unico mediatore. Saggio sulla redenzione e la salvezza - I. Problematica e
rilettura dottrinale, p. 311-312.

441 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 158-159.

442 para Agostinho, a caritas é o nome proprio do Espirito Santo. Isso ndo significa dizer que o Pai e o Filho
também ndo sejam caridade. Deus é amor. O amor é Deus de Deus. Mas pelo fato de o Filho ser gerado por Deus
Pai e o Espirito proceder de Deu Pai, é legitimo saber a qual dos dois pode-se aplicar a palavra “amor”. Somente
0 Pai é Deus sem ser Deus de Deus; por conseguinte, 0 amor que é Deus, enquanto é de Deus, é o Filho e o Espirito
Santo. Todavia, é o Espirito Santo que faz o ser humano permanecer em Deus e Deus nele. E isso é obra do amor.
Portanto, o Espirito Santo é Deus amor (cf. AGOSTINHO, A Trindade, XIV, 17, 28-29).

443 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 158-159.
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Tal converséo exige a liberdade da criatura e abre o caminho para o servigo do Criador,
através dum processo continuo que Agostinho denomina de formatio. A historia da salvacéo é
a mediacdo na qual Deus educa o seu povo (formatio) e o chama constantemente a mudanca de
vida na fidelidade a alianca (conversio). I1sso permite que o ser humano renovacéo do homem
interior (reformatio), enquanto movimento de recuperacdo da imagem de Deus que o ser
humano recebeu desde a sua origem, mas que perde pela aversio ao amor de Deus (aversio)**.
“Deus fez 0 homem, e o proprio homem se fez a si mesmo pecador; perega o que fez o homem,
seja libertado o que fez Deus”*,

A conversio e a reformatio, todavia, ndo afetam apenas a relagdo do homem com Deus
Deus, mas também com o proximo. Por isso o sacrificio diz respeito & totalidade do ser humano
na sua relagdo com Deus e com o outro, na medida em que ele foi criado para viver segundo o
seu criador na concérdia e na paz com as demais pessoas. O sacrificio da nova alianca é uma
acao incondicional de amor a Deus e, a0 mesmo tempo, de amor de si e dos outros. Amando o
préximo, o cristdo realiza a sua corporeidade e, mais ainda, 0 mistério da sua prépria pessoa
através desta relago*®.

Em virtude desta vocacao, o ser humano é chamado a realizar obras de misericordia
quer para consigo mesmo, quer para o proximo, como verdadeiros sacrificios, se referidos a
Deus. E como tais obras ndo tém outro fim que néo seja o de livrar a pessoa da miséria e torna-
la feliz, assegurando-lhe a posse do bem de que esta escrito: “Estar junto de Deus ¢ o meu bem”
(Sl 72,28)*7. O bem, neste caso, constitui para Agostinho uma realidade metafisica capaz de
tornar o homem plenamente feliz. E, portanto, o préprio Deus como objeto do amor total. O
verdadeiro sacrificio s6 tem valor se ndo for praticado por si mesmo. A sua inspiracao deve ser
propter Deus e seu objetivo a unido com Deus**8.

De tal concepc¢éo de sacrificio, Agostinho chega a uma conclusdo de grande alcance

para a vida crista:

toda a cidade redimida, quer dizer, a reunido e a sociedade dos santos, € como o
sacrificio universal que se oferece a Deus pelo Magno Sacerdote que, sob a forma de
servo, em sua Paixao se ofereceu por nos para que fossemos o corpo de tdo excelsa
cabeca. Ele, com efeito, ofereceu essa forma e nela foi oferecida, porque segundo essa
forma é mediador, assim como nessa forma é sacerdote e sacrificio. Desse modo, 0
apostolo nos havia exortado que oferecéssemos nossos corpos como hdstia viva, santa,

44 Cf. SAETEROS, T. Amor y conversion en san Agustin, p. 122-125.

45 “Hominem Deus fecit, peccatorum se ipse homo fecit. Pereat quod homo, liberetur quod fecit Deus”
(AUGUSTINUS, Sermo 13, 7, 8).

446 Cf. GOMES, V. “A concepgio agostiniana do sacrificio no livro X da Cidade de Deus, p. 35-36.

447 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 6.

48 Cf. QUINOT, B. “L’influence de I’Epitre aux Hébreux dans la notion augustinienne du vrai sacrifice”, p. 163.
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agradavel a Deus, como nosso obséquio racional, e que ndo nos conformassemos com
este século, mas nos reformassemos, transformando nossa mente. Para demonstrar
qual é a vontade de Deus, o que € bom, agradavel e perfeito, e que nos préprios somos
todo sacrificio, afirma: “Digo, pois, pela graga de Deus que me foi dada, a todos que
estdo entre vds, ndo queirais saber mais do que convém saber, mas o fagais com
temperanca, conforme a medida da fé que Deus repartiu a cada um. Com efeito, como
um s6 corpo temos muitos membros, apesar de muitos, somos um s6 corpo em Cristo.
Cada um, porém, tendo dons diversos, segundo a graca que nos foi dada, ¢ membro
um do outro”. Eis o sacrificio dos cristdos: “muitos em um sé corpo em Cristo”. A
Igreja celebra continuamente esse mistério no sacramento do altar, bem conhecido
dos fiéis, em que se demonstra que ela mesma se oferece naquilo que oferece**°.

A “cidade redimida” constitui uma oferta a Deus como universale sacrificium. A
redempta civitas significa a humanidade salva pelo mediador. Ela esta associada diretamente a
uma outra férmula: societas sanctorum. Neste caso, 0 termo civitas esta préximo do sentido
que Agostinho d4 a cidade de Deus. A cidade redimida ¢ a cidade de Deus, a Igreja, “edificada
em toda a terra depois do cativeiro em que, escravos dos demonios, gemiam 0s homens
libertados pela fé e transformados hoje em pedras vivas do divino edificio”**°. Enquanto
“cidade redimida”, a Igreja ¢ também uma communio sanctorum, uma lgreja que vive no tempo
da salvacdo e se alimenta dos sacramentos®?.

A descricdo que Agostinho faz do “sacrificio universal” remete, portanto, a assembleia
comunitaria dos santos. Cada um em particular e todos juntos vivem em estado de sacrificio,
ou seja, uma vida santa e consagrada a Deus, cuja caridade fraterna tem por objeto primeiro
ajudar os outros a se oferecerem a Deus. Deste modo, o bispo de Hipona apresenta a cidade de
Deus como uma comunhdo mutua e reciproca, através do exercicio da misericordia, exercicio
este atravessado pelo grande movimento de referéncia a Deus*®?.

A ideia de sacrificio como comunhao universal é reforcada por Agostinho através da

citacdo integral da Carta de Paulo aos Romanos 12,3-5: a obediéncia & vontade de Deus,

449 «[...] profecto efficitur, ut tota ipsa redempta civitas, hoc est congregatio societasque sanctorum, universale
sacrificium offeratur Deo per sacerdotem magnum, qui etiam se ipsum obtulit in passione pro nobis, ut tanti capitis
corpus essemus, secundum formam servi. Hanc enim obtulit, in hac oblatus est, quia secundum hanc mediator est,
in hac sacerdos, in hac sacrificium est. Cum itaque nos hortatus esset Apostolus, ut exhibeamus corpora nostra
hostiam vivam, sanctam, Deo placentem, rationabile obsequium nostrum, et non conformemur huic saeculo, sed
reformemur in novitate mentis nostrae: ad probandum quae sit voluntas Dei, quod bonum et bene placitum et
perfectum, quod totum sacrificium nos ipsi sumus: Dico enim, inquit, per gratiam Dei, quae data est mihi, omnibus,
qui sunt in vobis, non plus sapere, quam oportet sapere, sed sapere ad temperantiam; sicut unicuique Deus partitus
est mensuram fidei. Sicut enim in uno corpore multa membra habemus, omnia autem membra non eosdem actus
habent: ita multi unum corpus sumus in Christo; singuli autem alter alterius membra, habentes dona diversa
secundum gratiam, quae data est nobis. Hoc est sacrificium Christianorum: Multi unum corpus in Christo. Quod
etiam sacramento altaris fidelibus noto frequentat Ecclesia, ubi ei demonstratur, quod in ea re, quam offert, ipsa
offeratur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 6).

450 “pAedificatur enim domus Domino civitas Dei, quae est sancta Ecclesia, in omni terra post eam captivitatem,
qua illos homines, de quibus credentibus in Deum tamquam lapidibus vivis domus aedificatur, captos daemonia
possidebant” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, VIII, 24, 2).

41 Cf. GOMES, V. “A concepgio agostiniana do sacrificio no livro X da Cidade de Deus”, 41-42.

42 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 203.
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admoestada por Paulo nos versiculos anteriores, ganha forma na comunh&o de todos os cristéos
num dnico corpo de Cristo. Esta comunhdo precisa ser vivenciada na humildade da
comunidade, na caridade reciproca, no servigo fraterno, na complementaridade dos dons. O
“sacrificio universal” € todo o povo de Deus vivendo a comunhao com Deus e com o proximo.
Esta descricdo do sacrificio evidencia o fato de que para Agostinho o culto sacrificial nunca
pode ser reduzido a devocdo religiosa interior da pessoa que cré ou entdo a sua conduta moral
pessoal*®e,

Além deste conceito de sacrificio como comunhado universal, a descricao feita por
Agostinho inclui outro elemento fundamental para a compreensédo do valor do culto cristdo:
essa comunhdo sé é possivel através do supremo ato de misericérdia, que é o sacrificio que
Cristo, mediador e sumo sacerdote, ofereceu na cruz. O bispo de Hipona entende a morte de
Jesus como vitima de reconciliagdo***. Oferecendo-se na morte como vitima, o verdadeiro
sacerdote reconciliou a humanidade com Deus. Sua morte foi uma oferenda pelos pecados.
Mediante o cancelamento do pecado, ele aplacou a ira de Deus, levando o homem a Deus,
devolvendo-lhe gratuitamente a justica e restabelecendo a amizade com Deus. A oferenda
sacrificial de Cristo liquidou todas as outras oferendas que eram apresentadas a Deus no Antigo
Testamento®®°,

A reconciliacdo s6 pode ser realizada porque a oferenda de Cristo foi e € totalmente
perfeita. Esta perfeicdo descansa precisamente sobre os fatos: a perfeicdo do sacerdote que a
apresentou a Deus e a grandeza da oferenda. Mesmo procedendo da “massa condenada” e
estando, por isso, na condicdo de homem mortal, oferecido pelos homens mortais na cruz,
Cristo, por ser Filho de Deus, nunca cometeu pecado. A morte de Jesus na cruz foi inteiramente
livre. O diabo ndo encontrou nele nenhuma culpa. Cristo tinha o poder de entregar a sua vida e
de preserva-la. Enquanto sacerdote, em virtude de sua filiacdo divina, Cristo era inteiramente
justo e santo. Ele se fez, de modo livre, oferenda sacrificial. Assim pode apresentar a Deus um
sacrificio perfeitamente valido*®.

A paixdo e morte de Cristo na cruz € o principio da unidade da cidade de Deus, pois

apenas Cristo permite que o ser humano seja o “corpo desta tdo grande cabega’: ut tanti capitis

453 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 203-204; LANG, U.M. “Augustine’s Conception of Sacrifice
in City of God, Book X, and the Eucharistic Sacrifice”, p. 43.

454 E importante destacar que na Carta aos Hebreus e na Carta de Clemente Romano aos Corintios ja é possivel
encontrar uma descricdo de Cristo como Sumo Sacerdote das ofertas dos cristdos, o protetor e o auxilio das suas
fraquezas. O mesmo é necessario dizer em relacdo a leitura sacrificial da morte de Cristo na cruz. Como Sumo
Sacerdote, Jesus € tipo e cumprimento dos sacrificios do Antigo Testamento. Esta descri¢do ndo deixou de levantar
criticas por parte dos pagéos.

455 Cf. DROBNER, R.H. “Cristo, mediador e redentor”, p. 426.

456 Cf. DROBNER, R.H. “Cristo, mediador e redentor”, p. 426.
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corpus essemus®’. Deste modo, Cristo oferece o sacrificio universal da cidade de Deus,
oferecendo-se a si mesmo na forma servi e oferecendo com ele o seu corpo. A comunh&o na
forma de servo implica numa identificacdo entre o sacrificio de Cristo, que Ele mesmo oferece,
e o sacrificio universal da cidade de Deus, que é por Ele oferecida®®.

Deste duplo ponto de vista, parece claro para Agostinho que o sacrificio espiritual da
cidade de Deus é impossivel sem a agdo sacrificial de Jesus Cristo, concebido como Unico
sacerdote e perfeito sacrificio. Na relacdo entre sacrificio de Cristo cabeca e sacrificio do seu
corpo converge o sacrificio da caridade e da misericordia. Com efeito, é atraves da préatica do
mandamento do amor a Deus e ao préximo, no seu valor e sentido sacrificial, que a pessoa €
inserida em Cristo para formar com ele um s6 corpo. De fato, a inser¢do em Cristo €, de certo
modo, o &mbito concreto do exercicio do mandamento do amor. Por isso somente a verdadeira
religido é capaz de realizar o sacrificio espiritual desejado por Deus*®°.

Agostinho conclui a descri¢do do sacrificio espiritual dos cristdos, no final do capitulo
sexto, colocando em discussdo o sacrificio eucaristico. Partindo da premissa de que toda
verdadeira acdo visa a unir o homem a Deus na comunhdo sagrada, o bispo de Hipona
argumenta que acGes de misericérdia sdo sacrificios. Imediatamente aplica essa concepcéao a
eucaristia, na qual Cristo, o sacerdote por exceléncia, oferece a Deus o0 seu corpo, o qual é, ao
mesmo tempo, o corpo humano que sofreu na cruz, o pdo e o vinho do altar e a vida de cada
fiel*60,

Existe, neste caso, um vinculo estreito entre o sacrificio espiritual e o sacrificio do altar.
O objeto da oblacdo da Igreja (ea re quam offert), isto é, o Corpo e o Sangue de Cristo, inclui a
oblacdo da prdpria Igreja (ipsa offeratur). A propria liturgia manifesta (demonstratur) esta
inclusdo dinamica. E por isso que o sacramento do altar é um verdadeiro sacrificio da Igreja. A
eucaristia é acio e manifestacio sacramental do verdadeiro sacrificio da cidade de Deus**.

Ser membro da Igreja consiste em participar da eucaristia. A prépria Igreja é sinénimo

do sacramento que ela realiza, o sacramentum corporis Christi. Este sacramentum € sinal do

457 AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 6. Agostinho é muito consciente de que ndo existe uma identificagéo pura e
simples entre a cabeca, que é Cristo, e 0s membros do seu corpo, que é a Igreja. Cristo e a Igreja sdo
verdadeiramente dois numa sd carne. Dois em virtude da distancia que provém da majestade de Cristo. Dois na
verdade. Pois a Igreja ndo é o Verbo, nem era no principio Deus junto de Deus, nem era aquele pelo qual tudo foi
feito. Mas quando o tema é a humanidade, a carne, ai esta Cristo; Ele e também a Igreja. Por isso, ndo deve causar
admiracdo aquilo que se encontra nos salmos. Muitas coisas neles sdo ditas pela cabeca, muitas pelos membros.
No entanto, o todo fala como se fosse um dos fiéis. Ndo é espantoso serem dois huma s6 voz, se ndo dois numa
carne apenas (cf. ID, Comentario aos Salmos, CXLII, 3).

458 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 204-205.

459 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 204-205.

460 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 205.

41 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 205.



116

corpus Christi verum, ou seja, da Igreja. O conceito chave que perpassa toda esta reflexdo é a
caritas. Enquanto Espirito de Cristo, a caridade € o centro estruturante do corpo de Cristo. Ao
mesmo tempo, é a forca que mantem os fiéis unidos, sendo representada no sacramentum
corporis Christi®®?,

Todas estas considerac@es permitem tocar no veértice do conceito de sacrificio cristdo
como também da espiritualidade agostiniana em detrimento da espiritualidade neoplaténica. O
ideal de Plotino consistia na autodivinizacéo. Ele via a si mesmo como habitante de um plano
superior, exilado num espaco fisico, na esfera sublunar, cuja morada ndo € o mundo, mas as
alturas. O ideal de Agostinho, ao contrario, ¢ Multi unum corpus in Christo, como sacrificio
agradavel a Deus. Ao ideal de uma interioridade individualista e desinteressada pela
comunidade humana, o bispo de Hipona pensa numa interioridade aberta e ativa, eclesial e
eucaristica. Antes de alcancar a plena e perfeita comunhdo com Deus na vida eterna, Agostinho
acredita que os cristdos sdo chamados a viver numa unidade com Cristo e em Cristo na histéria
dos homens, unindo-se ao seu Unico sacrificio e aprendendo com Ele a se oferecer na celebragéo
eucaristica*®®,

A unidade de que fala o bispo de Hipona ndo é, como pensa Plotino, aquela que deriva
do Uno, e sim da Trindade. Para Agostinho, 0 unum € uma sé realidade em trés, gragas ao
Espirito de amor que as unifica. Procurar esta unidade é algo bem diferente do que buscar o
caminho que conduz ao Uno plotiniano. O unum necessarium é o proprio Deus. Por isso uma
SO coisa € necessaria: aquele Deus em quem o Pai, o Filho e o Espirito formam um so ser. Daqui
brota o “amor da unidade”, que nada mais é do que a realidade essencial da propria unidade®®*,

O “amor da unidade” significa também a unidade real que cresce e se fortalece através
da formacdo. Representa igualmente a comunidade daqueles que creem, unidos no amor do
Cristo eucaristico. Essa ¢ a unidade que permanece. O “amor da unidade” é o amor real,
objetivo, dedicado a Igreja, amor que introduz os homens na comunhdo catélica e que jamais
serd vencido. A unidade que vence a multiplicidade ja esta presente na “cidade do Redentor”,
“a sociedade dos santos”. Mas a multiplicidade ndo alcanga a vitoria SO porque alguém busca o
unum, mas sim pela insercdo na unidade. Realmente, s&o muitos os que buscam a insercéo na

unidade, e na Igreja ha um s Cristo?®®,

42 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 216.

463 Cf. CIPRIANI, N. Molti e uno solo in Cristo. La spiritualita di Agostino, p. 370.
464 Cf. RATZINGER, J. O novo povo de Deus, p. 42-43.

465 Cf. RATZINGER, J. O novo povo de Deus, p. 42-43.
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Em linhas gerais, Agostinho propde no capitulo sexto uma concepcao de sacrificio
fundamentada acima de tudo em Jesus Cristo. Existe um Gnico sacrificio, mas em trés formas:
na cabeca, no corpo e no sacramento. Em todos os trés casos, € o corpo de Cristo que € oferecido
pelo Cristo sumo e eterno sacerdote. Nos trés casos, é a caridade que esta agindo. Este verum
sacrificium se opde ao sacrificio do Antigo Testamento, o qual era oferecido por pessoas que

n&o tinham uma intengdo que fosse capaz de ir além da busca da bem-aventuranca temporal“®®.

3.3 O amor dos anjos pelos homens (capitulo VII)

No inicio do livro X, Agostinho levanta a questdo de saber como é que 0s anjos querem
gue seja a pratica da religido e da piedade. Fundamentando-se na Sagrada Escritura, ele
responde, com clareza, a essa questdo no capitulo sétimo, ap6s o qual entra no tema dos milagres
biblicos e da teurgia. Nota-se assim a unidade literaria dos sete primeiros capitulos do livro X.
Ademais, a utilizagio da mesma citagio de Exodo 22,20 — “Quem sacrificar a outros deuses
serda entregue ao anatema” —, no final do capitulo terceiro e no do sétimo, estabelece um
paralelismo entre ambos, podendo ser compreendido como um marco literario, filosofico e
teologico na estrutura destes sete capitulos*®’.

Neste contexto, o tema dos anjos vem coroar a reflexdo que Agostinho até o momento
desenvolveu sobre o verdadeiro sacrificio*®®. Na condigdo de espiritos imortais, 0s anjos estdo
no cume da criagdo divina. Porém, ndo foram criados na plenitude da bem-aventuranca. O bispo
de Hipona especula que a criacdo dos anjos poderia ter ocorrido no momento em que Deus disse
Fiat lux et facta est lux (Gn 1,3) ou até mesmo antes da criacdo dos céus e da luz. Por ato da
prépria vontade e com o auxilio de Deus, 0s anjos bons permaneceram perpetuamente na
bondade. Talvez 0 momento em que Deus separa a luz das trevas (cf. Gn 1,4) represente a
divisao entre os anjos bons e 0s anjos maus*®.

Mas esta diversidade de anjos ndo € resultado da natureza, ja que tudo o que Deus criou
é bom, e sim da escolha voluntaria. Agostinho partilha com a communis opinio dos cristaos de

seu tempo a convicgdo de que aos anjos, no momento da sua criagdo, Deus concedeu uma

466 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 207-208.

467 Cf. NEVES MARTINS, A.J. O verdadeiro sacrificio em Santo Agostinho, p. 34.

468 Os anjos também faziam parte do universo filoséfico. O primeiro filésofo grego a usar o termo “anjo” e inseri-
lo no neoplatonismo foi Porfirio, o qual classificou os anjos em trés categorias: 0s que estdo sempre ao lado de
deus (Arcanjos); os que estdo afastados dele e que tém a fungdo de transmitir as suas ordens e cumprir algumas de
suas regras (Anjos); e 0s que carregam sempre 0 seu trono e estdo sempre ao lado dele cantando e celebrando os
seus louvores (Tronos) (cf. PORFIRIO, Lettera ad Anebo, 1, 4).

469 Cf. FLETEREN, F. VAN. “Anjos”, p. 117.
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possibilidade de escolha, e que desta escolha derivou a imutabilidade angélica seja no bem seja
no mal. Contra os maniqueus, o bispo de Hipona reforca a ideia de que ndo existe um principio
do mal, ja que a maldade dos anjos decaidos esta sujeita a ordem de Deus, cuja poténcia freia a
sua vontade de fazer o mal. Por ser boa a natureza de ambos o0s grupos angélicos, somente a
vontade de um é reta e a do outro perversa*’°.

Os anjos sao espiritos imortais, legitimos habitantes das moradas celestes, felizes pela
posse do criador, eternos por sua eternidade, fortes de sua verdade e santos por sua graca,
tocados de compassivo amor por nos, infelizes e mortais, e desejosos de partilhar conosco sua
imortalidade e beatitude*’*. Eles adoram continuamente a Deus face a face, com amor puro, na
Jerusalém celeste. Estdo unidos com o ser altissimo em atitude de total obediéncia. Possuem a
perfeicdo da justica e a verdadeira riqueza. Cumprem perfeitamente a vontade de Deus. Todo o
poder dos anjos vem de Deus*2.

Na cidade de Deus, 0s anjos ocupam o primeiro lugar. Na cidade terrena, os demonios.
A cidade celeste compreende, além dos anjos, todos 0s homens que vivem na graca de Deus,
ou seja, 0s santos; a cidade terrena, além dos deménios, inclui todos os pecadores. A cidade de
Deus, pertence a Igreja triunfante e a Igreja peregrina. Os anjos exultam com a primeira e
combatem contra 0 mal com a segunda. Eles representam a estrutura da cidade de Deus, aquela
que garante a continuidade sempre atual da Jerusalém celeste na espera do momento

escatologico*”.

470 Cf. ISETTA, S. “Il libro XI del De Civitate Dei”, p. 52. No livro XIX, Agostinho afirma que nem mesmo a
natureza do diabo é um mal. A sua perversidade é que tornou o diabo uma criatura ma. Ele ndo se manteve nem
na verdade nem na tranquilidade da ordem. No entanto, ndo escapou ao poder de Deus. Nele, Deus nédo castiga o
bem criador, mas o mal cometido pelo diabo (cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XIX, 13, 2).

471 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 7.

472 Cf. FLETEREN, F. VAN. “Anjos”, p. 117. Em ambito judaico, a fungiio dos anjos é a de mediar a relagdo entre
Deus e 0s homens, funcdo esta que, no cristianismo, é aplicada a Jesus Cristo de modo exclusivo. Para resolver a
dificuldade que esta aplicacdo gerou, j& que tirava dos anjos esta funcéo, Origenes subordinou a mediacdo angélica
a de Cristo. Polemizando com Porfirio acerca do tema da media¢do, Agostinho afirma categoricamente que a
mediacao entre Deus e 0s homens pode ser cumprida apenas por Cristo em razdo da sua participacdo na divindade
e na humanidade. Em matéria de anjos, o bispo de Hipona, em A Cidade de Deus, estd mais interessado na condicéo
do que na missdo dos anjos. I1sso ndo impede que Agostinho fale dos anjos como reveladores da verdade divina
aos justos do Antigo Testamento antes que viesse promulgada a lei mosaica. Este conceito era facilmente
harmonizéavel com aquele da unicidade da mediacdo de Cristo, enquanto os anjos agem sob o seu comando (cf.
SIMONETTI, M. “Gli angeli e Origene nel De civitate Dei”, 168).

473 Cf. SIMONETTI, M. “Gli angeli e Origene nel De civitate Dei”, p. 179. A relagdo entre a Cidade de Deus e a
Igreja em Agostinho é complexa. Em linhas gerais, a Igreja, para o bispo de Hipona, sempre existiu, formada pelos
anjos que permaneceram fiéis a Deus e pelos pouquissimos justos que precederam a Cristo. Neste sentido, a Igreja,
enquanto congregada por aqueles que ja gozam dos bens eternos, é a Cidade de Deus. Outra coisa € a Igreja que
peregrina na terra, sendo composta por pessoas boas e ruins, segundo a imagem evangélica da rede que recolhe os
peixes sem distincdo. Neste caso, a Cidade de Deus ndo se identifica com a Igreja, mesmo que esta seja a
manifestacdo visivel mais segura da civitas Dei; de modo semelhante, a cidade terrena ndo se identifica com o
Estado, apesar de haver Estados que podem se tornar encarnacdo emblematica da cidade terrena. A pertenca a
Igreja ndo é atestacdo ou garantia de pertenga a Cidade de Deus e muito menos a pertenca ao Estado € um marco
de pertenca a cidade terrena. Um cristdo observante de todas as leis eclesiasticas e assiduo aos sacramentos e
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Apesar de os anjos ocuparam um lugar significativo na cidade de Deus, Cristo, na visao
de Agostinho, ndo morreu pelos anjos, mas apenas pelos seres humanos*’4. Os anjos aguardam
a chegada dos homens que foram salvos. Eles sdo mais numerosos do que os demdnios.
Diferentemente dos seres humanos, os anjos intuem de forma direta a Deus e as ideias divinas.
Nenhuma matéria corpdrea é obstaculo para a inteligéncia dos anjos. Gragas a sua natureza
espiritual, os anjos superam os homens no conhecimento e na liberdade*".

O conhecimento angélico, segundo o bispo de Hipona, é representado pelo dia, pela
noite e pela manha no relato da criacdo. Na luz do dia, 0s anjos conhecem as coisas no Verbo
de Deus antes da criacdo; na luz vespertina alcancam o conhecimento das coisas no Verbo
depois da criacdo; através da luz matutina conhecem as coisas em si mesmas € na sua relacéo
com o Verbo. Estado acima de todas as criaturas corporais, 0s anjos conhecem as coisas criadas
mediante a luz divina e em referéncia total ao louvor do Verbo, transformando a criacéo
material em momento ou meio para a glorificagdo do Verbo*®.

Os anjos fazem parte da cidade de Deus. Sdo os legitimos habitantes das moradas
celestes. E “Com eles somos, de fato, uma so6 cidade de Deus, da qual diz o salmista: ‘Coisas
gloriosissimas foram ditas de ti, Cidade de Deus’”*"”. Destes dois componentes que formam a
cidade de Deus, os anjos e os homens, a atencdo de Agostinho se fixa sobretudo no segundo. E
por que isso? Para o bispo de Hipona, é mais do que natural que seja assim, ja que esta € a parte
da cidade de Deus que estd muito presente no seu coracao e € a parte que, enquanto peregrina

membro seguro da Igreja ndo possui somente por isso um titulo seguro de pertenca a Igreja invisivel, ou seja, a
civitas Dei. Tudo isso estd relacionado com a predestinagdo divina, misteriosa, oculta, mas também
misericordiosissima (cf. MONDIN, G.B. Il pensiero di Agostino. Filosofia, teologia, cultura, p. 350-351).

474 Esta afirmac&o de Agostinho ndo deixa de ser uma resposta a postura de Origenes para o qual todas as criaturas
racionais necessitavam da obra redentora de Cristo. Esta posicdo teoldgica de Origenes é resultado da sua
cristologia: se o Cristo, autor da redencdo, € o Logos, o Filho de Deus, que por amor da sua criatura se rebaixou
até a morte em cruz, seria contraditorio que a sua agdo salvifica se limitasse apenas aos homens e ndo englobasse
também os anjos. Esta impostacdo de base, a qual exaure em Cristo a relacéo entre Deus e 0 mundo, vai prevalecer
até a metade do século 1V. Mas o éxito doutrinal mais significativo da controvérsia ariana, defensora da perfeita
igualdade das trés pessoas divinas, implicava numa unidade da sua opera¢do no mundo, restando, por conseguinte,
a encarnagdo como prerrogativa especifica do Filho de Deus. Agostinho, ao contrério, segue outra via. O Deus
com o qual ele dialoga nas Confissdes ndo é mais especificamente Cristo, mas diretamente Deus, o Deus da
Trindade, do qual também Cristo faz parte. O cristianismo do bispo de Hipona ndo & mais cristocéntrico e sim
teocéntrico. J& que no seu tempo, o gnosticismo e 0 maniqueismo nédo representavam um grande perigo para a fé
cristd, Agostinho restringe o ambito especifico da acdo pessoal daquele Cristo ao qual ele continua a aderir na
cotidiana relagdo da pietas pessoal. Ele ndo vé nenhum problema em defender o carater parcial da redencdo. O
dado fundamental sobre o qual o bispo de Hipona constroi a sua reflexao sobre a relagéo entre Deus e 0 homem €
0 da onipoténcia divina. Ele compreendeu esta onipoténcia de Deus como absoluta impoténcia do homem diante
da sua vontade. Agostinho ndo aceita a ideia origeniana de que todos ou grande parte das criaturas racionais se
afastaram de Deus. Isso implicaria na frustragdo do designio de Deus (cf. SIMONETTI, M. “Gli angeli e Origene nel
De civitate Dei”, p. 178-179).

475 Cf. FLETEREN, F. VAN. “Anjos”, p. 117.

476 AGOSTINHO, Comentario literal ao Génesis, IV, 23-32.

477 “Cum ipsis enim sumus una civitas Dei, cui dicitur in psalmo: Gloriosissima dicta sunt de te, civitas Dei; cuius
pars in nobis peregrinatur, pars in illis opitulatur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 7).
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no exilio mundano, possui mais problemas do que a dos anjos que vivem imutavelmente no
bem*78,

Mas a nivel de sistematizacdo tedrica, a relacdo de importancia entre os dois
componentes da cidade de Deus se inverte: 0s anjos constituem a parte excelsa da civitas Dei,
tanto na qualidade quanto na quantidade. “E ndo porque exista o pecado todas as coisas se
encontram repletas de pecados, posto que o niumero dos bons, muito maior nos seres celestiais,
conserva a ordem de sua propria natureza”*’®,

Tudo indica que Agostinho fixou a relacdo numérica entre as duas partes da Cidade de
Deus no sentido de que os homens a ela predestinados sdo pré-escolhidos de modo a repor o
namero dos anjos decaidos. Por isso 0s anjos santos constituem a parte ndo pequena de tal
cidade e tanto mais feliz quanto jamais foi peregrina®’. Gragas aos anjos, a cidade de Deus n&o
peregrina nesta vida mortal, mas é eternamente imortal nos céus, onde 0s anjos gque nao
desertaram nem desertardo, encontram-se unidos a Deus*5.,

Seguindo esta ordem de ideias, é possivel notar que somente no capitulo sétimo do livro
X Agostinho mostra que a cidade de Deus é composta ndo somente de homens, mas também
de anjos. “Uma parte dessa cidade se faz em nos peregrina, a outra neles nos traz socorro”#?,
No prélogo da obra aqui estudada, o bispo de Hipona, ao falar da cidade celeste, expressa querer
considerar que “A gloriosissima cidade de Deus, tanto aqui no curso dos tempos, enquanto
jornadeia vivida de fé ladeada por infiéis, como la na constancia da morada eterna, que hoje
aguarda com paciéncia ‘até que a justica se converta em juizo’, mas amanha alcancara com
exceléncia na vitoria final e paz perpétua™®, é a gloriosissima cidade de Deus que Agostinho
tomou a peito defender contra os que preferem seus deuses ao Fundador dela®8*,

Aqui o bispo de Hipona esta totalmente concentrado nos homens e ndo nos anjos. Ele
apresenta a cidade de Deus triunfante e gloriosa somente como uma entidade escatoldgica
destinada a se realizar apenas no final dos tempos. Isso poderia dar a entender que Agostinho,

imaginando a cidade celeste, tenha em mente, num primeiro momento, apenas 0s homens e que

478 Cf. SIMONETTI, M. “Gli angeli e Origene nel De civitate Dei”, p. 171.

479 “...] quia peccatum est, non ideo cuncta sunt impleta peccatis, cum bonorum longe maior numerus in
caelestibus suae naturae ordinem serve” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XI, 1).

480 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 9.

481 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XI, 28.

482 “[..] pars in nobis peregrinatur, pars in illis opitulatur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 7).

483 “Gloriosissimam civitatem Dei sive in hoc temporum cursu, cum inter impios peregrinatur ex fide vivens, sive
in illa stabilitate sedis aeternae, quam nunc exspectat per patientiam, quoadusque iustitia convertatur in iudicium,
deinceps adeptura per excellentiam victoria ultima et pace perfecta” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, I, Prélogo).
484 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, I, Prélogo.
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somente depois tenha pensado também nos anjos como parte da cidade de Deus*®®. Mas, quando
se 1é nas Confissdes que 0s espiritos dos santos, ou seja, 0s anjos bons séo cidadaos da cidade
celeste, sdo inteligéncias puras, unidas na maxima concérdia pelo vinculo estavel da paz, tal
davida desaparece*®®,

Ao adiar a menc¢éo dos anjos, o bispo de Hipona obtém como resultado a apresentacéo
gradual da cidade celeste. Num primeiro momento, representa a civitas peregrina na terra numa
dimensdo de esperanca. Esta vai chegar ao repouso escatolégico num tempo indeterminado,
conhecido apenas por Deus, longe de qualquer certeza de céalculo milenarista. Num segundo
momento, aproximando-se da meta, mostra que a cidade de Deus ja é atual e gloriosa na sua
populacdo de anjos, tal como a visdo da Jerusalém que desce do alto*®’,

O resultado de tudo isso é de grande efeito e contribui para a realizacéo do deslocamento
do plano histdrico para o meta-histérico. Os motivos desta auxesis sdo de natureza pastoral e
teoldgica. No plano pastoral, o cidaddo que caminha em direcdo da Jerusalém celeste, o
peregrino neste mundo, o prisioneiro das situacdes de injustica, sofrimento e dureza da vida,
recebe o conforto e o consolo da certeza de que a meta para o qual caminha ja existe. O publico
cristdo de Agostinho, o0 povo que escuta as suas homilias, que nao alimenta dividas sobre a
existéncia dos anjos e dos demonios, liberta-se da ideia de um futuro vago e indecifravel, para
dar um sentido concreto ao final da sua dura e conturbada peregrinagéo?®,

A arma para resistir a opressdo dos poderosas da época é a esperanca da paz de uma
Jerusalém que ja existe na sua dimensao gloriosa. Segundo Agostinho, “J4 nos encontramos 14
pelo desejo, ja lancamos a esperanca, qual ancora, naquela terra, a fim de ndo naufragarmos
nesse mar tormentoso. Quando um navio esta ancorado, dizemos com razéo que ja esta em terra
firme; ainda flutua, mas foi conduzido de certo modo ao porto, abrigado dos ventos e das

tempestades™*®. Deste modo, abrigados contra as tentages da peregrinagio terrestre, 0s seres

485 Cf. SIMONETTI, M. “Gli angeli e Origene nel De civitate Dei”, p. 171; ISETTA, S. “II livro X1 del De Civitate
Dei”, p. 23.

486 Cf. AGOSTINHO, ConfissOes, XII, 12.

487 Cf. SIMONETTI, M. “Gli angeli e Origene nel De civitate Dei”, p. 171; ISETTA, S. “II livro X1 del De Civitate
Dei”, p. 23.

488 Cf. SIMONETTI, M. “Gli angeli e Origene nel De civitate Dei”, p. 171; ISETTA, S. “II livro XI del De Civitate
Dei”, p. 23.

489 “lam desiderio ibi sumus, iam spem in illam terram, quasi anchoram praemisimus, ne in isto mari turbati
naufragemus. Quemadmodum ergo de navi quae in anchoris est, recte dicimus quod iam in terra sit; adhuc enim
fluctuat, sed in terra quodammodo educta est contra ventos, et contra tempestates” (AUGUSTINUS, Enarrationes
in psalmos, LXIV, 3).
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humanos, através da esperancga ancorada naquela cidade de Jerusalém, ndo se deixa ser jogado
contra os rochedos*®. “Quem, portanto, canta esta esperanca, canta em Jerusalém”*%%,

No plano teoldgico, a valorizagdo do tema dos anjos esta direcionada para a plena
realizacéo do designio de Deus, segundo o qual os seres racionais que Deus criou, em primeiro
lugar os anjos, mas também os homens, tém por fim ultimo a contemplagéo e a posse do Deus
eterno e verdadeiro. Se Agostinho tivesse negligenciado a presenca dos anjos, limitando o
conceito de cidade de Deus apenas aos homens, ou entdo tivesse subordinado 0s anjos aos seres
humanos, dado que o homem, por causa do pecado, afastou-se de Deus, ndo existiria quem
pudesse adequadamente possuir e contemplar Deus. O projeto de Deus, neste caso, teria sido
completamente frustrado e a sua onipoténcia teria recebido um duro golpe. Tudo isso para o
bispo de Hipona é inadmissivel. A valorizacdo dos anjos é justamente para mostrar que gracas
a eles o projeto de Deus se realizou. E mais do que certo que alguns anjos abandonaram a Deus.
O mesmo fez o ser humano*®2.

Mas diante da estabilidade e do grande nimero dos anjos fiéis, homens e demonios
representam apenas um detalhe de importancia secundaria no grande panorama do universo.
Esta é a razdo que levou o bispo de Hipona a afirmar que o nimero de anjos maus € mil vezes
menor do que o dos anjos bons. Sobressai aqui um Agostinho que, apesar de ja ter repudiado o
platonismo, ainda lhe é devedor de uma concepcdo de universo, no qual até mesmo o mal tem
uma funcgdo®®. “O universo, com os pecadores, ¢ como quadro com suas sombras; perspectiva
conveniente ressalta-lhe as belezas, embora ndo haja sendo feiura nas tintas escuras,
consideradas de per si”*%,

Na qualidade de servidores e adoradores de Deus, 0s anjos amam misericorditer 0s
homens, para que eles participem da sua imortalidade e beatitude. Os anjos ndo querem que 0S
homens realizem sacrificios para eles, mas somente para Aquele que é o criador de todas as
coisas. Os anjos tém razdo em ndo quererem nenhum sacrificio. Estando na bem-aventuranca,
numa estabilidade e numa verdade perfeitas, fruto de sua adesédo definitiva ao criador, s6 podem
amar os seres humanos. Quer dizer que, na condicao que tém, eles exercem para com 0s homens

a misericordia, compreendida por Agostinho como a intencéo interior do verdadeiro sacrificio

490 Cf. AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, LXIV, 3.

S “Oui ergo secundum hanc spem cantat, ibi cantat” (AUGUSTINUS, Enarrationes in psalmos, LXIV,3).

492 Cf. SIMONETTI, M. “Gli angeli e Origene nel De civitate Dei”, p. 173; ISETTA, S. “II livro XI del De Civitate
Dei”, p. 23.

493 Cf. SIMONETTI, M. “Gli angeli e Origene nel De civitate Dei”, p. 173; ISETTA, S. “II livro XI del De Civitate
Dei”, p. 23.

494 «1...] sicut pictura cum colore nigro loco suo posito, ita universitas rerum, si quis possit intueri, etiam cum
peccatoribus pulchra est, quamvis per se ipsos consideratos sua deformitas turpet” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, XI, 23, 1).
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e que consiste em dirigir a Deus aqueles que nés amamos. Os anjos convidam constantemente
os seres humano a se sacrificarem a Deus. Deste modo, eles se sacrificam com os homens e
formam com eles uma Unica cidade de Deus, cidade que presta ao Senhor o devido culto®®®.

Apenas 0s cristdos celebram o verdadeiro sacrificio, cujo sacerdote é o préprio Cristo.
Os anjos participam deste culto, ndo em vista de uma bem-aventuranga que ja possuem, mas
porque sua caridade para com o0s seres humanos se une a caridade dos homens numa Gnica
oferenda. Assim sdo unificados todos os valores da religido cristd. Contudo, vale recordar que
a caritas se move entre dois polos: o polo final da beatitude e o polo de tendéncia ao préximo.
Este ultimo polo se divide em dois, uma vez que abraga respectivamente o proprio “eu” € o
proximo. O amor é, neste caso, a forca motora com a qual o homem se encaminha para a
felicidade. Tal felicidade so é possivel junto de Deus. Os anjos nada mais querem do que a
felicidade do ser humano*®®.

Através da caridade, os anjos ajudam os homens na peregrinagdo rumo a Deus. “Da
soberana cidade, onde a vontade inteligivel e incomutavel de Deus € a lei, da soberana curia,
em certo sentido, pois nela curam de nos, desceu a nds, por meio dos anjos, a Santa Escritura,
em que lemos: Quem sacrifica a deuses e ndo apenas ao Senhor serd destruido”’. Na
linguagem de Agostinho, “A esta escritura, a esta lei, a estes preceitos foram dados como
testemunhos tantos milagres que fica evidente a quem querem, esses imortais e bem-
aventurados, que oferecamos sacrificios, eles que querem para nos, que sejamos 0 que querem
para si”4%,

Aqui Agostinho coloca em evidéncia o fato de que a sua doutrina sobre o sacrificio ndo

é inspirada nos oraculos neoplaténicos*®®, mas nas Sagradas Escrituras. A natureza espiritual

49 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 208.

4% Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 202.

497 “De illa quippe superna civitate, ubi Dei voluntas intellegibilis atque incommutabilis lex est, de illa superna
guodam modo curia (geritur namque ibi cura de nobis) ad nos ministrata per Angelos sancta illa Scriptura
descendit, ubi legitur: Sacrificans diis eradicabitur, nisi Domino soli” (AuGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 7). O
termo “curia” parece derivar de “cures”, cidade da Sabina. Na antiguidade, a ctria era um certo nimero de familias
que formava um grupo que na lingua grega se chamava de fratria e em latim curia. Essa associa¢do se produziu
através de uma certa expansao da ideia religiosa. No proprio momento em que se uniram, as familias conceberam
uma divindade superior as suas divindades domésticas, que lhes fosse comum a todas e que protegesse todo o
grupo. As familias erigiram um altar para a divindade, acenderam um fogo sagrado e instituiram um culto. Toda
cUria tinha o seu altar e seu deus protetor. O ato religioso aqui celebrado era 0 mesmo da familia. Consistia numa
refeicdo feita em comum. O sacrificio também fazia parte das celebragfes. A cUria imolava uma vitima cuja carne
era assada no altar na presenca de todos 0os membros. Todo alimento preparado sobre um altar e partilhado entre
diversas pessoas estabelecia um vinculo indissoldvel e uma unido santa que sd cessava com a morte (cf.
COULANGES, F. DE. A Cidade Antiga. Estudos sobre o Culto, o Direito e as Instituicdes da Grécia Antiga e de
Roma, p. 97-99).

4% “Huic Scripturae, huic legi, praeceptis talibus tanta sunt attestata miracula, ut satis appareat, cui nos
sacrificari velint immortales ac beati, qui hoc nobis volunt esse quod sibi” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 7).
4% Em linhas gerais, os oraculos sdo a resposta que uma divindade estabelecida num determinado lugar (Delfos,
Dodona, Olimpia, Didima, Claro, Oropo, Helidpolis e Hierapolis na Siria, o templo de Amon no oasis libio de
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dos anjos € superior a dos homens. Eles ja participam da bem-aventuranga, para a qual os seres
humanos ainda se dirigem. E normal, portanto, querer conhecer a vontade destes seres
espirituais quanto a homenagem que desejam receber. Este conhecimento sé pode ser alcancado
examinando os oraculos. Tais oraculos ndo podem ser outros que os biblicos. E a resposta dos
anjos esta inscrita no livro do Exodo 22,20, cujo contedido eles mesmos promulgaram: “Quem
sacrificar a outros deuses sera entregue ao anatema’>%,

Cabe ressaltar que esta citagao pertence ao corpo denominado “Cdédigo da Alianga” (Ex
20,22-23,19) e esta ligada ao tema do servigo dos anjos na revelacdo da Lei de Moises, cujos
testemunhos biblicos se encontram nos Atos dos Apostolos (7,53) e na Carta de Paulo aos
Galatas (3,19). Apresentando assim a norma divina que proibe os sacrificios aos deuses,
Agostinho demonstra a coincidéncia entre a Lei do Senhor e a vontade dos anjos acerca do rito
sacrificial, uma vez que a propria Lei foi dada a conhecer pelo ministério destes seres imortais
e bem-aventurados®.,

Na compreensdo biblica, os anjos devem a sua beatitude somente a Deus, por isso nao
apenas o adoram, como também querem que os seres humanos adorem ao Deus revelado por
Jesus Cristo, Unico mediador entre o céu e a terra. O verdadeiro sacrificio que se deve a Deus
se identifica, na visdo de Agostinho, com aquela obra realizada com a finalidade de aderir a
Deus numa sancta societate, tendo em vista 0 bem ultimo gracgas ao qual o ser humano se torna
autenticamente feliz. Tudo isso € assumido na misericérdia, ou seja, no amor a si mesmo e no
amor ao proximo pelo amor de Deus. Os ritos visiveis nada mais sdo do que sinais, sacramentos
deste sacrificio invisivel. Os milagres registrados pelo Antigo Testamento servem ao objetivo
de dirigir o olhar e o coracdo do homem ao culto do Unico e verdadeiro Deus e de proibir e
condenar os sacrificios aos deuses®®.

Os sacrificios que os pagaos oferecem aos deuses sd@o abominaveis aos olhos do bispo
de Hipona, uma “louca e sacrilega supersti¢ao”. Esta critica afeta o centro da vida religiosa do
paganismo, ja que o respeito para com os deuses e a sua adora¢do eram determinantes para o

sucesso e 0 bem estar ndo apenas de cada individuo, mas sobretudo da civitas®®. A religifo

Sirah) oferece a pergunta de um devoto, o qual apresenta suas ddvidas aos deuses com a finalidade de depois
adaptar a sua conduta a seu conselho. E bem conhecida a importancia que desempenhou na histéria da piedade e
da filosofia gregas os oraculos do santuario de Apolo em Delfos interpretados pela pitonisa (cf. GARCIA BAZAN,
F. “Introdugao geral”, p. 9).

500 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 214.

501 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 182-183.

502 Cf. CATAPANO, G. Agostino, p. 201-202.

503 A religido romana pode ser caracterizada por dois elementos: é uma religido social e uma religido feita de
gestos, ritos, acdes sagradas. Religido social: praticada pelo homem enquanto membro de uma comunidade e ndo
enquanto individuo, pessoa. E uma religido de participacdo. O lugar onde se exercita a vida religiosa do romano é
a familia, a associagdo profissional ou de culto, a comunidade politica. Esta religido ndo tem nada a ver com a fé,
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romana conhecia uma variedade enorme de sacrificios segundo a divindade, o lugar, o
momento, 0 contexto e a intengdo. Nao se sacrificava do mesmo modo para 0s deuses celestes
e para os seres inferiores, para os deuses e para as deusas. Cada sacrificio tinha a sua
originalidade. Ele podia ser publico ou exprimir a devocao de grupos privados: sacrificios
domeésticos, de colégios, de corporacGes etc. Como a religido romana era oral, ndo havia um
livro dos sacrificios®%,

Em linhas gerais, o sacrificio pagdo era um banquete. Sacrificar significa comer com 0s
deuses, dividir o alimento em duas partes: uma pertence a divindade e a outra, aos seres
humanos. O sacrificio estabelece e representa, atraves de uma divisdo alimentar entre deuses e
seres humanos, a superioridade e a imortalidade da divindade e a condigdo mortal e a pia
submissdo dos homens aos deuses. O encontro ndo se coloca sob o sinal do terror que os deuses
inspiram e exercitam. Um sacrificio humano esta excluido, mesmo simbolicamente. A violéncia
exercida discretamente contra animais ou plantas enuncia um limite claro na ordem dos seres.
Os deuses e 0s homens se situam acima deste limite, caracterizado por relaces pacificas e
respeitosas da liberdade civica. Acima do limite, estdo os seres proximos, mas inferiores,
destinados a utilizacdo pelos seres superiores®,

O nucleo dos sacrificios do paganismo romano pode ser considerado como um “credo”
gestual que define a posicao respectiva dos imortais e dos mortais na ordem das coisas. Tal
credo consiste no préprio rito e é enunciado sob a forma de concatenamentos gestuais. Somente
a ordem dos gestos e a sua permanéncia sao prescritos. Assim o rito do Prefacio que é repetido
toda vez que se inicia uma nova sequéncia ritual, deve ser efetuado seguindo uma ordem de
gestos, sem que 0s celebrantes e assistentes tenham necessidade de serem conscientes do seu
significado e de formular na alma a saudacdo e a homenagem traduzidos pelo ritual. E as
oracdes que reforcam os gestos do Prefacio ndo dizem nada de mais do que a homenagem
prestada aos deuses pelos ritos>%.

A divisdo alimentar e o banquete que seguem o abatimento da vitima ou a libacdo

enunciam, por sua vez, este credo. As partes do animal sacrificado que pertencem por direito a

com o sentimento, com a imaginacdo. Religido ndo equivale a fé. Predomina a vontade de garantir a salvacao da
res-publica através de uma escrupulosa observancia da tradigdo. Culto aos deuses: este é o0 segundo elemento
principal da religido romana. Tal culto ou complexo de ritos tradicionais é praticado e conservado
escrupulosamente. O erro religioso forte consiste para o individuo numa concreta infragdo dos preceitos do culto
ou na negligéncia da tradicdo, comportando para a comunidade uma ruptura da pax deorum. A religido define, cria
e orienta a percepc¢do do lugar do homem, do cidadéo, da cidade e do universo (cf. SCHEID, J. La religione a Roma,
p. 8-10).

504 Cf. ScHEID, J. Quando fare & credere. | riti sacrificali dei Romani, p. 5. Veja também outros estudos de J.
Scheid sobre a religido romana: Rito e religione dei Romani; La Religione a Roma; Roma e il suo Impero.

505 Cf. SCHEID, J. Rito e religione dei Romani, p. 92-93.

506 Cf. SCHEID, J. Rito e religione dei Romani, p. 93-94.
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divindade sdo os 6rgdos vitais. Reserva-se também para os deuses o privilégio de banquetearem
por primeiro, a0 menos nos lugares de culto. Esta precedéncia estabelece uma distingao entre
imortais e morais nos sacrificios de liquidos ou de vegetais. A divisdo secundaria das ofertas
“profanadas” reflete igualmente a hierarquia social entre celebrantes e assistentes®”.

O sacrificio na religido romana era o centro de qualquer celebracdo importante. Mas ndo
tinha sempre a mesma forma. O sacrificio tradicional ndo comemora um acontecimento, como
€ 0 caso do sacrificio mitraico ou da mesa cristd. Tambem nédo simboliza um abandono completo
a divindade e ndo visa a incorporar a divindade. O sacrificio € um banquete que oferece aos
homens a oportunidade de se encontrarem com 0s seus interlocutores divinos, de tratar de
questdes pendentes: 0s seres humanos aproveitam, por exemplo, do encontro para se desculpar
de uma ofensa voluntaria ou necessaria ao patriménio ou a dignidade da divindade (expiacéo),
para apresentar um pedido ou agradecimento (suplicas), ou para concluir contratos (votos). O
ritual do sacrificio sempre afirma a superioridade e a imortalidade dos deuses assim como a sua
amizade com os seres humanos. O sacrificio também estd no centro das festas regulares do
calendario. Comemora-se com um sacrificio o aniversario da fundacdo de um templo, o inicio
do ano, os jogos romanos, os triunfos, as purificacdes etc>®.

Apesar de proibido, os ritos sacrificiais continuavam vivos no tempo de Agostinho. A
proibicdo dos sacrificios se deu nos anos 341, 356 e 381. Ela faz parte das medidas contra a
divinizacdo da figura do Imperador e as suas implicagdes politicas, mas tudo indica que ndo
houve um grande efeito. No ano 376, o imperador Graciano rejeita o titulo de pontifice maximo
e a veste que era o seu sinal. Em 382, retira da Curia o altar da deusa Vitdria, causando grande
turbamento na aristocracia paga. Todavia, o conflito se prolonga até 402. Ele priva os colégios
sacerdotais dos seus privilégios financeiros. Com o imperador Graciano (359-383), da-se uma
separacdo entre as instituicGes pagas e o Império. Mas ainda ndo se pode falar de repressdo ou
perseguicdo. O paganismo mantém o seu predominio em dois ambientes sociais, conservadores
por vocacdo, sem alguma relacéo entre eles: de um lado a aristocracia senatorial, de grande
relevo e cultura, e junto a ela os intelectuais; por outro lado, o0 mundo rural, onde os pagéos, 0s
habitantes das vilas, pagus, tornaram-se os “pagaos”>%.

As aparéncias, porém, ainda sdo boas neste periodo. O calendario de 354, que permite
fazer um balango, em época tardia, de um paganismo fortemente minado, fornece um elenco de

festas ainda em vigor que continuam a ser celebradas pelos fieis da antiga religido. As liturgias

507 Cf. SCHEID, J. Rito e religione dei Romani, p. 94.
508 Cf. SCHEID, J. Rito e religione dei Romani, p. 94.
509 Cf. CHAMPEAUX, J. La religione dei romani, p. 166.
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dos orientais ocupam um lugar de relevo. A religido tradicional ainda ndo é moribunda. As
coisas mudam em 391 e 392, quando entdo Teoddsio proibe os sacrificios cruentos, o culto
pagdo, sobretudo os cultos domeésticos. Todo cidaddo estd proibido de adorar os deuses.
Qualquer manifestacdo de culto, tanto publico, como privado, estd banido do Império. No
entanto, isso ndo foi suficiente para banir de vez a religido pagd. Em tempos dificeis, ressurge
um passado ainda ardente. Em 408, por exemplo, durante o primeiro assédio de Roma por
Alarico, alguns magos procuraram fazer os invasores fugir através de ritos magicos. As festas
pagas eram longevas. Por isso 0 melhor modo de suplanta-las era cristianiza-las®.

Neste contexto, é importante destacar que na Antiguidade Tardia o estatuto do sacrificio
cruento estad sujeito a um profundo repensar filoséfico e religioso. Esta transformacgdo se
observa sobretudo nas correntes que eram contra os sacrificios e que ja tinham se manifestado
em periodos precedentes (tendéncia pitagdrica e oOrfica). Na era cristd, tais correntes ganharam
expressdo na obra Sobre a abstinéncia de Porfirio, emergindo, porém, em forma de pensamento,
o0 qual ndo tinha a pretensdo de condenar os sacrificios. Esta mudanca de estatuto do sacrificio
parece ser produto de uma evoluc&o cultural e filoséfica®!.

Nas filosofias e formas religiosas de ambas as tendéncias, depois da recepg¢do crescente
do pensamento e da linguagem estoica, pitagorica e platdnica, a terminologia sacrificial e o
conceito de thysia se estendem para designar comportamentos religiosos individuais,
especialmente interiores relativos a vida filosofica e a subida da alma para o ser supremo, do
qual se percebe a incompatibilidade com os ritos materiais®?.

Outro tratamento comum de tais correntes diz respeito a tendéncia acentuada a
hierarquizar o mundo divino, tanto no seu limite superior como no inferior, ou seja, 0 mundo
angélico e demoniaco. O sacrificio cruento comega a ser visto como forma adequada para a
esfera dos demonios, para os estratos mais baixos e materiais do divino®3,

A partir sobretudo do século 11 d.C., no seio da tradi¢do platdnica, desenvolve-se uma
linha de pensamento que associa a reflexdo sobre a transcendéncia do primeiro principio com

a ritualidade. Alguns tragos desta tendéncia estdo presentes nos Oraculos Caldeus e mais tarde

510 Cf. CHAMPEAUX, J. La religione dei romani, p. 166-167.

511 Cf. CAMPLANI, A.; ZAMBON, M. “II sacrificio come problema in alcune correnti filosofiche di eta imperiale”,
p. 59-60.

512 Cf. CAMPLANI, A.; ZAMBON, M. “II sacrificio come problema in alcune correnti filosofiche di eta imperiale”,
p. 60.

513 Cf. CAMPLANI, A.; ZAMBON, M. “II sacrificio come problema in alcune correnti filosofiche di eta imperiale”,
p. 60.
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nas obras dos plat6nicos pds-plotinianos®#. Em termos gerais, pode-se afirmar que a propria
filosofia insiste na insuficiéncia do esforgo racional do homem no itinerario em diregdo ao
conhecimento da divindade e na necessidade de os seres humanos se servirem de outros meios
de comunicacio com o divino®,

Outro fator determinante da funcdo do sacrificio nestas filosofias é a insisténcia
amplamente atestada da prética sacrificial magica. O mago é, em substancia, um teurgo de
categoria especial, que desfruta da simpatia do mundo material para colocar em movimento os
demonios. Todos os pensadores da ldade Imperial e da Antiguidade Tardia conheciam muito
bem a pratica do sacrificio magico, considerado subversivo da ordem social e estranho ao culto
civil praticado individualmente & margem da ordem da polis. A este tipo de sacrificio parece
que todos se opdem, também para defender a identidade do tradicional sacrificio civil®*.

As correntes filosoficas aqui referidas podem ser melhor compreendidas a partir do
desencontro ou da interacdo com as tradi¢cOes sacrificiais judaicas e a complexa posicao
expressa pelo cristianismo a propdsito dos sacrificios aos idolos e do sacrificio de Cristo na
cruz. Agostinho é um exemplo do que significa repudiar os sacrificios cruentos. Na concepc¢éo
do bispo de Hipona, as préaticas sacrificiais mantém ndo apenas os cidaddos atrelados as
supersticdes e caprichos dos deuses, mas também toda a cidade. A religido paga é um produto
da civitas. O culto dos idolos na cidade dos pagdos tem uma funcdo ideoldgica, € um
instrumentum regni. Serve para garantir a conexdo entre os dois niveis hierarquicos do real —
humano e demoniaco —, mas também para preservar a propria hierarquia social e politica.
Sacrificando aos deuses nos cultos civis, para manter a cidade na ordem e os dirigentes no
poder, tanto os sabios quanto os politicos imitam a propria libido dominandi dos demdnios. A
cidade paga esta construida sobre um sistema de ritos consagrados e dedicados aos deuses®'’.

514 Os Oraculos Caldeus constituem um conjunto de versos em hexametros que floresceu no segundo e terceiro
séculos da Antiguidade Tardia. Eles sdo o primeiro testemunho da teurgia, doutrina que marcou o desenvolvimento
de todo o neoplatonismo a partir de Porfirio. Os versos foram coletados de citagcdes de neoplatdnicos como Proclo,
Damaéscio, Pselo e Plet6n, para os quais a doutrina dos Oréculos Caldeus eram familiares e constituiam, junto do
hermetismo (tradicdo filosofica e religiosa baseada nos textos atribuidos a Hermes Trimegisto) e do gnosticismo,
o “submundo do platonismo” tardio. Os Oraculos sdo conhecidos por buscar a salvagdo da alma humana a partir
da inspiracdo divina e dos rituais tradicionais; os teurgos usavam uma linguagem simbdlica e palavras magicas
para invocar divindades das quais recebiam as mensagens oraculares em transe, concepcdo que desafia o
racionalismo helenistico da época. Nos Oraculos é possivel encontrar o Gltimo resquicio do paganismo antigo. O
neoplatdnico Jamblico é uma fonte importante para se conhecer a doutrina, tendo escrito uma obra em defesa da
teurgia, que foi preservada (cf. HAUSCHILD, A.K. Os Oraculos Caldeus: contexto historico e filosofia, p. 51).

515 Cf. CAMPLANI, A.; ZAMBON, M. “II sacrificio come problema in alcune correnti filosofiche di eta imperiale”,
p. 60.

516 Cf. CAMPLANI, A.; ZAMBON, M. “II sacrificio come problema in alcune correnti filosofiche di eta imperiale”,
p. 61.

517 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 142.
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O paganismo é assim uma maquina idolatrica de consenso e de propaganda da violéncia,
do erro, da imortalidade, do dominio soberbo imposto visivelmente. O sacrificio idolatrico
conduz a danacdo eterna dos cidaddos da cidade terrestre. Ao interno do sistema idolatrico
pagdo, Agostinho critica veementemente os espetaculos teatrais, impostos pelos proprios
demonios aos homens como visivel celebragdo e propaganda de vicio, instrumento publicitario
de corrupcéo, de sujeicdo as forcas do mal. A grandeza de Roma néo passa de uma pura iluséo.
Roma ndo vive a fé que salva e garante a felicidade na vida eterna, a fé no verdadeiro Deus. Ela

diviniza a violéncia. Vive do culto a Rémulo, o fratricida divinizado®*8.

E quem acreditou que Rdmulo era Deus sendo Roma ainda em fraldas de crianga? Os
descendentes viram-se obrigados a manter a tradicdo de seus maiores e, depois de
haverem mamado essa supersticdo com o leite da mée que ia crescendo e dilatando
seu império, expandiram-se entre os povos dominados. Assim, todas as nacGes
vencidas, sem darem fé a divindade de Rdmulo, ndo deixavam de proclamé-lo deus,
por temor de ofenderem a cidade dominadora, Roma, enganada também, se ndo por
amor ao erro, a0 Menos por erro de seu amor®?®,

No cristianismo, ao contrario, a fé ndo se fundamenta num mito, mas numa pessoa: Jesus
Cristo. O bispo de Hipona ressalta que os cristdos ndo recorrem ao mito para falar de Cristo,
mas a uma verdade prefigurada nos textos do Antigo Testamento e proclamada pelo proprio
Fundador da Jerusalém celeste. Por isso “Quao diferente é nossa fé na divindade de Cristo! E
Ele o fundador da cidade celeste e eterna, que, porém, ndo o creu Deus por havé-la fundado,
mas, a0 contrario, mereceu ser fundada porque creu nele”®?°. Roma, ja fundada e dedicada,
levantou templo e nele rendeu culto a seu fundador como se ele fosse um deus.

De fato, a nova Jerusalém, para ser construida, colocou seu Fundador, Cristo Deus, por
fundamento de sua fé. A primeira, por amor a R6mulo, tornou-o deus; a segunda, porque Cristo
era Deus, amou-0. Assim como naquela precedeu algo que a induziu a crer num falso bem,
assim também nesta algo precedeu a sua fé, que a moveu a amar aquilo que é verdadeiro e ndo

0 que é falso. Sem contar os inumeraveis milagres que persuadiram que Cristo é Deus, apesar

518 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 144,

519 “Quis autem Romulum deum nisi Roma credidit, atque id parva et incipiens? Tum deinde posteris servare
fuerat necesse quod acceperant a maioribus, ut cum ista superstitione in lacte quodam modo matris ebibita
cresceret civitas atque ad tam magnum perveniret imperium, ut ex eius fastigio, velut ex altiore quodam loco, alias
quoque gentes, quibus dominaretur, hac sua opinione perfunderet, ut non quidem crederent, sed tamen dicerent
deum Romulum, ne civitatem, cui serviebant, de conditore eius offenderent, aliter eum nominando quam Roma,
quae id non amore quidem huius erroris, sed tamen amoris errore credidera” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei,
XXI1, 6, 1).

520 “Christus autem quamquam sit caelestis et sempiternae conditor civitatis, non tamen eum, quoniam ab illo
condita est, Deum credidit, sed ideo potius est condenda, quia credit” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XXII, 6,
1).
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de que antes as profecias de inspiracdo divina, absolutamente dignas de fé, também o
precederam, cujo cumprimento ndo se espera, como 0s patriarcas, mas ja se verificou. Com
Romulo, ndo se da 0 mesmo®2L,

O sacrificio da cidade de Deus € toda obra que o cristdo pratica para se unir mais a Deus,
numa santa unido, ou seja, toda obra relacionada com o supremo bem, principio Unico da
verdadeira felicidade®?2. Quando Agostinho fala, portanto, de sacrificio esta entendendo sempre
a qualidade do coracdo do ser humano, as suas ac¢Ges virtuosas, 0 seu agir ético. Os atos de
misericérdia do cristdo sdo verdadeiros sacrificios se forem realizados por amor de Deus. Na

verdade, o corpo e a alma individual também sdo sacrificios, e coletivamente “toda a cidade

redimida” ¢ oferecida a Deus como sacrificio.

521 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXII, 6, 1.
522 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 6.
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4 AS PRATICAS ILICITAS DA RELIGIAO PAGA

4.1 Os milagres de Deus no Antigo Testamento (capitulo VIII)

A reflex@o desenvolvida até aqui permite afirmar que Agostinho discute a questdo do
verdadeiro sacrificio levando em consideraco a Sagrada Escritura, sobretudo o livro do Exodo,
0 qual proibe o povo de Israel de prestar culto a outros deuses. O bispo de Hipona néo constroi
0 seu pensamento em cima de uma doutrina neoplaténica ou mesmo de um texto de algum
filésofo. O que rege a sua reflexdo € a Palavra de Deus. Ele mostra que os homens devem seguir
0 exemplo dos anjos na exigéncia e na necessidade de prestarem culto apenas a Deus. A
comunidade dos anjos e dos homens, no culto ao Unico Deus, serve assim como um ponto de
partida metodoldgico para Agostinho esclarecer a natureza do culto que 0s anjos
constantemente dirigem a Deus®Z.

Todavia, o unico culto verdadeiro que o cristdo deve reconhecer é o da Igreja terrestre
e celeste. Tal culto estd orientado para a bem-aventuranca eterna. Nele, a énfase é dada ao
aspecto interior, espiritual. Esta intencdo € realmente o elemento especifico do culto cristdo.
Isso ndo implica em negar as suas dimensdes sacramentais e visiveis. Mas € no nivel da intencéo
gue 0s anjos se unem ao culto dos cristdos e constituem com eles a cidade de Deus. A
consideragdo do culto cristdo é assim a unica maneira de discernir a verdadeira natureza do
culto angélico e conferir uma amplitude espiritual a resposta dos anjos. O mesmo vale para 0s
sacrificios. Agostinho estabelece a intencdo da misericérdia como o seu elemento singular e
depois mostra as diversas manifestacdes concretas desta misericordia, recapitulada finalmente
no sacrificio eucaristico. Isso permite situar a caridade dos anjos no nivel sacrificial e
fundamentar novamente o preceito que eles transmitem®,

Para confirmar estes argumentos, Agostinho trata, no capitulo oitavo do livro X d’A
Cidade de Deus, da questdo dos milagres e dos prodigios realizados por Deus em favor do ser

humano®?. Esta tematica é realmente necesséria para mostrar a grandeza, a profundidade e a

523 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 215-216. Os milagres ndo sdo um fendmeno presente
apenas na religido judaico-cristd. Os romanos também acreditavam em milagres realizados pelos magos através
da mediacéo dos daimones.

524 Cf. LAFONT, G. “Le sacrifice de la Cité de Dieu”, p. 215-216.

525 Etimologicamente, o termo “milagre” (do latim mirari, “admirar-se”, “assombrar-se””) tem a ver com um evento
assombroso. Agostinho, a priori, ndo se preocupou com os milagres do tempo da Igreja, mas sim com os narrados
pela Sagrada Escritura. Para quem lhe perguntava sobre as razdes de ndo haver mais milagres, a resposta dele era
categdrica: depois da difusdo da Igreja por todo 0 mundo, os milagres ndo sdo mais necessarios. Antes, os milagres
tinham a funcéo de levar as pessoas a aderir a Jesus Cristo. Como isso ja se deu através do trabalho da Igreja, os
milagres, entdo, perderam a sua principal funcdo. Esta posi¢do agostiniana mudou com o passar dos anos. Em A
Cidade de Deus, Agostinho demonstra interesse pelos milagres realizados na Igreja do seu tempo. O mesmo Deus
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veracidade do oraculo divino trazido pelos anjos. Recorrendo ao Antigo Testamento, o bispo
de Hipona ressalta que Deus, a fim de alentar a fé dos piedosos, dignou-se associar as suas
promessas alguns milagres também mediante o ministério dos anjos. Atraves destes prodigios
se torna claro que o ser humano deve sacrificar ndo aos deuses, mas somente a Deus. E este é
0 desejo dos imortais e dos bem-aventurados. Os anjos querem que 0s seres humanos sejam
felizes como eles®?,

Mas em que sentido os milagres corroboram com o desejo de felicidade que os anjos
cultivam em prol dos seres humanos? Antes, porém, de responder a esta pergunta, € necessario
saber o que Agostinho entende por milagre®?’. Em sentido geral, o termo miraculum é usado
pelo bispo de Hipona para expressar a tipologia dos prodigios. Em sentido estrito, ele distingue
trés niveis diferentes de significado: plano fisico, plano psicologico e plano teoldgico.

No plano fisico, o milagre é um acontecimento maravilhoso e fora do curso ordinario
da natureza, que mostra, de certo modo, a presenca de Deus no mundo e anuncia o seu designio
de amor®?8, No plano psicoldgico, é um fendmeno que desperta no espectador um sentimento
de espanto em razdo da sua natureza insolita e maravilhosa®?®. E, por fim, no teoldgico, o
milagre é um sinal de Deus, destinado a tirar o homem do seu torpor espiritual e suscitar nele
um olhar de fé°%. Estes trés sentidos sdo de inspiragdo biblica e estdo intimamente ligados.

Ainda em relacdo a esses planos, cabe ressaltar que, no nivel fisico, o milagre, por mais
incomum que seja, ndo se opbe a natureza, mas a ela pertence por direito préprio. Para
Agostinho, a distingdo se da apenas no modo particular de agir, que é verdadeiramente
extraordinario. Talvez por isso 0 milagre passa a impressdo de desafiar as leis da natureza,
quando, na verdade, consiste apenas numa expressao inusitada dela. N&o existe, portanto, uma
ruptura ou oposi¢do entre natureza e milagre. O bispo de Hipona considera a propria natureza
um milagre constante, permanente de Deus. Se o ser humano ndo a vé mais como tal é porque

a forca do habito e da repeticdo enfraqueceu a sua atencdo e a sua visdo. E justamente para

que realizou os milagres registrados na Sagrada Escritura, continua demonstrando o seu poder no tempo da Igreja
(cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXII, 8, 1-22).

526 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 7.

527 Ao lado dos milagres, Agostinho também menciona os fendmenos inusitados denominados por ele de mirabilia.
Como exemplo, cita o caso da carne do pavéo a prova de podridao, como parece ter ocorrido em Cartago e que
explica a razdo desta ave simbolizar a imortalidade (cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXI, 4). Para o bispo de
Hipona, este e outros fendmenos contribuem para a manifestacao da gléria e do poder criador de Deus (cf. ROESLLI,
J.-M. “Mirabilia, miraculum”, p. 28).

528 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XVI, 5.

529 Cf. AGUSTIN, De la utilidade de creer, 16, 34.

530 Cf. AGOSTINHO, Comentarios a S&o Jodo | - Evangelho, XXIV, 1.
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reanima-la e desperta-la que Deus realiza milagres, levando os homens a reconhecer a grandeza
de Deus como criador de todas as coisas®..

No plano psicoldgico, Agostinho insiste na dimensédo subjetiva do milagre, ao afirmar
que os prodigios de Deus suscitam espanto no espectador, tornando o homem incapaz de
compreender plenamente a acdo de Deus. Neste sentido, o bispo de Hipona repete sempre que
0 aspecto maravilhoso do milagre ndo provém do fato de n&o ter causa, mas do fato de proceder
de uma causa oculta. SO que, ao sublinhar o aspecto subjetivo do milagre, Agostinho néo esta,
de modo algum, negando o seu carater objetivo, ndo esta deixando de dizer que é impossivel
explica-lo pelas forcas da natureza, uma vez que o milagre é uma obra que s6 Deus pode
realizar®2,

O plano teoldgico também merece um esclarecimento. Nele, Agostinho distingue quatro
tipos de milagres: monstros, ostentos, portentos e prodigios. A palavra “monstros” deriva de
“mostrando”. Chama-se assim porque, de certa maneira, mostram o futuro. “Ostentos” vem de
“ostendendo”; “portentos”, de “portendendo”; “prodigios”, de porro dicere, porque predizem
o futuro. De acordo com esta classificacdo, baseada na etimologia, os milagres tém a seguinte
finalidade: mostrar, realizar, ver, predizer ou anunciar com antecedéncia uma realidade
religiosa®3,

Através desta descri¢do, Agostinho evidencia que o milagre é, acima de tudo, um sinal
que Deus dirige aos seres humanos, uma intervencao fora do curso ordinario da natureza, tendo
por finalidade mostrar a sua presenca, anunciar o seu designio de amor, dirigir o olhar das
pessoas para o criador e encaminhéa-las para o culto do Unico e verdadeiro Deus. Os milagres
ndo tém nada a ver com as praticas magicas e tedrgicas do paganismo. Eles séo sinais realizados
para anunciar algo aos sentidos dos homens da parte de Deus, ainda que a pessoa de Deus ndo
esteja manifestada nesses acontecimentos, nos quais Ele anuncia a sua a¢do. Mas quando se
manifesta, revela-se, as vezes, na pessoa de um anjo, outras vezes em figura que ndo é a de um
anjo, embora esteja a servico dele>3,

Enquanto acdo essencialmente religiosa, o milagre pode provir de Deus de forma direta
ou permissiva. Diretamente, quando Ele o cumpre por si mesmo ou por meio dos anjos e dos

santos que operam segundo o querer divino: 0s anjos bons ndo podem fazer estes prodigios se

581 Cf. ROESSLI, J.-M. “Mirabilia, miraculum”. Augustinus-Lexikon, p. 25.

532 Cf. ROESSLI, J.-M. “Mirabilia, miraculum”. Augustinus-Lexikon, p. 26.

533 Cf. ROESSLI, J.-M. “Mirabilia, miraculum”. Augustinus-Lexikon, p. 26; TRAPE, A. “Introduzione generale”, p.
XLIX.

534 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, 111, 10, 19.
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n&o for por ordem de Deus®*®. Permissivamente, quando, por justo juizo, Deus deixa que magos
ou demdnios realizem acdes insolitas capazes de enganar os seres humanos. Mas tudo esta sob
o comando e a ordem de Deus. Nada foge ao seu olhar e ao seu controle®®,

O valor teoldgico dos milagres, no entender de Agostinho, é da ordem da economia da
salvacdo. Eles ndo séo validos por si mesmos, e sim pela salvacéo de que séo sinais. Por isso,
para descobrir o sentido dos milagres ndo basta ater-se & sua materialidade. E preciso também
descobrir o seu sentido Gltimo, buscar compreender para onde ele aponta, para onde ele dirige
o olhar do ser humano. O milagre convida o homem a fazer a passagem do visivel ao invisivel,
do exterior ao interior, do carnal ao espiritual. E um remédio para a fraqueza da fé%*'.

Sobre a possibilidade do milagre, o bispo de Hipona acredita que “Como para Deus ndo
foi impossivel criar as naturezas que quis, ndo o € tampouco muda-las a seu gosto>, “Cessem,
pois, os infiéis de cegar-se ao pretenso conhecimento da natureza. Como se Deus ndo pudesse
operar mudangas nas naturezas que eles, como homens que sdo, conhecem™3, Este argumento
agostiniano depende da poténcia criadora de Deus. Isso, porém, ndo quer dizer que a
intervencdo de Deus seja uma criacdo. Pois para Agostinho Deus criou todas as coisas
simultaneamente no inicio dos tempos. Algumas em si mesmas, como 0s elementa mundi;
outras, segundo as razdes seminais ou, melhor dizendo, as razdes causais®*.

O conceito de cria¢do simultanea como ato instantaneo diz respeito ao fato de todas as
coisas terem sido criadas no inicio, até mesmo aquelas que aparecem ao longo dos séculos.
Todavia, este ato criador ndo significa que o universo ficou, desta maneira, definitivamente
organizado. E necessério admitir que, no momento da criacdo, quando as primeiras criaturas
apareceram — 0S anjos, 0s astros, os elementos — uma multiddo de seres, entre os quais se
encontrava o homem, ndo havia sido criada, mas somente em poténcia, em germe. Agostinho
estabelece assim uma distingdo entre a criacdo propriamente dita e a formacéo do universo. Esta
é o resultado do desenvolvimento das forcas ou energias latentes depositadas por Deus no seu

interior e destinadas a se manifestar ao longo dos séculos®*.

5% Cf. AGOSTINHO, A Trindade, 111, 8, 13.

5% Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXI, 6, 1.

537 ROESSLI, J.-M. “Mirabilia, miraculum”. Augustinus-Lexikon, p. 27.

538 “Sicut ergo non fuit impossibile Deo, quas voluit instituere, sic ei non est impossibile, in quidquid voluerit,
quas instituit, mutare naturas”’ (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XXI, 8, 5).

539 “Non ergo de notitia naturarum caliginem sibi faciant infideles, quasi non possit in aliqua re divinitus fieri
aliud, quam in eius natura per humanam suam experientiam cognoverunt” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XXI,
8, 3).

540 Cf. TRAPE, A. “Introduzione generale”, p. LI. Ver também: SOLIGNAC, A. “Le double moment de la création et
les raisons causales”, p. 653-668.

%41 Cf. DECRET, F. “Dios, Creador”, p. 274.
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Na compreensédo do bispo de Hipona, existem muitas modalidades de existéncia das
coisas. No Verbo de Deus: ainda ndo foram feitas, mas sdo eternas; nos elementos do mundo:
todas elas foram feitas a0 mesmo tempo e sdo futuras; nas coisas que, criadas a0 mesmo tempo
segundo as causas, ja nao sao criadas ao mesmo tempo, mas cada uma no seu respectivo tempo,
entre as quais estava Addo ja formado do barro e animado pelo sopro de Deus e como a erva
que nasceu da terra; nas sementes, nas quais se repetem as causas primordiais, originadas das
coisas que existiram segundo as causas que Deus criou primeiramente, como a erva procedeu
da terra e a semente da erva>*2.

As “razdes seminais” constituem uma forma de ser ainda mais profunda e maravilhosa
que as demais. Elas sdo os seminum semina, ou seja, potencialidades ocultas e leis de
desenvolvimento das quais provém as proprias sementes. Estas potencialidades criadas e
invisiveis de energias latentes depositadas nos elementos do mundo e que contém os seres
individuais chamados, através de um processo natural, a se desenvolver dentro de um tempo
interior, presidem o surgimento de todas as coisas e a harmonia do universo. Nao se trata, de
forma alguma, de explicar como podem surgir seres inteiramente distintos. A teoria das “razdes
seminais” afirma, na verdade, que ndo existe geracao espontanea. Os germes de todo ser visivel
e corpdreo se encontram, invisiveis e latentes, dentro dos elementos corporais deste mundo.
Estes germes se beneficiam das condi¢des naturais favoraveis para chegar a ser embrides e a
desenvolver-se dentro da natureza®®,

Os milagres também entram neste ambito, ja que estdo ligados a criacdo, apesar de nao
serem uma criacdo. A intervencdo de Deus pode suprir a insuficiéncia das leis naturais e a
impossibilidade das energias cosmicas. Para Agostinho, ndo ha nenhum problema dizer que
Deus fez alguma coisa imperfeita para depois ele mesmo aperfeicod-la. O que ndo se pode
admitir € que Deus tenha comecado alguma coisa e que esta foi aperfeicoada por outro ser. O
bispo de Hipona também ressalta que aqueles que por querer ou por oculta permissédo de Deus
realizam milagres ndo sdo considerados como criadores. Os milagres dependem das “razoes
seminais” inseridas por Deus, desde o inicio, nas coisas criadas e fazem parte da ordem da
natureza®*.

Cabe, porém, ressaltar, que quando Agostinho aborda a questdo da criacdo ndo esta
concebendo esta tematica apenas como uma mogéo de derivacdo de uma fonte transcendente.

A criacdo tem a ver com um plano intencional de Deus, um verdadeiro ato integrado de

%42 Cf. AGOSTINHO, Comentdrio literal ao Génesis, 6, 10, 17.
543 Cf. DECRET, F. “Dios, Creador”, p. 275.
54 Cf. TRAPE, A. “Introduzione generale”, p. LI; DECRET, F. “Dios, Creador”, p. 275.
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conhecimento e vontade divina, que pode ser narrado, o “principio” de um “tempo cronologico”
que tem um comego ¢ um fim. Neste sentido, a palavra “principio” indica a criagdo do proprio
tempo, entendido aqui ndo como condicdo formal de existéncia de algo que ndo é Deus, mas
tempo como parte de um plano, no qual havera um “tempo cronoldgico” genuino que sera
levado a frui¢do no “descanso” de Deus. Neste descanso, os seres humanos serdo capazes de
ver como as obras de Deus cumpriram a promessa profética envolvida na propria concepgao do
misterioso descanso de Deus®®.

Os milagres consistem, portanto, em sinais através dos quais Deus intervém na historia
da salvacdo para chamar o ser humano a fé e a adesdo a sua vontade. Eles atestam a veracidade
das promessas de Deus e ttm o objetivo de estabelecer o culto ao verdadeiro Deus e proibir
qualquer tipo de adoracdo as falsas divindades. Para ilustrar esta afirmacéo, Agostinho recorda,
no capitulo oitavo do livro X, varios personagens do Antigo Testamento, comecando por
Abrado até chegar a Moisés®*®.

Em relacdo a Abrado, Agostinho ressalta que varios milagres aconteceram no seu tempo,
especialmente a promessa que Deus lhe fez, segundo a qual, em sua descendéncia, seriam
abencoados todos os povos da terra. O primeiro sinal miraculoso que Deus realizou na vida de

Abrado foi a gravidez da sua esposa Sara.

Quem ndo se encheréd de admiracdo pelo fato de a esposa estéril ter dado a luz um
filho a Abrado no tempo da velhice quando ndo poderia nem gerar nem ser fecunda?
Que no sacrificio do mesmo patriarca uma chama descida do céu correu entre as
vitimas divididas no meio? Que ao mesmo Abrado foi predito pelos anjos de Sodoma
com fogo vindo do céu e que foram esses anjos, em forma humana, que ele hospedara
em sua casa, que lhe confirmaram as promessas de Deus sobre a futura descendéncia?
Que por meio desses anjos se deu a admiravel libertacdo de L6, filho de seu irméo,
quando ja era iminente o incéndio de Sodoma? Que a espera de L6, ao olhar para tras
no caminho, convertida repentinamente em estatua de sal, serve-nos de lic&o sobre um
grande segredo religioso, a saber, que ninguém deve sentir saudade das realidades
pretéritas, quando esta no caminho de sua libertagdo?*’

%5 Cf. CAVADINI, J.C. “O conhecimento eterno de Deus segundo Agostinho”, p. 72.

546 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 8.

547 “Quis enim non miretur eidem Abrahae filium peperisse coniugem sterilem eo tempore senectutis, quo parere
nec fecunda iam posset, atque in eiusdem Abrahae sacrificio flammam caelitus factam inter divisas victimas
cucurrisse, eidemque Abrahae praedictum ab Angelis caeleste incendium Sodomorum, quos Angelos hominibus
similes hospitio susceperat et per eos de prole ventura Dei promissa tenuerat, ipsoque imminente iam incendio
miram de Sodomis per eosdem Angelos liberationem Loth filii fratris eius, cuius uxor in via retro respiciens atque
in salem repente conversa magno admonuit sacramento neminem in via liberationis suae praeterita desiderare
debere?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 8). Na descri¢do do sacrificio de Abrado, Agostinho identifica como
milagre a chama que baixou do céu e percorreu as vitimas esquartejadas. Na obra Retratacdes, o bispo de Hipona
afirma que isso ndo deve ser registrado como um milagre (cf. Ibid., 11, 43, 2).
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Moisés tambem é lembrado por Agostinho como instrumento nas maos de Deus para a
realizacdo de vérios prodigios, mais maravilhosos ainda, em vista da libertagdo do povo de
Israel da escraviddo no Egito. E até mesmo os milagres que Deus permitiu que 0s magos do
farao, ou seja, do rei do Egito tirano e opressor, realizassem serviram somente para lhes tornar
mais maravilhosa a derrota. Eles operaram tais acOes através de feiticaria e encantamentos
magicos, obras favoritas dos anjos maus, 0os deménios®*®. “Moisés, ao contrario, com a
assisténcia dos anjos, venceu-os com facilidade, tanto mais poderosamente quanto mais
justamente agia em nome de Deus que fez o céu e a terra”>*,

Os anjos aparecem aqui como os encarregados do oficio de servir a Deus em favor da
libertagcdo da casa de Israel. Eles s&o 0s seus mensageiros e ministros para recomendar o culto
e a religido de um s6 Deus, no qual se encontra a verdadeira felicidade. Moisés, auxiliado pelos
anjos, realiza prodigios na tentativa de convencer o faraé quanto a necessidade de deixar o povo
partir e sequir o caminho em direcéo a terra onde corre leite e mel, Canad>°.

Mediante Moisés, o poder dos magos desfaleceu na terceira praga. Através de uma
grande disposicao de misteriosas realidades, foram completadas as dez pragas. Por causa delas,
os coracBes duros do farad e dos egipcios cederam, deixando o povo de Deus partir. Mas
rapidamente se arrependeram e quando se colocaram ao encalc¢o dos hebreus que se afastavam,
0 mar, aberto para possibilitar a passagem a pé enxuto do povo de Israel, fechou-se de novo e
engoliu os opressores®?,

Na descricdo dos prodigios realizados por Deus através do ministério dos anjos,
Agostinho igualmente menciona os milagres que, quando o povo caminhava pelo deserto,
repetiram-se com estupenda disposicao divina, a saber: as dguas que nao podiam ser bebidas,
perderam o amargor ao contato do lenho nelas langado, matando a sede da multiddo; o mana
que veio do céu para os famintos, e como tinha sido constituida uma medida para os coletores,
0 que alguém recolhia a mais apodrecia por causa dos vermes que surgiram nele; o dobro do
mand recolhido no dia anterior ao sdbado ndo era tocado por nenhuma podriddo, ja que no
sébado néo era permitido recolhé-los; o campo ficou repleto de aves, extinguindo o ardor do

apetite com o fastio da saciedade®®?.

548 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 8.

549 “Moyses autem tanto potentius, quanto iustius, nomine Dei, qui fecit caelum et terram, servientibus Angelis
eos facile superavit” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 8).

550 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 8.

551 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 8.

%52 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 8.
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O bispo de Hipona estende a exposi¢do sobre os milagres falando também do fato de os
inimigos dos hebreus acorrerem e de armas na mao disputar-lhes a passagem. “MoiSés orava
com os bragos estendidos em forma de cruz”**3, Quando alguns sediciosos do povo quiseram
rebelar-se, desejando se separar da sociedade instituida pelo proprio Deus, a terra se entreabriu
e 0s devorou vivos, para ser exemplo visivel de um castigo invisivel. A pedra golpeada pela
vara soltou agua suficiente para saciar uma multiddo. As mortiferas picadas das serpentes,
enguanto pena justa dos pecados, eram curadas a simples vista da serpente de bronze levantada
sobre um tronco de arvore, a fim de que o povo abatido se reerguesse e a morte destruida pela
morte se tornasse como que a figura da morte crucificada. E quando mais tarde, o povo em
delirio quis transformar em idolo a serpente conservada em memoria de semelhante milagre, o
rei Ezequias, o qual adorava a Deus com sua poderosa religiosidade, despedacou-a, recebendo
assim grande louvor por sua devogao®>,

Em linhas gerais, os milagres do Antigo Testamento elencados aqui por Agostinho séo
obras divinas que ensinam a mente humana a transcender as coisas visiveis para compreender
0 que Deus é. Sdo sinais que remetem a uma realidade transcendente. N&o sdo, porém, meras
imagens simbdlicas e sim realidades concretas e historicas. A poténcia divina fala mediante o0s
fatos. A centralidade da visibilidade na revelacdo de Deus é confirmada pela propria dimensao
conceitual do termo “mistico”. O mysticum se estrutura numa realidade material, sensivel,
visivel, o “sinal”, e numa realidade escondida, espiritual. O mysticum é sacramentum, sinal
visivel do invisivel. Neste sentido, os milagres tém a funcdo de encaminhar a alma para a
adoracéo e para o culto ao verdadeiro e (inico Deus®®.

Os anjos, na condicao perpétua de beatitude, exercem a funcéo de cooperadores de Deus.
Através do ministério dos anjos, Deus realizou milagres no Antigo Testamento, atestando a
veracidade das suas promessas. Mais uma vez, Agostinho da provas de que 0s anjos ndo querem
ocupar o lugar de Deus nem desejam ser glorificados pelos homens, como acontece com 0s
platonicos que se desviaram do verdadeiro culto, ao prestarem adoracdo aos anjos bons e

maus®°6.

553 “[...] obvios hostes transitumque prohibentes atque proeliantes orante Moyse manibusque eius in figuram
crucis extentis nullo Hebraeorum cadente prostratos” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 8).

554 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 8.

555 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 59.

5% Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 1.
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4.2 Porfirio diante da teurgia (capitulo 1X)

Dando continuidade a reflex@o sobre o tema do sacrificio, Agostinho, ja no inicio do
capitulo nono, na medida em que engrandece os milagres relatados pela Sagrada Escritura, faz,
por associacio de ideias, uma critica aos milagres da teurgia®’. O bispo de Hipona vé em ambos
os milagres uma oposi¢do, uma antitese decorrente da alternativa de que trata o capitulo
primeiro do livro X: o culto de latria deve ser reservado somente a Deus e ndo a multiddo de

deuses.

Esses e outros muitos acontecimentos semelhantes, que seria longo relembrar,
realizavam-se para encomendar encarecidamente o culto ao Unico e verdadeiro Deus
e a0 mesmo tempo proibir o de muitos e falsos deuses. Realizavam-se com fé singela
e com piedade confiante, ndo com artes mégicas e com versos compostos pela arte da
execravel curiosidade que chamam ora magia, ora com 0 nome mais detestavel de
“goecia”, ora com 0 nome mais honroso de teurgia, como fazem os que se esforgam
por distinguir essas coisas®®

No que se refere a teurgia (6sovpyia, obra de deus), € importante ressaltar que a primeira
obra que traz o termo “teurgo” € atribuida a Juliano, um autor caldeu do século 11 d.C. Esta obra
provavelmente se identifica com os Oraculos Caldeus®®. Tudo indica que Juliano adotou o
termo “teurgo” para diferencid-lo do termo “tedlogo”. Porfirio é o primeiro entre os
neoplaténicos a se ocupar, de modo aprofundado, dos Oraculos Caldeus. Ele confere a este
texto uma atencdo e um interesse digno de relevo, inserindo a obra ao interno de sua especulagéo

filosofica neoplatonica®®.

557 Ao longo do livro X, Agostinho rejeita a teurgia como ameagca a fé cristd, ja que ela oferece uma explicagéo
paralela & do cristianismo para a unidade de oragdo e sacramento no curso da purificagdo espiritual. Embora os
rituais telrgicos tenham sido banidos por algum tempo por lei imperial, ainda eram praticados privadamente no
tempo de Agostinho. A sua critica a teurgia de Porfirio destina-se ao beneficio daqueles que a praticam
constantemente (cf. DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 123).

5% “Haec et alia multa huiuscemodi, quae omnia commemorare nimis longum est, fiebant ad commendandum
unius Dei veri cultum et multorum falsorumque prohibendum. Fiebant autem simplici fide atque fiducia pietatis,
non incantationibus et carminibus nefariae curiositatis arte compositis, quam vel magian vel detestabiliore nomine
goetian vel honorabiliore theurgian vocant” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 9, 1).

559 O oraculo é a resposta que uma divindade estabelecida num lugar determinado oferece a pergunta de um devoto,
o qual formula as suas duividas ao deus, com a finalidade de melhorar a sua conduta moral. Os Oraculos Caldeus
constituem uma sabia combinag&do de formulas e pratica litdrgicas. Nao sé incluem prescri¢des para um culto do
fogo e do sol, como também para a invocacdo magica dos deuses. Estes Oraculos deixaram uma rica heranca a
posteridade e especialmente aos fildsofos neoplatdnicos ulteriores a Plotino, chegando inclusive a ser a Biblia
deles. Isso é valido na medida em que o neoplatonismo aspirava a recuperar a antiga tradigdo da préatica dos
mistérios. A sua presenca doutrinal se revela, deste modo, em Porfirio, Jamblico e Proclo e também em alguns
escritores cristdos, como Agostinho, Arndbio, Sinésio etc (cf. GARCIA BAZAN, F. “Introduccion General”, p. 35).
50 Cf. DobDps, E.R. Los griegos y lo irracional, p. 266. Porfirio (Tiro, 233 d.C. — Roma, 305 d.C.) foi um grande
adversario do cristianismo. O seu ataque a religido cristd se deve a sua preocupacdo com as consequéncias politicas
da difusdo no mundo romano da mensagem do Evangelho, percebida pelos intelectuais ndo como um elemento
agregador, mas como um perigo para a sobrevivéncia do Império romano. Ele fez da Biblia o ponto central do seu
ataque ao cristianismo. Na obra Contra Christianos, Porfirio levanta muitas acusagdes aos cristdos, sobretudo por
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Por terem sido compostos seguramente no século Il d.C., os Oraculos Caldeus néo
deixam de apresentar algumas caracteristicas do platonismo médio. Isso teria facilitado a adeséo
de Porfirio a muitas ideias dos Oraculos®. E claro que Porfirio permanece critico em relagéo
a esta expressdo da tradicdo religiosa e cultural dos caldeus, reservando a teurgia as massas ou
aqueles que ndao podem ou ndo querem se dedicar a filosofia. Aos que se ocupam da filosofia,
Porfirio convida a se dedicar ao ascetismo filoséfico. Todavia, ndo se pode negar que o
neoplatonismo de Porfirio sofre uma mudanca no momento em que ele confere aos Oraculos
Caldeus um valor e uma importancia tal a ponto de fazé-lo reelaborar e mudar alguns axiomas
da filosofia neoplat6nica®®.

Ao lado de motivacbes filosoficas, existem também questdes histdrico-politico-
religiosas que facilitaram a insercdo dos escritos caldeus no pensamento de Porfirio, sobretudo
a exigéncia de contrastar o cristianismo, que se apresenta como uma verdade revelada, com
outra verdade revelada oriunda do meio pagdo. Como escritos de natureza revelada, os
Oréculos se tornaram um importante meio de propaganda politica e religiosa nas méos de
Porfirio. Através deles, Porfirio busca uma esperanca de salvacdo para 0 povo e, a0 mesmo
tempo, adere ao projeto histdrico-politico-religioso que comeca com Aureliano e termina com
Diocleciano, com o objetivo de revalorizar a religido de Roma®®,

Em linhas gerais, o termo teurgia compreende dois significados: o do cumprimento de
acoes divinas e o da transformacéo do homem em divino. Consiste num rito sacramental, num

tipo de ceriménia ou ritual secreto, que pressupde uma doutrina acompanhada de uma pratica

terem abandonado o culto do Unico Deus para adorar a Jesus Cristo. Existe um sé Deus que todos 0s homens
adoram, e Jesus adorou a este Deus e ensinou aos outros a adora-lo. Com 0s seus ensinamentos, Jesus enderecou
a atencdo dos homens ao Deus uno, mas os seus discipulos cairam no erro e ensinaram aos homens a adorar a
Jesus. Acerca da relacdo de Agostinho com Porfirio, pode-se dizer que sempre foi ambivalente: uma mistura de
admiracédo e de repudio. Ora Porfirio é considerado como o “mais nobre filosofo”, o filosofo neoplaténico mais
proximo do cristianismo, o mais sabio dos filésofos, o vértice do paganismo, ora o mais enérgico “inimigo do
cristianismo”, o “servo dos demdnios”, o anticristdo por exceléncia da Antiguidade Tardia (cf. WILKEN, R.L. |
cristiani visti dai romani, p. 170-212).

%61 porfirio se torna interprete das ansias, insegurancas, incertezas do momento. Busca um ponto firme nos deuses
e na sua palavra revelada. Deposita a sua fé nos Oraculos Caldeus que, no século IlI, se tornaram a verdade
revelada dos deuses, por isso ndo podiam ser colocados em discussdo nem serem objeto de critica filosdfica.
Porfirio une a sua filosofia a magia, a feitigaria, a teosofia, a teurgia, tendo, porém, sempre presente que 0
racionalismo € a via mestra para o retorno da alma racional aos Inteligiveis. As praticas magicas e tedrgicas, no
intimo da relagdo com os demonios, sdo uma estrada alternativa para a purificacdo da parte irracional da alma
presente em todo homem.

562 Cf. MUSCOLINO, G. “Saggio interpretativo. Magia, stregoneria, teosofia e teurgia. La trasformazione del
neoplatonismo”, p. CLXIII-CLXIV. Como exemplo, podemos citar a identificacdo que Porfirio faz da triade
caldaica Pai-Poténcia-Intelecto com a triade inteligivel neoplaténica estruturada em Ser-Viver-Pensar ou
Existéncia-Vida-Pensamento, introduzindo entre o Pai e o Intelecto, a Vida.

563 Cf. MUSCOLINO, G. “Saggio interpretativo. Magia, stregoneria, teosofia e teurgia. La trasformazione del
neoplatonismo”, p. CLXVIIL.
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inerente a ele. A teurgia é, na verdade, uma arte, uma téyvn, que pode adquirir a condigdo de
uma epotiky Osovpyio, OU Seja, um tipo de saber e acdo sagrada e sacerdotal®®,

O rito tedrgico € um modo de o ser humano atuar sobre os deuses e 0S espiritos
superiores para conseguir, por sua mediacdo, uma ajuda aos problemas religiosos e espirituais.
E uma atividade sagrada que purifica a alma e a torna apta para se elevar ao mundo inteligivel,
a visao extatica. Através das préaticas telrgicas, é possivel superar definitivamente o hiato entre
o mundo inferior e superior. Se em Plotino ndo se exige outra coisa que a interiorizacdo, nos
neoplaténicos posteriores, mais pessimistas em relacdo as possibilidades da alma, resulta
necessario um auxilio para que a alma alcance uma verdadeira purificacdo. Este auxilio vem
através da teurgia®®,

Na opinido de Porfirio, a teurgia tem a finalidade de colocar a alma em contato com 0s
espiritos e as divindades, de modo que ela possa chegar a uma purificagdo moral e a uma
pacificacdo da alma®®. Consiste numa universalis via animae liberandae. A psyche deve
retornar a0 mundo suprassenvivel. O itinerario é dificil e &rduo; exige muitas rentincias. A alma
deve passar por um exercicio ascético, catartico, por uma progressiva purificacdo. Esta
purificacdo, no entanto, diz respeito a alma pneumatica, ou seja, a irracional, excluindo a alma
racional da necessidade da teurgia, ja que ela, com o exercicio da filosofia, pode alcancar a

salvagio®®’.

%4 Cf. DopDs, E.R. Los griegos y lo irracional, p. 267-268.

565 Cf. CLOTA, J.A. El neoplatonismo. Sintesis del espiritualismo antiguo, p. 76. A teurgia possui um duplo aspecto
de acdo: em primeiro lugar, a acdo do teurgo sobre os deuses através de um complexo de rituais, oragdes,
invocagdes, vozes misticas, ou seja, palavras sem um aparente significado para os profanos. Tudo isso tem o
objetivo de atrair a divindade e de constringi-la a revelar o futuro e a profetizar. Em segundo lugar, a acdo que os
deuses exercitam sobre o teurgo: seguindo também, neste caso, de modo escrupuloso, o ritual, e servindo-se de
oragdes, invocagdes, objetos e simbolos, a divindade age sobre o teurgo elevando-o até a ela. Deste modo, o teurgo
vé a divindade que aparece a ele e que lhe dirige a palavra, a ponto de fundir-se com ele num tipo de unido mistica
que, ao mesmo tempo, purifica a alma do homem e Ihe consente de ver e predizer o futuro.

566 Porfirio e Jamblico néo partilhavam da mesma opinido sobre a teurgia. Jamblico de Calcis (240-325 d.C.) foi
um filésofo platdnico e talvez um discipulo de Porfirio. Era favoravel aos Oraculos Caldeus. Compbs um
comentario sobre eles, intitulado Sobre os mistérios do Egito, o qual traz como subtitulo “Resposta do mestre
Abamon a carta de Porfirio a Anebo e solugdes das dificuldades nela presentes”. Neste texto, Jamblico responde
ao livro de Porfirio Carta a Anebo, fingindo ser o grande sacerdote Abamon, assumindo assim um papel de
autoridade no confronto com o seu interlocutor. O texto Sobre os mistérios do Egito constitui a exposi¢do mais
completa sobre a teurgia, a divinizacéo e a natureza dos deuses. Jamblico procura oferecer uma justificativa tedrica
para a teurgia, de modo a assegurar-lhe um lugar adequado na vida do espirito. A sua obra esta dividida em trés
partes: a) questdes preliminares e problemas relativos a classificacdo dos deuses e demonios; b) problemas sobre
a divinizacao; c) problemas acerca da teurgia. O quinto livro do texto Sobre os mistérios do Egito e a obra Sobre
a abstinéncia, de Porfirio, constituem os primeiros textos, em estado ndo fragmentado, de toda a filosofia grega
que afronta o problema do sacrificio de maneira aprofundada (cf. ZEPER, E. Il rito sacrificale nella filosofia de
Giamblico e Giuliano Imperatore, p. 18).

57 Cf. REALE, G. Plotino e neoplatonismo, vol. VIII, p. 150-151. Partindo daquilo que Agostinho afirma sobre o
pensamento de Porfirio, para a alma racional ascender ao reino que lhe é préprio ndo necessita passar pela
purificacdo do seu componente pneumético. A catarse da alma racional se coloca assim num plano diverso daquele
da purificacdo da alma pneumatica. A teurgia € irreconcilidvel com a dimensao noética. A via mestra para alcangar
a salvacdo da alma é a filosofia.
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Porfirio situa assim a teurgia num nivel inferior, negando a possibilidade de que ela
possa estender seu poder ao mundo da Inteligéncia ou do Uno. Tal poder abraga somente o
ambito da Alma universal, ou seja, a do contorno das esferas cosmicas, no qual habitam as
divindades astrais®®. A teurgia constitui, portanto, num caminho universal, num despertar
espiritual em vista da purificacdo da alma, numa via pela qual a maioria das pessoas incapazes
de levar a cabo os rigores da contemplagdo sem um ritual podem lograr, a0 menos, uma parcial
purificacio moral e espiritual®®®.

Neste sentido, é possivel dizer que existe um tipo de teurgia superior e outra inferior.
Alguns estudiosos consideram como superior a teurgia teorética, mistica ou filoséfica, e a
inferior, a pratica. Com frequéncia, considera-se que a teurgia pratica se refere aos ritos,
enguanto que a tedrica esta centralizada nos elementos filosoficos e mistéricos. Existe também
a proposta de entender a teurgia inferior como aquela que esta limitada a area da cuunddeia, 0
mundo material dos humanos e dos demdnios, ao passo que a superior implica no enlace do
homem com 0s seres superiores, ou seja, 0s deuses, ndo através de uma afinidade, mas pela
mediagdo de uma @tkio. ou amizade®°.

Esta distincdo ajuda a mostrar que algumas agdes rituais tetrgicas pertencem a uma
esfera superior, sobretudo os ritos relacionados as divindades supracosmicas, separadas de toda
disposicdo material. Nestas cerimonias, o teurgo busca estabelecer contato com as divindades
do mundo e acima do mundo. Contudo, os mais elevados niveis de unido sao realizados através
de um tipo de teurgia hipercosmica, que transcende a rede de enlaces da copumédsio®’:.

A base para Porfirio poder falar de teurgia é o conceito de divindade proveniente de
Plotino. O principio de todas as coisas € 0 Uno, o qual esta para além do ser e da esséncia, para
além da inteligéncia, para além da morte. Ele é o fundamento e o principio absoluto. A realidade
transcendente a respeito de tudo o que existe, apesar de produzi-las e manté-las em ser. Assim
a causa do ser vem de qualquer modo destacada do ser, como aquilo que € inalcancavel e
inexprimivel da parte do homem. N&o h& nada fora do Uno. Este conceito de totalidade como
proprio de Deus € 0 que garante a existéncia da propria teurgia®’>.

A pratica ritual e a invocacdo de entidades espirituais intermediarias entre os homens e

o0s deuses sdo possiveis através do uso de elementos, como os animais, as plantas, e também de

568 Cf. VELASQUEZ, O. “La teurgia: un ensayo de interpretacion en sus fuentes originarias”, p. 77-80.

%9 Cf. DODARO, R. “Teurgia”, p. 923

570 Cf. VELASQUEZ, O. “La teurgia: un ensayo de interpretacion en sus fuentes originarias”, p. 77-80.

571 Cf. VELASQUEZ, O. “La teurgia: un ensayo de interpretacion en sus fuentes originarias”, p. 77-80.

572 Cf. GUTIERREZ ORELLANA, J.M. Da doctrina Telrgica en el platonismo de JAmblico. Iniciacién y Filosofia, p.
14-15.
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movimentos e gestos. Cada uma das coisas que existem, existem dentro da totalidade de Deus
e compartilham algo de sua substancia. O seu ser mora, de distintas formas, em cada uma das
coisas. Estar dentro de Deus significa estar dentro do conjunto de tudo aquilo que Deus mantém,
sendo Ele o todo. Tal totalidade do Uno permite também mostrar que entre todas as coisas
existentes ha uma relagéo de correspondéncia. Este € o caso entre 0 homem e Deus®>,

Em relacdo ao rito em si da teurgia, ha um leque de acdes religiosas voltadas para a
purificacdo da alma: ora¢es, hinos, encantamentos, meditac6es, ladainhas etc. Durante o rito
telrgico, sdo realizadas acdes que evocam o espirito, suplicam-lhe que apareca diante daquele
que recita as oragOes. Tais acOes tém o poder, se forem realizadas de modo justo e correto, de
atrair o espirito. A estas oracOes segue a aparicao do espirito diante do teurgo, o qual, por meio
da recitacdo correta dos nomes divinos, pode alcancar um tipo de unido espiritual com a
divindade. Ao final do ritual, o teurgo se desprende do espirito e elimina os objetos que serviram
para o rito. Assim a divindade deixa a estdtua ou o médium que teve a funcdo de hospedar
dentro de si o0 espirito®™,

O desenvolvimento do ritual tedrgico esta articulado através de dois tipos de
procedimento: um prevé o uso de objetos e de simbolos, 0 outro exige a participacdo de um
médium em transe. A primeira pretende consagrar e animar alguma estatueta magica para obter
dela oraculos. A segunda busca encarnar o espirito no médium, a fim de que, gracas a alteracdo
da personalidade deste Gltimo, a entidade possa oferecer respostas as interpelacées do oficiante
do rito. A encarnacao da divindade ao interno do médium ndo se d& automaticamente por um
ato da graca do espirito, mas sim por meio da evocacao do teurgo ou pela constricdo do operador
que impde ao espirito a ordem de penetrar ao interno do médium e de obedecer as suas
interpelages®”.

Como se pode observar, a teurgia age sobre os deuses, constringindo-os a fazer a
vontade do ser humano. No entanto, se a teurgia obriga os deuses a vontade humana, estes
deuses séo, na opinido de Porfirio, aqueles suscetiveis de mudancas e ndo 0s que sdo imunes a
qualquer tipo de presséo da parte do homem. Por isso, ao lado desta pressédo exercitada pelo
teurgo, existe também o procedimento oposto, quando entdo o espirito, penetrando no corpo do

médium, substitui a personalidade do teurgo, obrigando-o a fazer o que ele quer®’®.

573 Cf. GUTIERREZ ORELLANA, J.M. Da doctrina TeUrgica en el platonismo de Jamblico. Iniciacién y Filosofia, p.
14-15.

574 Cf. DODARO, R. “Teurgia”, p. 923.

575 Cf. DopDs, E.R. Los griegos y lo irracional, p. 278-283.

576 Cf. MUSCOLINO, G. “Saggio interpretativo. Magia, stregoneria, teosofia e teurgia. La trasformazione del
neoplatonismo”, p. CLXXI. A tese de que o culto teurgico age sobre os deuses nao ¢ aceita por Jamblico. Para este
fildsofo, a teurgia apresenta diversos ritos, mas nenhum obriga os deuses a agir de acordo com a vontade humana.
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O espirito proveniente do externo entra, deste modo, em contato com a alma do médium
fundindo-se em parte com ela, ou melhor, com a sua dimensdo pneumatica, que é aquela com
a qual se recolhem as imagens das realidades materiais. Consequentemente, a alma do médium,
que acolhe o espirito, entra num estado de passividade, do qual é acordado por pequenas
centelhas que lhe permitem ver a divindade. No momento da fusdo da entidade espiritual com
a parte pneumaética da alma do médium, da-se a purificacdo desta parte da alma. Gracas a tais
movimentos, a alma gera uma capacidade de imaginar o futuro ou entdo materializa em
deménios os produtos da matéria em razio da forca que estio ao interno da propria matéria®’’.

Mas a teurgia ndo é uma arte que pode trazer apenas beneficios para a alma. Existem
também perigos e maleficios para o ser humano se néo for praticada por pessoas conhecedoras
do rito e puras. Caso contrario, a teurgia se torna um veiculo de contato com demdnios maus.
E assim que pensa Porfirio. E esta dupla valoracdo porfiriana explica o porqué na Philosophia
ex oraculis®’® ele tem uma postura positiva em relagdo aos ritos tedirgicos, enquanto que na

Epistula ad Anebonem®® e no De regressu animae®® o filésofo considera a teurgia de modo

Os deuses ndo tém necessidade dos homens. O culto € um ato de oferta pura a seres puros. Os ritos ndo obrigam
0s deuses a nada; sdo realizados somente para a purificacdo das paixdes humanas e a cura das almas. N&o fazem
os deuses descerem, mas elevam os seres humanos a eles. N&o inclinam o intelecto dos deuses em dire¢do as almas,
mas elevam o dos homens aos deuses; os ritos sacrificiais colocam os seres humanos sob a protecdo deles. A
verdadeira teurgia ndo introduz nenhum tipo de mudanca nos deuses. O mesmao discurso vale para as ora¢des, as
stplicas, as ofertas (cf. GIRGENTI, G. “Monografia introduttiva. Porfirio ierofante. Il platonismo come religione”,
p. LIIN).

577 Cf. MUSCOLINO, G. “Saggio interpretativo. Magia, stregoneria, teosofia e teurgia. La trasformazione del
neoplatonismo”, p. CLXXIII.

578 Esta obra juvenil de Porfirio trata de esclarecer, através do uso da razdo, uma séria de fendmenos aparentemente
anormais relacionados com o culto. Deste modo, elabora uma compilagdo de oraculos que mantém uma relagdo
com os principios filosoficos. E, na verdade, uma esperanca de salvagao alternativa ao cristianismo. Os oraculos
servem para a visdo ou contemplacdo que pode se dar no sono ou assistindo a um rito e para a purificagdo da alma.
Eles sdo dirigidos a todos os que filosoficamente desejam a verdade e que, a0 mesmo tempo, fizeram pelo menos
uma invocacao aos deuses e receberam o dom da sua apari¢do. Os oraculos sdo possiveis vias de salvacdo da alma
sob a base de uma experiéncia direta do divino que pode levar a uma unido estatica com ele. Porfirio diz ter feito
esta experiéncia uma vez apenas na idade de 68 anos (cf. GIRGENTI, G. “Monografia introduttiva. Porfirio ierofante.
Il platonismo come religione”, p. XXXVI).

579 Da carta restam apenas fragmentos. Nela, Porfirio condena a préatica da adivinhag&o. Para ele, isso ndo passa
de um conhecimento técnico, analogo ao do médico ou ao do meteordlogo, os quais fazem progndsticos baseados
na experiéncia e observacdo. Porfirio ndo reconhece algum carater sobrenatural a adivinhagdo. Esta pratica €
indigna a transcendéncia dos deuses. Em sintonia com outros filésofos, Porfirio procura preservar a dignidade e a
natureza transcendente dos deuses. Ele ndo hesita em atribuir aos demonios a causa mantica. Também ndo deixa
de conjecturar que todas as adivinhacGes poderiam ser obras de demdnios maus, enganadores por natureza, que se
comprazem com os vapores dos sacrificios. Sao eles que gozam das libagdes e do cheiro das carnes. A eles se une
a parte pneumatica e corpdrea do ser humano, ja que esta parte vive dos vapores e das exalagdes, e de uma vida
nutrida de eflavios diversos. Tira a sua for¢a do sangue e das carnes sacrificadas (cf. MONTERO, S. “Porfirio ¢ il
sacrificio divinatorio”, p. 85-86).

580 Da obra De regressu animae, restam somente fragmentos, nos quais é possivel perceber que Porfirio propde a
teurgia como via de purificagdo das partes passionais e irracionais da alma, enquanto que a via universal de
salvacdo consistiria na completa separacdo da alma do corpo. Em outros termos: a teurgia, com 0s seus ritos
telésticos, permitiria a purgativo animae no que se refere ao substrato pneumatico, considerado por Porfirio como
elemento médio entre a psyche e o soma. Teria, por isso, uma eficacia muito limitada, alcangando uma purificagao
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diverso, pois em se tratando de purificacdo da alma e aquisi¢éo da ciéncia divina, ndo defende
a primazia da teurgia sobre a filosofia, como faz Jamblico, mas propde o cultivo da filosofia e
da I6gica, sem, no entanto, deixar de ter certa consideracgo pelas préticas tetirgicas>®.

O fato é que quando Porfirio se dirige ao povo, as massas e, em geral, aos que ndo podem
entregar-se totalmente a filosofia para a purificacdo da alma, convida a praticar a teurgia.
Apesar de estes ritos de purificacdo atingirem somente a parte pneumatica da alma, ou seja, a
parte mais baixa, podem levar a alma a receber dentro de si as visdes dos deuses e dos anjos e,
depois da morte, contribuir para a alma alcancar o nivel destes seres divinos. No entanto, esta
ndo é meta final da alma que, gracas a filosofia, deseja fundir-se no plano do Inteligivel,
aspirando a alcancar um plano do Ser muito mais elevado. S6 que isso é privilégio apenas dos
filésofos. Um intelectual ndo precisa fazer uso dos ritos teurgicos. Ele pode purificar a alma
racional ou intelectual e alcancar os mais elevados planos do Ser mediante a filosofia. Se ele
recorrer aos ritos tedrgicos, permanece num nivel muito baixo do Ser®®2,

Tudo isso se torna compreensivel se se leva em conta que, numa perspectiva historica,
a teurgia, enguanto sistema cultual, era a Gltima tdbua de salvacdo do paganismo, a Ultima
possibilidade de se constituir num verdadeiro movimento de massa e transformar-se numa
alternativa paga de veneracéo religiosa e de salvacéo pessoal para toda a humanidade. Os ritos
tedrgicos constituem um caminho para a obtencdo de uma aspiracdo fundamental para o
homem, sua felicidade e salvacdo eterna. Mesmo desarticulada e em plena retirada nos séculos
IV e V, mais ou menos, 0 atrativo tedrico da teurgia no meio dos Gltimos pagdos era muito
evidente para Agostinho. Por ser o ponto alto de uma corrente paga suscitada por grandes
fildsofos platbnicos, a teurgia ndo deixava de ser um perigo para a fé crista>®,

Além da teurgia, o bispo de Hipona também cita no capitulo nono a magia e a goecia®®*.
Num sentido geral, a magia consiste numa ciéncia religiosa, nascida, praticada e desenvolvida

ao interno dos templos sob o controle de uma casta sacerdotal. Ela pressuple a ideia de que

das paixdes através dos ritos. O verdadeiro retorno da alma a Deus é possivel somente por meio da filosofia (cf.
GIRGENTI, G. “Monografia introduttiva. Porfirio ierofante. Il platonismo come religione”, p. XXX-XXI).

%81 Cf. MuscoLINO, G. “Saggio interpretativo. Magia, stregoneria, teosofia e teurgia. La trasformazione del
neoplatonismo”, p. CLXXXVII.

%82 Cf. MuscoLINO, G. “Saggio interpretativo. Magia, stregoneria, teosofia e teurgia. La trasformazione del
neoplatonismo”, p. CLXXXVIII.

583 Cf. VELASQUEZ, O. “Agustin y Porfirio: la controversia sobre la tetrgia y la purificacion del alma”, p. 127-137.
584 |_uis Vives, humanista espanhol, estabelece uma relagdo significativa entre goecia, magia e farmacia. A magia
consistia na invocacao dos espiritos, para a realizagdo de algum bem, como era o caso das predi¢fes de Apoldnio
de Tiana. Por sua parte, a goecia era um ritual que tinha por objetivo obrigar os mortos a determinados favores
mediante a evocacdo. Por isso recebia também o nome de lamentacGes, prantos; ela era realizada junto as
sepulturas. E a farmacia acontecia quando alguém oferecia a determinada pessoa uma bebida preparada a partir
de certos sortilégios para causar a morte (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios ao capitulo 1X).
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existe uma forte e constante relacdo de forga entre objetos, pessoas e palavras. O mago procura
controlar as forgas e energias que agem na terra e no céu. Nao s6 domina a resisténcia cega da
matéria, mas também as poténcias que vivem numa outra dimensao, identificadas com o0s
espiritos, demdnios ou deuses. Através de rituais sagrados, 0 mago consegue entrar em contato
com o divino e com o mundo dos mortos gracas a oracao, a liturgia e a pronuncia correta das
palavras e das silabas magicas capazes de animar um objeto ou figura®®.

Porfirio, na obra De abstinentia, se insere na elite intelectual interessada na magia. Ele
fornece ndo apenas dados histdricos sobre esta pratica milenar, como também ressalta que 0s
magos provenientes da Pérsia sdo sbios em matéria do divino. Todavia, destaca Porfirio, os
magos ndo sdo todos iguais. Eles se dividem em trés ordens: os primeiros sdo aqueles
espiritualmente mais elevados e que se distinguem dos demais ndo apenas pela forca da alma,
como também pela abstinéncia de alimentos provenientes de seres animados e derivados de
animais, como o leite e 0 ovo, nutrindo-se somente de cereais e frutas. A segunda ordem de
magos sdo os que se alimentam dos animais, mas sem mata-los, alimentando-se dos seus
derivados, como o leite e 0 ovo. A terceira ordem de magos € a dos que mantém a mesma dieta
alimentar do segundo grupo, sendo, no entanto, inferiores no conhecimento e na forca
espiritual®®®,

Para que haja um ritual de magia é necessario, antes de tudo, um lugar purificado, que
normalmente é identificado com o templo. Neste recinto, 0 mago sozinho ou com 0s seus
assistentes faz um circulo méagico ao interno do qual se da o ritual invocativo. Ele serve para
proteger 0 mago da presenca de entidades espirituais maléficas. Por meio de invocacdes aos
deuses etéreos ou aéreos ou aos demonios bons®®’, o mago lhes pede o conhecimento da
doutrina conhecida como teosofia. Na magia, ndo ha outro pedido que ndo seja o conhecimento

superior ou divino, a cogia. Além desta finalidade, a magia também procura libertar o homem

%85 Cf. MuscoLINO, G. “Saggio interpretativo. Magia, stregoneria, teosofia e teurgia. La trasformazione del
neoplatonismo”, p. CXXVIII-CXXX.

%86 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, IV, 16, 2, 29-34.

%87 Pporfirio distingue seis categorias de deuses: celestes, etéreos, aéreos, terrestres, marinhos e infernais. Os
demdnios séo classificados em bons e maus. Os bons nasceram da Alma Cosmica. Eles administram vastas areas
das regides sublunares e dominam, sobretudo com a razdo, a sua parte irracional, a qual toma o nome de corpo
pneumatico. Os demdnios maléficos, ao contrério, sdo dominados pela parte irracional da alma e por isso sao
violentos, coléricos (cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, Il, 38, 2; 11, 38, 4; 11, 39, 3). Ja Agostinho ndo reconhece
nenhuma distingdo entre os demonios. Todos sdo maléficos e desejam a desgraca e a perdi¢do do ser humano. O
bispo de Hipona também nao identifica o termo grego daimon com o genius dos latinos. No &mbito cristdo, o termo
correspondente ao genius seria o de anjo protetor.
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das ligac@es indissolaveis do destino, interromper o ciclo dos nascimentos da alma para que ela
possa viver em unido com a divindade®8®,

No entanto, 0 mago que, tendo aprendido a dominar as potentes energias espirituais e
astrais presentes no universo, dirige-se ndo aos deuses etéreos ou aéreos, mas aos deménios
terrenos e infernais, para buscar ndo o conhecimento divino e contemplativo, mas fins materiais,
ndo é, na verdade, um mago e sim um feiticeiro (yonzteio, feiticaria), e 0 que ele pratica ndo €
magia, mas feiticaria. Este tipo de magia se dirige a parte irracional da alma, privada de controle
e dada a consequéncias perigosas°®. Porfirio considera este tipo de magia totalmente vulgar,
praticada por charlatdes, danosa e privada de qualquer fim catartico para a alma, além de ser
realizada através de deménios maléficos®®.

A pratica da magia suscitava muita aversdo nas pessoas: ndo apenas se pensava que esta
acao era realizada para desejar o mal a alguém em beneficio do sacrificante, como também
pretendia submeter a divindade ou um cidadao a vontade do sacrificante ou do seu cliente. Tal
comportamento era contrario ao principio da liberdade civica e caia na categoria de infracGes
de violéncia. Um rito mais suave, ndo rejeitado pelos filésofos, consistia em buscar relaces
privilegiadas com a divindade. A teurgia buscava justamente estabelecer uma relacédo pacifica
com os deuses, ndo exercendo sobre eles nenhum tipo de violéncia®®.

Havia, portanto, no seio da religido pagéd, segundo informacdes passadas por Agostinho,
trés praticas que tributavam culto ndo ao verdadeiro Deus e sim as falsas divindades: teurgia,
magia e goecia. Através desta classificacdo, o bispo de Hipona acredita que 0s pagaos
pretendiam mostrar que eram dignos de condenacdo somente os individuos gue se dedicavam
as artes ilicitas, também chamadas pelo povo de maléficas, cujo principal propésito era alcancar
efeitos inusitados e extraordinarios. Tais individuos se entregavam a goecia. Mas dignos de
louvores eram apenas 0s gque cultivavam a teurgia, 0s que obtinham a presenca e a comunicagao
com o divino. Para Agostinho, uns e outros ndo passam de falsos ritos a servi¢o dos demonios
e dos seus caprichos. E nem mesmo Porfirio foi capaz de sustentar as suas ideias sobre a teurgia,

vacilando em muitos pontos®®,

%8 Cf. MuscoLINO, G. “Saggio interpretativo. Magia, stregoneria, teosofia e teurgia. La trasformazione del
neoplatonismo”, p. CXXXIV.

%89 De um modo geral, na sociedade romana, havia uma distingdo entre praticas de magia de carater mais popular,
consideradas maléficas e charlatds (goetéa) e outra magia incorporada nos rituais dos deuses da religido oficial.
Cumpre, no entanto, ressaltar que nao havia entre a teurgia e a goetéa uma demarcacao suficientemente nitida.
Tudo indica que o que diferenciava esses fendmenos era a concepg¢do acerca da atitude do praticante da magia. Se
fosse boa, seria, entdo, teurgia; se fosse ruim, seria goetéa (cf. SiLvA, S.C. Magia e poder no Império Romano. A
Apologia de Apuleio, p. 109-111).

590 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, 11, 41, 5.

591 Cf. SCHEID, J. Rito e religione dei Romani, p. 93.

%92 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 9, 1.
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De fato, até Porfirio promete uma espécie de purificacdo da alma pela teurgia num
discurso hesitante e de certo modo envergonhado. Nega, porém, que essa arte
apresente uma via de volta para Deus. Com isso, pode ver que balouga em posicoes
alternadas entre o vicio da curiosidade sacrilega e a profissdo de homem de filosofia.
Uma hora aconselha que se guardem dessa arte falaz, perigosa no seu exercicio e
proibida pelas leis; outra afirma, como que cedendo a seus defensores, que € Util para
a purificagdo de uma parte da alma, ndo a “intelectual” que capta a verdade das
realidades inteligiveis, que ndo tém nenhuma semelhanca com os corpos, mas a
“espiritual” pela qual sdo captadas as imagens das realidades corpéreas. Diz, com
efeito, que por algumas consagracdes teurgicas que denominam “teletas”, essa parte
se torna iddnea e apta a receber os espiritos e os anjos e a ter a visdo dos deuses.
Porém, por tais consagragdes “teletas”, segundo confessa, ndo é possivel a purificacéo
da alma intelectual que a torna id6nea a ter a visdo de Deus e contemplar o ser das
verdadeiras realidades. Disso pode-se compreender qual visdo essas consagracdes
tedrgicas proporcionam e de quais deuses, uma vez que nelas ndo parece que se veem
as realidades que verdadeiramente sdo. Por fim, assevera que a alma racional ou
intelectual, como gosta mais de dizer, pode ascender, embora o que guarde de
espiritual ndo tenha sido purificado por nenhuma arte tedrgica. Na verdade, a parte
espiritual poderia ser purificada até certo limite, mas sem atingir por ela a imortalidade
e a eternidade®®,

Neste texto, Agostinho assinala, como debilidade tedrica, a visdo que Porfirio tem da
teurgia. O tema é a purificacdo da alma, um aspecto fundamental do seu pensamento porfiriano,
sobre o qual convergem assuntos centrais relacionados com a salvacdo da alma. Trata-se de
uma purgatio sem reversio definitiva aos deuses, ou seja, um retorno limitado a esfera
intramundana. Para os que alcancavam a purificacdo no nivel da anima spiritalis através da
teurgia, retornar consiste em habitar nos espacos etéreos. Lugar e estado da alma se
correspondem, de modo que assim como 0s deuses etéreos ocupam naturalmente 0s espacos
que estdo acima das regides aéreas do céu, 0 mesmo se da com os homens espirituais. Porfirio
distingue assim uma anima spiritalis e outra intellectualis. A teurgia pode purificar apenas a
primeira. A segunda é obra da filosofia®®.

Apesar de Agostinho ndo ver nada de bom na pratica tedrgica, ndo se pode negar que a

grandeza das doutrinas telrgicas como realidades historicas consiste justamente em abrir o

5% “Nam et Porphyrius quamdam quasi purgationem animae per theurgian, cunctanter tamen et pudibunda
quodam modo disputatione promittit; reversionem vero ad Deum hanc artem praestare cuiquam negat; ut videas
eum inter vitium sacrilegae curiositatis et philosophiae professionem sententiis alternantibus fluctuare. Nunc enim
hanc artem tamquam fallacem et in ipsa actione periculosam et legibus prohibitam cavendam monet; nunc autem
velut eius laudatoribus cedens utilem dicit esse mundandae parti animae, non quidem intellectuali, qua rerum
intellegibilium percipitur veritas, nullas habentium similitudines corporum; sed spiritali, qua corporalium rerum
capiuntur imagines. Hanc enim dicit per quasdam consecrationes theurgicas, quas teletas vocant, idoneam fieri
atque aptam susceptioni spirituum et Angelorum et ad videndos deos. Ex quibus tamen theurgicis teletis fatetur
intellectuali animae nihil purgationis accedere, quod eam faciat idoneam ad videndum Deum suum et perspicienda
ea, quae vere sunt. Ex quo intellegi potest, qualium deorum vel qualem visionem fieri dicat theurgicis
consecrationibus, in qua non ea videntur, quae vere sunt. Denique animam rationalem sive, quod magis amat
dicere, intellectualem, in sua posse dicit evadere, etiamsi quod eius spiritale est nulla theurgica fuerit arte
purgatum; porro autem a theurgo spiritalem purgari hactenus, ut non ex hoc ad immortalitatem aeternitatemque
perveniat” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 9, 2).

%94 Cf. VELASQUEZ, O. “Agustin y Porfirio: la controversia sobre la tetirgia y la purificacion del alma”, p. 127-137.
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paganismo a um movimento que inclui grupos humanos importantes, conscientes de sua
unidade como entidade social. Atraves destas atividades de culto, eleva-se o carater meramente
formal de muitos dos ritos pagdos praticados na época e que o proprio Porfirio, por meio da sua
erudicdo, recopilou e classificou nas suas investigacoes anteriores. Este interesse, reforcado por
um crescente espirito critico, manteve-se constante.

O que, porém, Agostinho parece nao querer levar em conta é o fato de que Porfirio esta
sendo realista em relacdo a dificuldade de muitas pessoas compreenderem e praticarem suas
crencas num nivel de exigéncias espirituais superiores. No fundo, Porfirio esta querendo
oferecer algum caminho de salvacdo para as pessoas que ndo alcancam a categoria de sabios,
que ndo podem ou ndo tém condicdes de se entregar a filosofia. O que esta em jogo é a
possibilidade de abrir as portas deste paganismo filoséfico, num sentido geral, as massas. A sua
pretensdo é transformar este género de vida religiosa, através da teurgia, numa via universal de
salvacgio®®.

Tudo indica que Porfirio esta querendo inaugurar um tipo de “platonismo popular”, para
fazer frente ao cristianismo, cujas doutrinas ele atacou na obra Contra os cristaos e em outros
escritos com ferramentas hermenéuticas elevadas. Para haver uma inser¢do gradual neste
universo sagrado, existem as teletas (tnAetat) como ritos de iniciacdo nos mistérios e nas coisas
sagradas ou, entdo, formulas méagicas voltadas para convencer os deuses a auxiliarem 0s
devotos®®. Elas tornam a alma idénea e apta para a recepgdo (susceptioni) de seres
sobrenaturais e de anjos e para ver os deuses. O rito teurgico garante as condi¢des para o fiel
receber um spiritus ou um ser angélico, com o efeito espiritual de tais acdes sagradas®®’.

Isso, no entanto, ndo convence Agostinho. Ainda que Porfirio distinga os anjos dos

demonios, assinalando os lugares aéreos aos demonios e 0s etéreos ou empireos aos anjos, e

5% Cf. VELASQUEZ, O. “Agustin y Porfirio: la controversia sobre la tetirgia y la purificacion del alma”, p. 127-137.
5% Para o historiador E.R. Dodds, os procedimentos da teurgia eram, em linhas gerais, semelhantes aos da magia
vulgar, podendo ser classificada em dois tipos: os que dependiam exclusivamente de “simbola” e os que envolviam
0 emprego do médium em transe. Na concepgdo religiosa antiga, cada deus tem seu representante “simpatico” no
mundo animal, vegetal e mineral, o qual é ou contém um “simbolon” de sua causa divina e esta em relagdo com
esta Ultima. Esses “simbola” se ocultavam dentro da estatua, sendo conhecidos apenas pelo “telestés”. Havia
também as pedras gravadas e as formulas escritas, sendo correspondentes aos “karakteres” de Proclo. Os
“karakteres”, por sua vez, incluiam as sete vogais simbdlicas dos sete deuses planetarios e podiam ser escritos ou
pronunciados. A maneira correta de pronuncia-los era um segredo profissional transmitido oralmente. Esse
primeiro ramo da teurgia, na visdo de Dodds, foi conhecido como “telestiké”, ocupando-se principalmente da
consagracdo e animacdo de estatuas magicas com a finalidade de obter delas oraculos. Agora, enquanto a
“telestiké” procurava induzir a presenca de um deus num receptaculo inanimado, outro ramo da teurgia se
propunha a encarné-lo temporalmente em um ser humano. A “teletai” era assim um tipo de transe medilnico
fundado na crenca de que as alteracfes espontaneas da personalidade de um individuo eram devidas a possessao
de uma divindade, de um demdnio ou de uma pessoa falecida (cf. E.R. DODDS. Los griegos y lo irracional, p. 265-
285).

%97 Cf. VELASQUEZ, O. “Agustin y Porfirio: la controversia sobre la tetrgia y la purificacion del alma”, p. 127-137.
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ainda que fale que ha que se servir da amizade de algum deménio, que depois da morte eleve o
ser humano acima da terra, porque, segundo ele, é por outro caminho que a alma chega a celeste
companhia dos anjos; apesar de tudo isso, Porfirio declara, com uma confissdo demasiado clara,
que se deve evitar a companhia dos deménios quando diz que a alma, pagando as penas depois

da morte, tem horror ao culto dos deménios que a rodeavam®®%,

No entanto, ndo pdde negar que a teurgia, que ele recomendava como capaz de
conciliar os anjos e os deuses, age em conluio com tais potestades que tanto invejam
a purificacdo da alma, quanto servem a arte dos invejosos. Sobre este ponto, apresenta
a queixa que um desconhecido caldeu deixa escapar: “Queixa-se um homem instruido
nas artes dos caldeus que resultaram frustrados seus grandes esforcos para a
purificacdo da alma, porque um outro homem, poderoso nessas artes, tomado de
inveja, ligara com as suas preces sagradas as poténcias invocadas em juramento,
impedindo-as de conceder o que havia pedido. Portanto, o que um amarrou o outro
ndo conseguiu desamarrar”. Firmado nessa prova, afirmou ficar bem claro que a
teurgia é uma arte que serve para fazer tanto 0 bem como o mal, seja junto dos deuses,
seja junto dos homens. Assegura ainda que os deuses também sofrem aquelas
perturbagdes e paixdes que, segundo Apuleio, os demdnios e 0os homens tém em
comum. Separa, entretanto, deles os deuses em virtude da altitude da sua habitagdo
etérea e nessa distingdo reafirma o pensamento de Platdo5%.

Na visdo de Agostinho, a teurgia ndo produz nada de bom na alma do ser humano,
sobretudo por ser realizada em honra de potestades demoniacas, as quais querem ser
glorificadas por meio de sacrificios devidos somente ao Deus Unico. Estas entidades ndo séo
capazes de garantir ao ser humana uma via de salvacdo. Ndo gozam de poder suficiente para
trazer as pessoas pias beneficios e auxilios. Os deuses dos pagdos sdo mutaveis como 0s
homens, idolos indteis, espiritos imundos. A multiddo dos deuses falsos ndo serve nem para 0s
bens temporais nem para 0s bens eternos. O culto aos deuses ndo serva nem para esta vida nem
para a outra vida. E sinal de estupidez esperar dos deuses a vida eterna. Ndo ha motivos para
adora-los. Eles ndo ajudam o ser humano nem para a prosperidade nem para a adversidade. E

extremamente inGtil realizar sacrificios aos deuses®.

598 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 9, 2.

599 «[...] psamque theurgian, quam velut conciliatricem Angelorum deorumque commendat, apud tales agere
potestates negare non potuit, quae vel ipsae invideant purgationi animae. Conqueritur, inquit, vir in Chaldaea
bonus, purgandae animae magno in molimine frustratos sibi esse successus, cum vir ad eadem potens tactus invidia
adiuratas sacris precibus potentias alligasset, ne postulata concederent. Ergo et ligavit ille, inquit, et iste non solvit.
Quo indicio dixit apparere theurgian esse tam boni conficiendi quam mali et apud deos et apud homines
disciplinam; pati etiam deos et ad illas perturbationes passionesque deduci, quas communiter daemonibus et
hominibus Apuleius attribuit; deos tamen ab eis aetheriae sedis altitudine separans et Platonis asserens in illa
discretione sententiam” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 9, 2). A passagem sobre a queixa do caldeu
provavelmente pertence & obra porfiriana De regressu animae.

600 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 9, 2. Ver também: Ibid., I, 4; 111, 18. 2; 1V, 1; V, 23; V, 26. 2; VI, 1, 4;
VII, 14; VI, 33; VIII, 1; VIII, 20
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O bispo de Hipona se apoia na obra De Deo Socratis®®, de autoria do filésofo Apuleio,
para dizer que as divindades cultuadas pelo paganismo tém caracteristicas humanas como 0s
sentimentos de raiva, amor, indignacao, dor, prazer. Por um lado, séo sentimentos alheios aos
seres divinos superiores; por outro, sdo caracteristicas divinas. Com os seres inferiores, a
paixdo; com os superiores, a imortalidade. Estdo sujeitos, como os homens, a todas as
perturbacdes da alma, podendo ser tomados pela ira ou misericordia®®?.

O caminho de salvacdo se da somente no cristianismo, enquanto perfeicdo de um
movimento histérico surgido da encarnacao do Verbo de Deus. A religido pagd buscou para si,
de diversos modos, essa mesma condicao intermediaria, j& que o tema central da discussao
sobre a teurgia é a questdo de saber onde se da a purificacdo da humanidade e quem tem o mais
justo direito de proclamar a via reta para a obtencdo dela. Por isso 0 nucleo da oposicéo de
Agostinho a Porfirio reside no fato de negar que a alma seja capaz de alcancar uma purificacdo
moral passando por cima da mediacdo de Jesus Cristo. A teurgia ndo pode produzir uma
verdadeira purificacdo da alma, j& que ndo se dirige ao Deus Unico e verdadeiro, recorrendo a
divindades e espiritos falsos e também porque os teurgos, como mediadores, sao homens cheios

de pecados, inaptos a servir como instrumentos de uma mediagdo reconciliadora®®,

4.3  Ainvocagdo dos demonios (capitulo X)

A critica de Agostinho as préaticas tedrgicas continua no capitulo décimo do livro X,
tendo ainda Porfirio como o seu interlocutor. Agostinho reconhece a grandeza deste fil6sofo e
chega até a dizer que ele é mais sabio do que Apuleio. Tal reconhecimento ndo o impede,
todavia, de dizer que Porfirio afirma que mediante a teurgia também o0s deuses estdo
condicionados as paixdes e as perturbacdes, sendo conjurados e pelo temor demovidos com

preces sagradas para ndo conceder a purificacdo da alma®,

Assim, seriam de tal modo atemorizados por aquele que impunha o mal que quem
pedia o bem, utilizando a mesma arte telrgica, ndo era capaz de desata-los e livra-los

801 A obra é um dos estudos mais importantes do platonismo médio sobre a demonologia. E o tratado mais original
de Apuleio (124 d.C. — 170 d.C.), no qual apresenta teorias proprias sobre os demdnios. Ele diz que os demdnios
sdo seres animados, dotados de razdo, de alma suscetivel a paixdes, de corpo aéreo e eternos. E uma definicio
prépria que difere de outros autores do platonismo médio. A polémica agostiniana contra a demonologia de
Apuleio mostra que a difusdo do cristianismo ao final do século IV e inicio do V ndo conseguiu extirpar as crengas
e 0s ritos populares dos pagédos.

802 Cf. APULEIO, De Deo Socratis, XII. Veja também: AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 16.

603 Cf. DODATO, R. “Teurgia”, p. 923-924; VELASQUEZ, O. “Agustin y Porfirio: la controversia sobre la tetrgia y
la purificacion del alma”, p. 127-137.

804 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 10.
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daquele temor para conceder tal beneficio. Quem nédo vé que tudo isso ndo passa de
invencionice dos demdnios enganadores, a ndo ser um dos seus miserabilissimos
servos, alheio a graca do verdadeiro libertador? Realmente, se essas praticas fossem
dirigidas aos deuses bons, certamente ai mais poder teria o benfazejo purificador da
alma que o seu malfazejo obstrutor. Ou se, aos olhos dos deuses justos, 0 homem, em
favor do qual se intercedia, parecia indigno da purificagdo, teriam devido nega-la por
um juizo livre e ndo certamente porque atemorizados por um invejoso, nem porque
impedidos, como ele diz, pelo medo de uma divindade mais poderosa®®.

A partir do ponto de vista teistico, Agostinho considera absurda a ideia de que a teurgia
tem o poder de submeter a divindade aos caprichos dos seres humanos, for¢cando-a e intimando-
a até mesmo a praticar o mal. Se alguém pedisse o bem atraves do mesmo ritual tedrgico ndo
seria capaz de livrar a entidade do temor para conceder determinado auxilio e beneficio. Em
relacdo a isso, o bispo de Hipona é categdrico: os enganadores demoénios Sao 0S responsaveis
por tais situacdes®?®.

Dando prosseguimento aos seus argumentos, Agostinho recorda aquele bom caldeu que
desejava purificar a sua alma mediante os mistérios telrgicos, mas nao encontrou nenhum deus
superior que tivesse a coragem e a poténcia para forcar os deuses atemorizados a fazer-lhe o
bem ou entdo que, livrando-os de todo temor, Ihes permitisse fazé-lo com liberdade. O bispo de
Hipona, com ironia, afirma que pode ser que tenham faltado ao bom teurgo os ritos sagrados,
com o0s quais pudesse libertar desta peste de temor os préprios deuses que invocava como
purificadores de sua alma. Mas sera que a teurgia sabe invocar um deus que 0s assombre e nao

conhece outro que tranquilize?®’

E possivel encontrar um deus que ouca o invejoso e incuta temor nos deuses para que
n&o facam o bem e ndo encontrar um outro que ouca 0 homem bom e retire aos deuses
o impedimento do temor para que fagam o bem? Magnifica teurgia! Oh! Purificagdo
da alma magnifica, onde mais impera a inveja impura do que impetra a beneficéncia
pural6®

A teurgia, ao recorrer a deidades e espiritos falsos e enganadores, torna-se um caminho

de perdicao para o ser humano. E necessario evitar e detestar o engano destes espiritos malignos

605 «I...] et ita terreri ab eo, qui imperabat malum, ut ab alio, qui poscebat bonum, per eamdem artem theurgicam
solvi illo timore non possent et ad dandum beneficium liberari. Quis non videat haec omnia fallacium daemonum
esse commenta, nisi eorum miserrimus servus et a gratia veri liberatoris alienus? Nam si haec apud deos agerentur
bonos, plus ibi utique valeret beneficus purgator animae quam malevolus impeditor. Aut si diis iustis homo, pro
quo agebatur, purgatione videbatur indignus, non utique ab invido territi nec, sicut ipse dicit, per metum
valentioris numinis impediti, sed iudicio libero id negare debuerunt” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 10).

806 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 10.

807 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 10.

8 “An invenitur deus qui exaudiat invidum et timorem diis incutiat ne bene faciant; nec invenitur Deus qui
exaudiat benevolum et timorem diis auferat ut bene faciant? O theurgia praeclara, o animae praedicanda
purgatio, ubi plus imperat immunda invidentia, quam impetrat pura beneficientia!” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, X, 10).
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e escutar a doutrina da salvacdo. Na opinido de Agostinho, se os que realizam estas imundas
purificagcGes com ritos sacrilegos veem, com o espirito purificado, algumas imagens formosas,
como narra Porfirio, de anjos ou de deuses (se € que chegam a ver algo), isso, na linguagem de
Sdo Paulo, nada mais é do que Satanas disfarcado de mensageiro, disfarcado de anjo da luz (cf.
2Cor 11,14)5%°,

Porfirio ndo passa por alto esta afirmacdo paulina. Falando dos sacrificios, ele diz que
uma das caracteristicas deste tipo de demdnio é a falsidade, uma vez que querem se parecer

610 De acordo com

com os deuses. Os demdnios adotam a aparéncia de outras entidades divinas
Agostinho, provém de Satanas aqueles fantasmas, porque deseja levar as almas infelizes nos
ritos falazes de muitos e falsos deuses para afasta-las do culto verdadeiro do verdadeiro Deus,
0 Unico que pode curar, salvar e purificar verdadeiramente o ser humano. De fato, Satanas,
como Proteu, “se muda em todas as formas”, persegue como inimigo, socorre com engano €
em ambos os casos chega a prejudicar terrivelmente®?,

Mais uma vez, Agostinho apresenta a figura dos anjos rebeldes como aqueles que
desejam ser cultuados pelos homens e para isso fazem de tudo para afasta-los do culto ao
verdadeiro Deus, assumindo inclusive outras formas. O bispo de Hipona também se volta contra
a religido paga acostumada a oferecer sacrificios aos demonios e a erigir templos e imagens em
homenagem a tais entidades. Agostinho é categoérico em afirmar que os deuses dos pagdos sdo
demonios. Frequentemente os pagdos buscam beneficios temporais junto aos demdonios.
Todavia, os demdnios ndo podem conduzir o homem & verdadeira felicidade®*2.

Esta concepc¢do negativa da figura dos deménios levanta, porém, muitas ddvidas quanto

ao tipo de conhecimento que Agostinho tem da demonologia paga. O mesmo se pode dizer em

609 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 10. Na concepcao cristd, as poténcias diabdlicas possuem uma certa
hierarquia. Existe, antes de tudo, um grupo de anjos rebeldes, que sdo as poténcias ou dominagdes. Tal grupo é
liderado por Satanas, o dGpolog (dia, através de, bolos, retrucar), o negador, o caluniador, acusador, o senhor
deste mundo, o principe das trevas. Ainda de acordo com a fé crista, a existéncia dessas figuras diabélicas é um
dado, embora de grandeza relativa, que a intervencdo salvifica de Deus em relacdo ao ser humano pecador
pressupde como real. O estado de pecado em que 0 homem se encontra ndo é compreensivel como sendo apenas
de responsabilidade humana, mas procede também de um outro sujeito criado: o diabo. O ser pessoal e perverso
gue tanto a Sagrada Escritura como a Tradi¢do cristd chamam de Satd, Satanas e/ou Didbolos ndo pode, portanto,
ser interpretado como uma heranga do pensamento mitico do paganismo e sim como um dado da Revelacdo. Na
Sagrada Escritura, a existéncia do diabo é um dado de proveniéncia experiencial natural humana, que a Revelacéo
assume, demitizando-o de qualquer referéncia dualista. A soteriologia supde o diabo, afirmando que a salvacdo do
ser humano, enquanto fruto da graca divina doada em Cristo, é também libertacdo das pessoas do povo dos
demdnios (cf. STANCATI, T. “Diabo”, p. 192-194.

610 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, 11, 39, 3, 26-27.

611 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 10. Proteu faz parte da mitologia grega. E uma deidade marinha. O
poeta grego Hesiodo (800 a.C.) faz de Proteu, filho de Oceano e Tétis, o mais importante dos adivinhos. Tal como
Virgilio (70 a.C.-19 a.C.) na obra Gedrgicas, Hesiodo afirma que Proteu conhece tudo o que ocorre, tudo o que
ocorreu e tudo o que vai acontecer (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo X).

812 Cf. FLETEREN, F. VAN. “Demoénios”, p. 321-322.
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relacdo a teurgia. Tudo indica que a sua compreensdo ¢ muito limitada, ndo chegando a levar
em conta, na sua complexidade, as concepgdes que sobretudo Porfirio tem dos demonios e das
suas acOes junto aos homens. Na verdade, Agostinho faz uma leitura judaico-cristd da
demonologia porfiriana, eliminando tudo o que ndo condiz com a fé cristd, tudo o que entra em
conflito com a Sagrada Escritura e com a concepgdo monoteista de Deus®®,

Em linhas gerais, Porfirio concebe os dem6énios como almas que estdo num plano
intermediario entre o divino (o Uno, o Nous e a Alma universal) e 0 humano. Nasceram da
Alma universal e ttm o poder de governar vastas zonas sublunares. Eles possuem um corpo
pneumatico (pneuma) que, diferentemente do corpo terrestre dos homens, é feito de ar ou de
fogo. O pneuma é aquele elemento aéreo que envolve a alma humana durante a sua descida a
terra. No entanto, no caso dos demonios, por estarem entre o divino e 0 humano, o pneuma
serve como verdadeiro corpo. A teoria do corpo pneumatico de Porfirio quase sempre se
aproxima do conceito de ochema, ou seja, o veiculo da alma, tanto que ambas as realidades se
combinam perfeitamente®4,

Porfirio distingue nos demonios uma parte racional da sua alma e uma irracional. A
primeira é vista como pura esséncia inteligivel, criada diretamente pelo demiurgo; a segunda é
formada dos astros. Ademais, a alma racional é eterna, enquanto que a irracional se dispersa no
cosmos®?®, Os demdnios que, com a razdo, conseguem dominar 0 pneuma, ou seja, a sua parte
irracional, sdo definidos por Porfirio como bons®!®. Eles exercem o poder ao interno da
natureza, compreendida como corpo césmico da Alma universal, trazendo e garantindo
equilibrio e bem-estar®’,

J& que nasceram da Alma universal, os demo6nios ndo apenas vivem ao interno dela,
como também colaboram com a manutencdo da correta ligacdo com outras almas inferiores.
Deste modo, governam as almas mais simples como aquelas das plantas e dos animais, e
regulam os fendbmenos da natureza, como as chuvas, 0 tempo, a temperatura, as estagdes etc.

Os demonios ajudam os seres humanos no estudo das artes liberais, na educagéo, na arte da

613 Paulo é um dos autores cristdos a identificar os demdnios com espiritos impuros e maléficos. Ele tambhém
ressalta a relacdo entre 0 mundo demoniaco e a idolatria. Atras dos idolos, ha demonios (cf. 1Cor 10,20). Os
sacrificios pagdos sdo dedicados aos demonios e ndo a Deus. Esta formula concorda com teorias pagas sobre 0s
sacrificios que eram oferecidos aos deuses inferiores, aos demdnios. Mas os demdnios, na concepgao de Paulo,
ndo sdo simplesmente divindade inferiores, e sim seres espirituais que usurparam os direitos de Deus. Os idolos
mudos para 0s quais 0s pagdos se desviavam em arrebatamentos extaticos pertencem ao mundo dos espiritos
demoniacos. Paulo luta contra esses espiritos maus (cf. CERFAUX, L. Cristo na teologia de Sdo Paulo, p. 75-76).
614 Cf. MUSCOLINO, G. “La demonologia di Porfirio e il culto di Mitra”, p. 103.

615 Cf. MUSCOLINO, G. “La demonologia di Porfirio e il culto di Mitra”, p. 104.

616 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, 11, 38, 2, 22-26.

817 Cf. MUSCOLINO, G. “La demonologia di Porfirio € il culto di Mitra”, p. 104.
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medicina e na ginastica®!8, Eles, porém, sdo invisiveis aos homens e ndo tém uma forma precisa.
Podem assumir diversas figuras ou formas. Acontece que, as vezes, pode ser visivel aos homens
somente a forma (morphé). Mas ndo é o demonio que assume tal forma. Mesmo quando mudam
a sua forma, eles o fazem de modo proporcional, em simetria®®,

Os demonios bons buscam, enfim, ajudar o género humano, preanunciando os perigos
e as calamidades causadas pelos demonios maléficos e mandando sinais as almas. Mas poucos
conseguem captar o significado mistérico destes sinais. Dentre os demdnios bons, alguns sdo
considerados por Porfirio como transportadores, mediadores, enquanto desenvolvem a tarefa
de fazer chegar aos deuses as oracdes dos homens e, aos homens, a vontade dos deuses®?°.

Além dos demonios bons, Porfirio também trata dos maléficos. Retorna aqui o conceito
de ochema-pneuma e da parte irracional da alma. Todas as almas que ndo conseguem, com a
razdo, dominar 0 corpo pneumatico, mas sdo por ele dominadas, podem ser chamadas de
demdnios maléficos. Como os demonios bons, os maléficos também séo invisiveis. Contudo,
diferentemente dos primeiros, modelando o seu corpo pneumatico, assumem formas
desproporcionais®??.

Eles sdo maus, violentos, habitam as zonas mais proximas da terra. Por isso sdo
extremamente perigosos aos homens. Além de provocarem pestes, seca e outras calamidades
naturais, uma das piores acdes destes espiritos maléficos € a de fazer os homens acreditarem
que tais desgracas séo causadas pela divindade. Eles procuram afastar as pessoas piedosas da
oracao e das suplicas aos deuses, induzindo ao erro os infelizes e levando-os a realizar ritos
sagrados a eles®??,

Agindo deste modo, os dem6nios maléficos conseguem seduzir ndo apenas as massas,
as quais prometem riquezas, paixdes amorosas, poder, vangloria, mas também enganam alguns
filésofos. Estes demdnios também sdo responsaveis pela magia. Por serem dominados pela
parte irracional da propria alma, ou seja, pelo ochema-pneuma, nutrida por sacrificios de
animais, utilizam a faculdade imaginativa do seu corpo pneumatico para enganar os homens.
Eles sdo tdo perversos que até mesmo o cabeca dos demonios se apresenta aos homens como

se fosse 0 deus supremo®?3,

618 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, 11, , 27-30.

2
619 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, Il, , 15-20; 11, 39, 3, 26-27.
|

38,2

39,1
620 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, I1, 41, 3, 4; 11, 38, 3, 4-9.
621 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, I1, 38, 4, 9-14: 11, 39, 2.
39, 5;
41,5, 6

622 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, Il, l,41, 5, 6-9.
623 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, II, -9: 11, 42, 3, 16-20; 11, 42, 1, 10-15; 11, 42, 2.
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Gragas aos sacrificios de animais, os demonios fortalecem a parte irracional da sua alma,
tornando-a ainda mais potente. Porfirio aconselha os homens sabios a se absterem de fazer
sacrificios cruentos para ndo correrem o perigo de estarem na presenca dos demdnios maus. Por
causa da racionalidade do intelecto e do controle das paixdes, 0s sdbios podem se aproximar da
divindade e se fazerem semelhantes a deus ja nesta vida®,

Fundamentado na Sagrada Escritura, Agostinho consegue, com poucas palavras,
destruir o arcabouco pagdo ao identificar os demdénios com seres maléficos, que sofrem a
condenacdo eterna por terem se rebelado contra Deus. N&o existe nada de bom neles. Vivem
para enganar e seduzir as almas. Eles s&o os inimigos de Deus e da humanidade. Cristo
enfrentou um duro embate, em palavras e a¢fes, contra o diabo durante o seu ministério publico.
Jesus viveu esse dado como pars destruens da sua missao salvifica, que é certamente anti-
satanica. Os apoéstolos também travaram uma luta contra os demonios, expulsando-os pelo
poder do Espirito Santo. Deus tem o poder sobre os demonios. Eles podem agir unicamente se

Deus permitir®%,

4.4  Carta de Porfirio a Anebo (XI)

No capitulo onze do livro X d’A Cidade de Deus, Agostinho da continuidade a discussdo
sobre a teurgia e sobre os demonios, passando a descrever, com mais detalhes, as contradi¢oes
que ele percebe na religido pagd. Na verdade, ele traz para o centro da discussao a carta que
Porfirio escreveu ao egipcio Anebo (sacerdote) e as criticas que o filésofo de Tiro faz aos ritos
tedrgicos. O bispo de Hipona quer colocar em evidéncia as incertezas de Porfirio em relacdo ao
problema da teurgia e dos demonios. Para isso, ressalta aquelas passagens da Carta a Anebo
gue melhor se prestam a esse escopo, inserindo aqui e ali observacdes pessoais e retornando
mais de uma vez ao mesmo ponto®?,

O nucleo da critica porfiriana consiste em denunciar a falacia das pretensdes da teurgia,
a partir do principio de que os deuses sao “impassiveis”, indiferentes as necessidades dos seres
humanos. Por serem impassiveis, ndo € possivel agir sobre eles com praticas religiosas como

as usadas pela teurgia. Porfirio, no entanto, ndo rejeita absolutamente o recurso a teurgia, mas

624 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, |1, 43, 1-5.

625 Cf. FLETEREN, F. VAN. “Demoénios”, p. 321-322.

626 A Carta a Anebo é uma carta imaginaria. Dela restam apenas fragmentos. Porfirio trata da questdo da explicacdo
dos simbolos, dos nomes barbaros dos deuses, da eliolatria e da teologia simbdlica dos egipcios. Apesar de sua
sensibilidade as varias manifestacdes da experiéncia religiosa, Porfirio demonstra nessa obra continuar seguindo
a linha racionalista de Plotino e, por conseguinte, reitera a superioridade da filosofia em relacdo a qualquer tipo de
pratica tedrgica.
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se limita a denunciar alguns excessos e alguns absurdos, como o sacrificio com sangue, 0 uso
de nomes e sons desprovidos de significado 16gico nos ritos sagrados, a pretenséo dos teurgos
de submeter os deuses a vontade do ser humano, atraves de rituais, personagens divinos
superiores aos homens etc®?’,

De acordo com G. Reale, Porfirio “nao abragou, de modo indiscriminado, a causa do
paganismo e, a0 menos depois do encontro com Plotino, criticou na Carta a Anebo a teurgia e
as supersticdes nas quais tinha acreditado na juventude e que exaltara na sua Filosofia dos
Oraculos”®?8, Em Porfirio, prevaleceu o espirito especulativo de Plotino, mesmo se depois da
morte deste tenha voltado a fazer alguma concessao a teurgia na obra Sobre o retorno da alma.
As préticas telrgicas, neste caso, agiriam apenas sobre a parte inferior da alma, ou seja, sobre
a “alma pneumatica”, sobre o veiculo etéreo do qual toda alma é revestida®?°.

Neste contexto, tudo indica que Porfirio, apesar de reconhecer uma certa eficacia a
teurgia, ndo a considera de modo favoravel, relegando-a ao que de mais elementar existe na
religido. Para Agostinho, essa visao negativa do filésofo de Tiro em relagdo as préticas tetrgicas
é fundamental para mostrar que o culto que os pagdos prestam aos deuses ndo passa de invencgéo
dos enganadores demonios®.

Nas consideracfes que faz sobre a Carta a Anebo, o bispo de Hipona ressalta que
Porfirio, com o pretexto de consultar tal filésofo, declara sacrilega as artes tedrgicas e as destroi.
Ele se coloca contra todos os deménios, os quais loucamente sdo arrastados pelo vapor tmido,
e por isso ndo se encontram no éter, mas no ar, debaixo da lua ou no préprio globo da lua®3.

Mas, para Agostinho, Porfirio, mesmo questionando alguns aspectos da teurgia, vacila
nas suas posicBes, pois ndo ousa atribuir a todos 0os deménios 0s enganos, as malicias, as

imposturas, todos os absurdos que com razdo o revoltam. E ainda confessa, seguindo a outros

627 Cf. REALE, G. Plotino e neoplatonismo, p. 160. N&o é facil afinar essas posicdes de Porfirio com afirmacdes
contidas em outras obras de sua autoria. Todavia, para além das divergéncias reais ou supostas, 0 que importa
constatar é o forte interesse com o qual ele levanta vérias questfes acerca da religido, um interesse totalmente
impenséavel em Plotino e que, portanto, mostra que a atitude da posi¢ao neoplatdnica em relacdo ao culto e ao ritual
esta aos poucos mudando (cf. LINGUITI, A. “As escolas neoplaténicas”, p. 206).

628 REALE, G. Plotino e neoplatonismo, p. 155. Nos estudos recentes, procura-se superar aquele argumento segundo
o qual o pensamento de Porfirio poderia ser cronologicamente apontado como passando de um foco profundamente
supersticioso e religioso no periodo pré-plotiniano, para uma perspectiva mais racionalista e filosofica pos-
plotiniana. Para aprofundar essa questdo, ver: SIMMONS, M.B. “Porphyrian Universalism. A Tripartite Soteriology
and Eusebius’s Response”, p. 169-192.

629 Cf. REALE, G. Plotino e neoplatonismo, p. 155.

630 Cf. REALE, G. Plotino e neoplatonismo, p. 155.

831 Cf. Agostinho, A Cidade de Deus, X, 11, 1. Dizia-se também que se deleitavam com as bebidas e com o cheiro
das carnes cozidas, alimentos com os quais o corpo engorda. Viviam, portanto, de vapores e de fumagas. Tiravam
as forcas de diversas maneiras e mediantes diversos procedimentos, com o aroma do sangue e das carnes (cf.
VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo XI). O filésofo JAmblico, servidor mais auténtico dos deménios,
nega todas estas elucubracBes ao dizer que eles tendiam a revelar a prépria natureza (cf. JAMBLICO, Sobre los
misterios egipcios, I, 5ss).
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filésofos, que existem demaonios bons, embora o carater geral de todos eles seja a deméncia, a
falta de sabedoria®®?.

Porfirio fica inclusive maravilhado com o fato de os deuses ndo somente se deixarem
cativar pelas vitimas, mas também serem forcados a fazer o que os homens desejam®3. Além
disso, se os deuses sdo distintos dos demonios pela corporalidade e pela incorporalidade, causa
estranheza em Porfirio o fato de o sol, a lua e outros objetos celestes visiveis serem considerados
deuses. Sem duavida, eles sdo corpos. E se sdo deuses, como, entdo, admitir a bondade de uns
e a maldade de outros? O filésofo de Tiro também indaga, como quem esta em duvida, se 0s
adivinhos e os teurgos sdo dotados de almas mais poderosas ou se tal poder vem de outros
espiritos?%%,

Na opinido de Porfirio, o poder vem de fora, ja que, usando pedras e ervas, fazem entrar
em transe alguns individuos, abrindo portas e produzindo, de modo extraordinario, efeitos deste
género®®, Por isso, outros fildsofos acreditam que existem espiritos de uma certa categoria,
cuja tarefa é se colocar em contato com os homens. Trata-se de impostores por natureza.
Assumem muitas figuras e aspectos, querendo se passar por deuses, deménios e almas de
defuntos. S8o autores de obras que parecem ser boas ou mas. Jamais concorrem para 0 bem
real. S&o conselheiros malignos. Procuram atrapalhar os seguidores da virtude. Estéo cheios de
temeridade. Desejam, contentes, os perfumes dos sacrificios; sdo escravos da lisonja®3,

Na visdo de Agostinho,

832 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 11, 1. Agostinho acredita que Porfirio, ao ndo reconhecer que todos os
demonios sdo maus, vacila entre a verdade e a opinido unanime recebida de sua escola, até o ponto de, por um
lado, nédo afirmar que sdo bons; porém, por outro, ndo se atrever a chama-los de maléficos, por temor dos seus
confrades, da autoridade da doutrina e do Plutdo em pessoa (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo
X1).

633 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 11, 1. Os sacerdotes acostumavam a fazer uso de ameagcas violentas
contra os deuses. Diziam, por exemplo: “Se vos ndo fazeis assim, quebrarei os céus”; ou “revelarei os segredos de
Isis”; ou “divulgarei o arcano oculto no abismo”; também “deterei o navio” etc (cf. VIVES, J.L. Libro X: los
comentarios al capitulo XI).

634 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 11, 1. Na obra Sobre a abstinéncia, Porfirio afirma abertamente que os
demdnios maléficos e enganadores se comprazem com o sangue das vitimas dos sacrificios (Ibid., I1, 60).

835 Porfirio estd maravilhado com o fato de os deuses se mostrarem tdo servicais aos homens a ponto de permitirem
gue os adivinhos fagcam as suas previsdes usando até mesmo farinha (cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, 11, 60).
A este assombro e interrogagdo de Porfirio, responde Jamblico, através de um jogo de palavras que qualquer pessoa
pode fazer, sendo que, captar o que ele diz ou demonstrar de modo persuasivo por que o diz nao é facil nem sequer
para o proprio Jamblico e para todos os egipcios impostores (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo
X1).

636 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 11, 1. Porfirio afirma que ndo apenas as pessoas simples sdo enganadas
pelos demdnios, mas também os fildsofos eruditos. Os demonios, com as suas eloquéncias, arrastam muitas outras
pessoas aos erros. Pois os demonios sdo violentos, enganadores. Eles se afanam em atrair para si mesmos o culto
que deve ser tributado aos deuses. Nao ha nenhum género de maldade com que néo se deleitam. Disfarcados de
deuses, gostam de induzir o homem ao erro e a estupidez. Tais sdo também as almas dos mortos que abandonaram
seu corpo saturado de vicios, ja que ainda padecem as paix8es da ira e da concupiscéncia e que, ao adotar a natureza
de demonios, se fazem parecidas a eles, perigosos e danosos (cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, 11, 40, 5).
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Tudo aquilo que diz respeito a esse tipo de espirito falazes e malignos, que de fora
sobrevém a alma e enganam os sentidos humanos sopitados ou despertos, Porfirio o
afirma ndo como algo de que esteja convencido, mas como quem conjetura e duvida,
asseverando tratar-se da opinido de outrem. Era realmente dificil para um fil6sofo tao
famoso como Porfirio conhecer e condenar a sociedade diabolica inteira, que qualquer
velhinha cristd ndo hesita, com total e franca liberdade, em identificar e detestar. A
ndo ser que sentisse certo pudor de ofender esse tal Anebo, seu interlocutor e
preclarissimo antistite de tais ritos, bem como os demais admiradores dessas pratica,
consideradas divinas, que fazem parte do culto dos deuses®?’.

Dando continuidade as observacges relativas a Carta a Anebo, Agostinho afirma que
Porfirio elenca, nos seus questionamentos, algumas préticas que, examinadas sem muita
reflexdo, podem ser atribuidas somente a espiritos enganadores e impostores. Sdo acgdes
contraditdrias, que expressam a realidade de uma cidade cujo principio imanente é a dominandi

libido®%,

Indaga por que motivo, depois de invocar os espiritos melhores, ordena-se aos piores
que executem 0s injustos preceitos do homem? Por que ndo ouvem o suplicante que
tenha tido contato com os prazeres de Vénus, quando eles mesmos ndo se demoram
em conduzir alguns a todo tipo de relagdes sexuais impuras (incestos concubitus)? Por
que intimam que seus pontifices se mantenham longo dos animais, para ndo serem
contaminados pelos vapores corpdreos, enquanto eles sdo aliciados tanto por outras
exalagdes quanto pelos odores das vitimas sacrificadas e enquanto o inspetor é
proibido do contato com cadaveres, muitos de seus sacrificios sdo celebrados com
cadaveres? Por que é que um homem escravo de todo o vicio, dirige ameacas néo a
um deménio ou a alma de algum defunto, mas ao préprio sol, a lua e a qualquer um
dos seres celestes e Ihes incuta um falso terror para extorquir-lhes a verdade? De fato,
ameaca de reduzir o céu a ruinas e outras coisas semelhantes impossiveis a0 homem,
a fim de que os deuses como criancas muito tolas, assustadas por essas ameagas falsas

e ridiculas, executem o que lhes é ordenado®%°.

De fato, os deuses sao, na visdo de Porfirio, invocados na qualidade de seres superiores,
mas, na realidade, se parecem como inferiores. Enquanto exigem dos seus servos a observancia
da justica, cumprem acOes totalmente injustas. Os deuses exigem a pureza sexual dos que o

invocam, mas eles sdo a primeira causa das praticas sexuais ilicitas. Os sacerdotes e os profetas

837 1...] quae de hoc genere fallacium malignorumque spirituum, qui extrinsecus in animam veniunt humanosque
sensus sopitos vigilantesve deludunt, non tamquam sibi persuasa confirmat, sed tam tenuiter suspicatur aut
dubitat, ut haec alios asserat opinari. Difficile quippe fuit tanto philosopho cunctam diabolicam societatem vel
nosse vel fidenter arguere, quam quaelibet anicula christiana nec cunctatur esse, et liberrime detestatur. Nisi forte
iste et ipsum, ad quem scribit, Anebontem tamquam talium sacrorum praeclarissimum antistitem et alios talium
operum tamquam divinorum et ad deos colendos pertinentium admiratores verecundatur offendere”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 11, 1).

638 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 11, 2.

639 “Quaerit enim cur tamquam melioribus invocatis quasi peioribus imperetur, ut iniusta praecepta hominis,
exsequantur; cur attrectatum re Veneria non exaudiant imprecantem, cum ipsi ad incestos quosque concubitus
quoslibet ducere non morentur; cur animantibus suos antistites oportere abstinere denuntient, ne vaporibus
profecto corporeis polluantur, ipsi vero et aliis vaporibus illiciantur et nidoribus hostiarum, cumque a cadaveris
contactu prohibeatur inspector, plerumque illa cadaveribus celebrentur; quid sit, quod non daemoni vel alicui
animae defuncti, sed ipsi soli et lunae aut cuicumque caelestium homo vitio cuilibet obnoxius intendit minas eosque
territat falso, ut eis extorqueat veritatem” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XI, 2).
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devem praticar a abstinéncia da carne. O mesmo ndo ocorre com 0s deuses: eles exigem
sacrificios e sdo atraidos pela fumaca das carnes sacrificadas. Proibem tocar num cadaver, mas
ndo proibem que as invocacgdes dirigidas aos deuses sejam realizadas através de cadaveres de
animais®4,

Ao criticar as praticas da teurgia, Porfirio recorda que um tal Queremao, profundamente
versado em tais mistérios de Isis e Osires, seu esposo, celebrados no Egito de modo grandioso,
tinham o poder extraordinario de obrigar os deuses a fazer o que tinha sido ordenado, quando
aquele que os ameaca com encantamentos divulgar esses mistérios ou entdo destrui-los. Diz
também ai que, se desobedecessem, iria dilacerar os membros de Osires. Porfirio se admira que
um homem possa ameacar 0s deuses com tais tolices e disparates. Tal ameaca, contudo, ndo é
feita a qualquer deus, e sim aos celestes, que brilham na luz sideral, forcando-os sem efeito,
com violento poder, até leva-los, por meio de terrores, a executar o que desejam®*.

Mais ainda, usando do pretexto de admirar e buscar as causas de tais mistérios, o referido
teurgo da a entender que tudo isso é obra dos espiritos, cujo género descreveu pouco antes. Eles
ndo sdo, como acredita, enganadores por natureza, mas por vicio. Simulam ser deuses e almas
dos defuntos e ndo simulam, como diz, ser deménios, ja que realmente sdo. E por constatar que
alguns homens na terra, através de ervas e pedras, animais, certas emissdes de voz, certas
figuras imaginarias ou observacdes dos movimentos celestes, conseguem fabricar alguns seres
poderosos, com capacidade de produzir diversos efeitos, conclui que tudo isso ndo passa de
obra de demdnios que enganam as almas sujeitas a eles, fazendo do erro dos homens seus
malignos prazeres®*?.

Diante destas criticas porfirianas, Agostinho faz a seguinte constatacéo:

Portanto, Porfirio duvidando talvez de verdade e indagando sobre tais préticas,
recorda alguns pontos capazes de refuti-los e desmascara-los, demonstrando assim
que se referem ndo aquelas potestades que nos auxiliam a obter a vida feliz, mas aos
demonios enganadores. Ou entdo, para supor coisas melhores deste filésofo, ndo quis,
com o peso da soberba autoridade de grande sabedor, ofender esse egipcio dado a tais
erros, que acreditava conhecer algumas realidades grandiosas. N&o quis
manifestamente perturba-lo com a polémica propria de um opositor, mas com a
humildade de quem pesquisa e deseja aprender, quis que voltasse sua reflexdo sobre

640 Cf. PORFIRIO, Lettera ad Anebo, I1, 8. Jamblico procura responder as contradicdes levantadas por Porfirio sobre
a teurgia. Em primeiro lugar, os deuses sdo infinitamente bons, doam aos teurgos os favores que merecem. As
classes divinas intermediarias administram a justi¢a, recompensam os justos e punem os injustos. O mal no mundo
ndo é devido aos deuses, mas aos demdnios maus. Os astros enviam o seu influxo para salvar o mundo. Os
demdnios maus exercitam o seu dominio sobre os impulsos das paixdes. O desejo que preside 0s prazeres sexuais
ndo é devido aos deuses e sim aos demdnios maus. A fumaca que sai dos lugares dos rituais ndo implica que os
deuses sejam atraidos por ela. Ndo sdo os deuses e sim 0s demdnios que se servem dos sacrificios dos animais. A
alma dos animais sacrificados assegura a ligacéo entre os demonios e 0s homens, além de permitir a comunicacao.
641 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 11, 2.

842 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 11, 2.
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aquelas realidades para mostrar-lhe quanto era preciso despreza-las e até mesmo evita-
las®*3,

Para encerrar a descri¢do da Carta a Anebo, Agostinho ressalta que, ja no final do texto,
Porfirio pede ao seu interlocutor que Ihe ensine por qual caminho a sabedoria egipcia conduz a
beatitude. A via egipcia se mostra somente como um caminho imperfeito para a maioria,
mantendo-se vigente uma via superior que conduz ao Pai. Todo tipo de via € um modo de
“elevagdo” (anagoge). Natraducdo latina do De regressu animae, ela é denominada de inductio,
designando com isso 0 método caldeu da via universal para a salvacdo da alma. A inductio é ja
no platonismo uma importante doutrina que expressa 0 caminho de regresso ao ser, a auténtica
filosofia®4.

De resto, no que se refere aos individuos que mantém uma relagdo com os deuses a
ponto de cansar a inteligéncia divina com pedidos materiais, Porfirio diz que em véo eles
cultivam a sabedoria®®. E acrescenta: “Aqueles mesmos deuses com os quais se relacionavam,
mesmo se fizessem predicOes verdadeiras sobre outras realidades, todavia porque ndo fornecem
nada prudente nem suficientemente idéneoem relagdo a felicidade, ndo séo de fato nem deuses
nem demadnios benignos, mas farsantes e pura invencionice humana”®®.

Ao término deste estudo sobre o capitulo onze do livro X da obra A Cidade de Deus,
encerramos a primeira parte desta pesquisa (livros 1-XI). Procuramos colocar em evidéncia que
o culto da cidade de Deus néo se da pelo derramamento de sangue, mas através de um coracao
contrito e humilhado. O culto dos pagédos é idolatrico, marcado pelo amor aos deménios. Este
culto é produto da civitas. Sacrificando as divindades nos cultos civis, para manter a cidade em
ordem, os pagdos imitam a libido dominante dos deménios. O paganismo ndo passa de uma
maquina idolatrica.

O cristianismo, ao contrario, propoe o sacrificio interior, um “holocausto interiorizado”
e gue consiste em fazer o bem: amar a Deus e amar o proximo. A cidade de Deus € o Unico

lugar, o templo perfeito do verdadeiro sacrificio realizado pela graca de Deus e a mediacéo de

643 “Aut ergo re vera dubitans et inquirens ista Porphyrius ea tamen commemorat, quibus convincantur et
redarguantur, nec ad eas potestates, quae nobis ad beatam vitam capessendam favent, sed ad deceptores
daemones pertinere monstrentur; aut, ut meliora de philosopho suspicemur, eo modo voluit hominem aegyptium
talibus erroribus deditum et aliqua magna se scire opinantem non superba quasi auctoritate doctoris offendere,
nec aperte adversantis altercatione turbare, sed quasi quaerentis et discere cupientis humilitate ad ea cogitanda
convertere et quam sint contemnenda vel etiam devitanda monstrare” AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 11, 2).
644 Cf. VELASQUEZ, O. “Agustin y Porfirio: la controversia sobre la tetrgia y la purificacion del alma”, p. 127-137.
845 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 11, 2.

646 «[...] illa etiam ipsa numina, cum quibus conversarentur, etsi de ceteris rebus vera praedicerent, tamen
guoniam de beatitudine nihil cautum nec satis idoneum monerent, nec deos illos esse nec benignos daemones, sed
aut illum, qui dicitur fallax, aut humanum omne commentum” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 11, 2).
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Jesus Cristo. Por isso nenhum rito pagdo é considerado por Agostinho como uma via de
salvacdo e purificacdo da alma. Nenhuma entidade espiritual é capaz de servir de mediacéo
entre Deus e 0os homens. Os demdnios enganam constantemente os seres humanos, levando-os
a prestar-lhes culto e a realizar sacrificios cruentos. Tais seres ndo sdo superiores aos homens
por causa da sua natureza aérea. A dimensdo aérea €, na verdade, um tipo de céarcere. Os
demonios existem numa condicdo de eterna condenac&o, ja que o seu espirito ndo esta separado
do corpo. Eles sdo vitimas das paixfes que ndo conseguem controlar. Ndo sdo comparaveis aos

homens sabios. Quem venera os demdnios ndo passa de um estulto®’.

647 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VIII, 15, 1-2; 17, 1-2; I1X, 3.
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5 NOVAS CONSIDERACOES SOBRE O SACRIFICIO

5.1 Milagres que o verdadeiro Deus realiza (capitulo XI1)

Do capitulo primeiro ao onze, do livro X d’A Cidade de Deus, Agostinho coloca em
evidéncia os conceitos da religido cristé: a sua piedade, a sua liturgia, a relagcdo entre Deus e 0
homem etc. Com o capitulo doze, ele inicia a parte apologética do referido livro. Com isso, ele
pretende demolir a base do politeismo, buscando oferecer uma visao clara da providéncia divina
e da imutabilidade de Deus na historia da salvagdo e na histéria dos homens. Agostinho abre o
capitulo, chamando novamente para a discussdo o tema dos milagres que Deus realiza em favor
dos seres humanos através do ministério dos anjos®4,

No capitulo oitavo, o bispo de Hipona mostrou que os milagres reforcam a veracidade
do Deus dos cristdos e expressam a sua bondade para com a humanidade. Os milagres estdo na
origem do culto ao verdadeiro Deus, diferentemente dos ritos teurgicos, que, mesmo
provocando maravilhas ou prodigios, ndo se referem a adoragédo do Gnico Deus, 0 supremo Bem
segundo os platdnicos. S&o ritos que ndo passam de iluses e armadilhas sedutoras realizadas
pelos demdnios.

Agostinho, ao retomar o tema do milagre no capitulo doze, reforga a relacdo entre 0s
prodigios que ultrapassam todo poder humano e o culto ao verdadeiro Deus e, a0 mesmo tempo,
continua criticando as praticas tedrgicas do paganismo. Por meio delas, os pagaos obtém efeitos
tdo maravilhosos que até superam os limites das capacidades humanas. Tais portentos, como
predi¢cdes ou prodigios, parecem devidos a uma intervencéo divina, a uma forca demoniaca. No
entanto, segundo Agostinho, ndo se referem ao culto do Unico Deus, ndo produzem a unido com
Aquele no qual se encontra o Gnico bem beatificante, conforme confessam e atestam as provas
platdnicas. Por isso ndo gozam de nenhum valor. Sdo obstaculos sedutores dos deménios
malignos de que é preciso precaver-se através da piedade verdadeira®®®,

De fato, o bispo de Hipona nédo nega a possibilidade de os demonios realizarem milagres.
Também ndo nega o numero de milagres referidos pelos escritores pagdos. E ndo tem
dificuldade em crer naquilo que tais escritores contam e narram. Todas estas acdes sdo obras

dos demdnios permitidas por Deus. Mas, pergunta o bispo de Hipona: o que significam tais

648 A segunda parte do livro X é uma apologia da religido cristd (12-32). Nele, o tema dos milagres é essencial, ja
que é uma realidade a favor da credibilidade do cristianismo e do culto que se deve prestar ao criador de todas as
coisas. Deus se serve dos anjos para realizar esses prodigios e sinais e assim despertar no coragdo do ser humano
o0 desejo de aderir ao Unico e verdadeiro Deus.
649 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 12.
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sinais frente aos milagres das Sagradas Escrituras? Agostinho opina que muitos destes milagres
ndo se chocam realmente com a natureza, mas com a natureza que o ser humano conhece. Esta
ideia agostiniana é mais tarde retratada pela observacdo de que tais milagres recordam que o
criador das leis da natureza pode fazer excegdes com essas leis®,

Isso suscita a questdo relativa a diferenga entre fatos insélitos, mas naturais, e a
intervencdo sobrenatural de Deus. O problema é que o bispo de Hipona ndo possui um conceito
definido de milagre. Em nenhuma parte de suas obras, ele apresenta um critério através do qual
é possivel distinguir entre o verdadeiro milagre do meramente extraordinario ou maravilhoso.
O milagre goza de prdpria evidéncia, ja que €, por natureza, algo incrivel. Dai que todas as
mirabilia inexplicdveis da natureza entram na categoria de milagre. Agostinho chama de
milagres — miracula, portenta, prodigia, signa — 0 que o mundo entendia como uma série
indiferenciada de fatos maravilhosos de ordem natural ou sobrenatural®°!,

Na prética, o bispo de Hipona parece admitir uma explicacdo natural dos milagres,
quando tropeca em sinais comprometedores, e a crer num milagre quando esta diante de uma
realidade edificante. Por exemplo: sobre uma vela que ardia perpetuamente no santuario de
Vénus, Agostinho diz que tal lampada podia arder ininterruptamente por causa de um
mecanismo disposto, por exemplo, pelo emprego de uma pedra que se chama asbesto. No
entanto, ndo exclui, de modo algum, a forca da magia demoniaca, o poder dos demdnios®2.

S6 que as acbes dos demdnios sdo maléficas, ndo visam ao bem do ser humano. Os
demdnios sdo seres perversos, semelhantes aos homens nas paixdes e aos deuses pela eternidade
do viver. Eles se irritam e rangem os dentes se 0s homens ndo lhes prestam homenagens e
sacrificios. Para Agostinho, uma eternidade dominada pelas paixfes é uma eternidade infeliz.
Serem eternos ndo é um bem se ndo sdo felizes, bem-aventurados. E melhor uma felicidade
temporal do que uma eternidade infeliz. Os demdnios estdo no meio dos homens enquanto seres
infelizes, submetidos ao vento das paixdes. Por isso ndo podem levar os homens a felicidade e
a paz eterna®>.

Ao contrario dos demonios, 0s anjos para Agostinho encontram a sua felicidade na uniao

com o ser soberano®*. Eles possuem, nas moradas celestes, a certeza absoluta de que esta

850 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXI, 8, 1-4.

851 Cf. MEER, F. VAN DER. San Agustin, pastor de alma, p. 703.

652 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXI, 6, 1.

653 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 13, 3.

854 Agostinho retoma no capitulo doze o tema dos anjos. Mas a sua exposicdo sobre os anjos vai encontrar uma
exposi¢do mais clara e orgéanica nos livros X1 e XlI, nos quais ele trata da origem das duas cidades. Ambas as
cidades, antes de tudo, foram constituidas entre os anjos e ndo sao quatro cidades, mas duas, porque 0s anjos € 0s
homens pertencem a uma das duas cidades, ou a dos bons ou a dos mais. Existe uma ligacdo profunda entre seres
visiveis e invisiveis.
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felicidade nédo tera fim e essa certeza era a condicdo necesséria para que a sua beatitude
primeira, imperecedoura, que lhes foi dada no momento da sua criagéo, fosse no futuro perfeita.
Aqueles que gozam deste bem forma juntos a Unica cidade de Deus, que constitui um tempo
vivo. Os anjos sdo mais felizes nesta santa sociedade, ja que eles nunca conheceram o exilio
longe de Deus. Os homens, no entanto, destinados a se regozijar um dia nesta cidade,
peregrinam entre as vicissitudes desta terra®®®,

Enquanto seres bem-aventurados, os anjos servem a Deus, e Deus serve aos homens
através dos anjos. Todos os milagres divinamente realizados através dos anjos ou de outra
maneira servem para recomendar o culto e a religido do Unico Deus, no qual unicamente se
encontra a vida feliz®®. Na compreensdo agostiniana, “Deve-se por isso crer que foram
verdadeiramente realizados por aqueles ou por meio daqueles que nos amam segundo a verdade
e a piedade, mediante a a¢do de Deus neles”®’.

A verdade e a piedade sdo dois termos que Agostinho utiliza para mostrar que 0s anjos
séo seres eminentemente inteligentes que conhecem a Deus né&o por meio do som das palavras,
mas na presenca da prépria verdade imutavel, ou seja, 0 Verbo unigénito. O conhecimento dos
anjos € maior que o conhecimento que o proprio homem tem de si mesmo. Em Deus conhecem
a ideia de si mesmos e de todo o criado. E um conhecimento imenso e profundo, superior a
qualquer outro tipo de conhecimento®®®,

Como criaturas inteligentes, superiores aos homens, 0s anjos vivem para servir a Deus
e a Ele prestar culto e adoracdo. E quais sdo 0s seus poderes e em que consiste seu servico?
Contra as antigas teses, especialmente a dos gnosticos, que consideravam a criacdo material e
a organizacdo do universo material como obras dos eones e do demiurgo, Agostinho rejeita a
ideia de Platio sobre o mundo, enquanto obra dos deuses inferiores®®, e reafirma a doutrina
crista ja exposta por alguns Padres da Igreja como Justino, Irineu e Clemente de Alexandria,
segundo a qual os anjos ndo tém poder de criar uma natureza. Apenas Deus, ou seja, a Trindade,

goza deste poder, sendo o criador de qualquer coisa seja grande ou pequena®®.

855 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XII, 9, 1-2.

8% Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 12.

657 «[...] ea vere ab eis vel per eos, qui nos secundum veritatem pietatemque diligunt, fieri ipso Deo in illis operante
credendum est” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 12.

88 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XI, 29.

659 Cf. PLATAO, Timeu, 41a-43b.

660 Cf. AGOSTINHO, Comentario literal ao Génesis, 1X, 15, 26. Contra 0s pagdos que acusavam os cristdos de
serem ateus, Justino faz a seguinte afirmagdo: “Por isso, também no6s somos chamados de ateus; e, tratando-se
desses supostos deuses, confessamos ser ateus. N&o, porém, do Deus verdadeirissimo, pai da justi¢ca, do bom senso
e das outas virtudes, no qual ndo ha mistura de maldade” (ID., Apologia, |, 6). Justino é uma das primeiras
testemunhas do culto aos anjos: “A Deus Pai e ao Filho, que dele veio e nos ensinou tudo isso, ao exército dos
outros anjos bons que o seguem e lhe sdo semelhantes, e ao Espirito profético, nos cultuamos e adoramos,
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Isso néo significa subestimar o papel e o poder dos anjos, pois Deus os dotou de poderes
celestes e supracelestes. “E por isso, toda natureza corporea, toda vida irracional, toda vontade
fraca ou depravada estdo sujeitas aos sublimes anjos que gozam de Deus, submetidos a ele e 0
servem na bem-aventuranca, para que eles facam das submetidas ou com as submetidas o que
em todas exige a ordem da natureza, ordenando-o aquele a quem tudo esta sujeito”®. Muitos
milagres, inclusive as teofanias do Antigo Testamento, foram levados a cabo pelo ministério
dos anjos através de suas proprias forcas sobrenaturais. A existéncia dos anjos € um sinal do
poder criador de Deus®®?,

Na origem, todos os anjos foram criados por Deus hum estado de graga. Os anjos santos
fizeram um ato bom de sua vontade, ou seja, de amor a Deus, submetendo-se livremente ao seu
criador. Todavia, esta vontade boa foi dada a eles pelo proprio Deus. Quanto aos anjos que se
transformaram em maus, Agostinho afirma que eles ndo tinham vivido algum tempo sendo
espiritos das trevas, mas que no momento mesmo de sua criagdo, eles foram feitos luz e foram
iluminados para viver na sabedoria e na felicidade. Assim mesmo, eles receberam a graca do
amor divino. Porém, é possivel que tenham recebido esta graca num estado inferior ao daqueles
que perseveraram nela, ou talvez devido & sua vontade perversa se corromperam®62,

O pecado dos anjos caidos é o de ter escolhido a cidade dos impios, 0 mundo das
riquezas e do poder pessoal, em contraposicao a cidade dos justos e pacificos, aberta para 0s
demais, com os olhos fixos na sociedade celeste. Eles preferiram o acimulo de bens em
detrimento do seu proprio ser. Ndo quiseram guardar suas forcas para Deus. Aqui esta a
primeira falha, a primeira miséria, 0 primeiro vicio da natureza que foi criada ndo para ser
soberana, mas para encontrar sua felicidade no gozo do ser soberano®.

Enquanto primeiros cidaddos da cidade celeste, os anjos desenvolvem duas fungdes
principais: uma diz respeito a Deus e a outra aos homens. A primeira funcdo é doxologica; a

segunda, soteriologica. Na funcdo doxoldgica, eles praticam o preceito do amor a Deus; na

honrando-os com razdo e verdade, e ensinando generosamente, a quem deseja sabé-lo a mesma coisa que
aprendemos” (ID., Apologia, I, 6). Para Justino, os anjos cuidam do céu todos os seres humanos. Apesar de sua
natureza espiritual, eles possuem um corpo semelhante ao corpo humano. O pecado dos anjos consistiu em relagdes
sexuais com mulheres. Os filhos que nasceram destas rela¢Bes sdo os demdnios. Desde que Cristo veio ao mundo,
todo o esfor¢o dos demdnios consiste em impedir a conversdo dos homens a Deus e ao Logos (cf. QUASTEN, J.
Patrologia I, p. 212-213).

661 “Ac per hoc sublimibus Angelis Deo subdite fruentibus, et Deo beate servientibus, subdita est omnis natura
corporea, omnis irrationalis vita, omnis voluntas vel infirma vel prava; ut hoc de subditis vel cum subditis agant,
quod naturae ordo poscit in omnibus, iubente illo cui subiecta sunt omnia” (AUGUSTINUS, De Genesi ad Litteram,
VIII, 24, 45).

662 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, 111, 20, 21.

863 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XII, 9, 2.

864 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XII, 6.
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funcgdo soterioldgica, praticam o preceito do amor aos homens. Agostinho dispde em ordem
hierarquica a agdo dos anjos no mundo: assim como o0s corpos inferiores e mais densos séo
governados ordenadamente por meio dos mais sutis e fortes, assim todos 0s corpos sdo
governados por meio do espirito de vida. Por sua vez, o espirito de vida irracional é governado
pelo espirito racional de vida; e o espirito de vida racional prevaricador e culpado, por meio do
espirito racional pio e justo, e este por meio do préprio Deus. Assim todas as coisas sao
governadas pelo seu criador, do qual, pelo qual e no qual foram criadas e subsistem®®®,

Deus, ao criar todas as coisas, estabeleceu diretamente o governo do mundo, uma vez
por todas, fixando para cada coisa e para tudo o que existe leis universais precisas e imutaveis.
Isso ndo exclui uma intervencdo dos anjos também nas coisas materiais, mas esta acdo nao esta
finalizada para o governo do mundo, e sim para a salvacdo da humanidade. Faz parte do oficio
dos anjos servir a Deus e auxiliar os homens no caminho da Jerusalém celeste. Por isso,
propriamente falando, ndo existe uma fungdo econdmica dos anjos, mas apenas uma funcéo
soterioldgica®®®.

E neste horizonte que Agostinho insere a acdo dos anjos no mundo. Os milagres que
Deus realiza atraves dos anjos visam a salvacdo do género humano. Deste modo, o bispo de
Hipona consegue mostrar que 0s anjos amam 0s seres humanos e por isso desejam que todas as
pessoas prestem culto ao Unico e verdadeiro Deus. Agostinho é tdo convicto disso que até pede
que ndo se dé ouvidos aos platbnicos que negam que o Deus invisivel realiza milagres visiveis,
ja que, também segundo eles, Deus fez o0 mundo, que ndo podem negar seja certamente
visivel®’,

Ao relacionar os milagres ao tema da criacdo, o bispo de Hipona n&o esté afirmando que
0s milagres sdo uma cria¢do. Os que por oculta permissédo de Deus operam milagres ndo sao
criadores, mas instrumentos nas maos de Deus. Os milagres dependem das “razdes seminais”,
ou seja, das potencialidades ocultas e leis de desenvolvimento das quais provém os proprios
sémens, 0s quais presidem ao surgimento de todas as coisas e a harmonia do universo®,

Conforme vimos no capitulo anterior, Agostinho é do parecer que Deus criou todas as
coisas simultaneamente no inicio dos tempos: algumas em si mesmas, como os elementa mundi;
outras, segundo as “razdes seminais”, ou melhor, “razdes causais”. Todas as coisas foram

criadas no inicio, até mesmo aquelas que aparecem ao longo do curso dos séculos, mas nao

665 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, 111, 4, 9.

666 Cf. MONDIN, G.B. Gli abitanti del cielo, p. 110-111.

667 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 12.

668 Cf. AGOSTINHO, Comentario literal ao Génesis, V, 22, 44-45.
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todas do mesmo modo. Estas ndo foram criadas em si mesmas, mas na sua causa, ou seja,
invisibiliter, potentialiter, causaliter. Existem diversos modos de ser das coisas: no Verbo, nos
elementos do mundo, em si mesmas, nos sémens. As “razdes seminais’” constituem um modo
de ser profundo e maravilhoso. Os milagres fazem parte deste ambito, sdo como
desdobramentos da criag&o®®®.

Para Agostinho, é contraditdrio os platénicos acreditarem que todas as coisas, inclusive
o mundo inteligivel, e também a propria matéria, derivam de um dnico principio, ou seja, 0 Uno
e 0 Bem, e ndo acreditarem que Deus intervém na historia através de prodigios e portentos.

Tanto a criacdo quanto os milagres sdo agdes visiveis de Deus®7°.

Portanto, tudo o que de maravilhoso é feito neste mundo é sem divida menos que a
totalidade dele, ou seja, o céu, a terra e tudo o que neles existe, que certamente foi
Deus quem fez. Como Ele mesmo que os fez, assim também o modo como os fez
permanece oculto e incompreensivel para o ser humano. Embora os milagres de
natureza visivel tenham-se tornado comuns pela frequéncia com que os vemos,
contudo, se os olharmos com sabedoria veremos que sdo maiores que 0S Mais
inusitados e raros. De fato, de todos os milagres que podem ser feitos pelo homem, o
maior de todos é o proprio homem®7,

No pensamento de Agostinho, 0 homem € a criatura mais nobre de Deus, é o maior feito
do criador. Ele ocupa o centro da criagdo. Mas esta centralidade implica numa ambiguidade.
De uma parte, a medida que tem vontade, 0 homem ¢é imagem de Deus, e ndo apenas vestigio
como as demais criaturas; todavia, a vontade humana é finita, debilitada, enfraquecida. Tal
debilidade ¢ fruto da queda de Addo e Eva. Nessa ambiguidade radica a possibilidade de uma
vida beata ou de uma vida de pecado, ja que apenas a seres dotados de vontade concerne a

669 Cf. TRAPE, A. “Introduzione”, p. LI; GILSON, E. Introducéo ao estudo de Santo Agostinho, 389. Deus criou
todas coisas num ato instantaneo — simul; todavia, este ato criador Unico ndo significa que o cosmos tenha ficado,
desta maneira, definitivamente organizado. No instante criador, quando as primeiras criaturas apareceram (0s
anjos, 0s astros, os elementos), uma multiddo de seres, entre 0s quais se encontrava 0 homem, ndo tinham sido
criados em sentido estrito, mas somente em poténcia, em germe. Agostinho distingue assim entre a criacdo
propriamente dita e a formacdo do universo. Esta é o resultado do progressivo desenvolvimento de forcas ou de
energias latentes depositadas em seu interior e destinadas a se manifestarem ao longo dos séculos na histéria do
mundo (cf. DECRET, F. “Dios, Creador”, p. 274).

670 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 12. Cabe ressaltar que foi o platonismo de Plotino que ofereceu a
Agostinho um substrato filoséfico mais proximo a doutrina cristd da criagdo. Diversamente de todos os filosofos
anteriores, Plotino foi o primeiro a propor a doutrina revolucionaria segundo a qual todas as coisas provém do Uno
ou do Bem. Todavia, como 0s seus predecessores gregos, também Plotino ensinou a necessidade do mundo e
consequentemente a sua eternidade. Pelo fato de Agostinho ter conhecido o “circulo milanese” de neoplatonicos,
entre os quais Simpliciano, Manlio Teodoro e talvez o proprio Ambrosio, a atribuicdo que ele faz na Cidade de
Deus de uma doutrina criacionista aos platdnicos pode ter a sua origem numa versdo ja cristianizada do
neoplatonismo (cf. RUSSEL, R. “Introduzione”, p. CXVII).

571 “Ouidquid igitur mirabile fit in hoc mundo, profecto minus est quam totus hic mundus, id est caelum et terra
et omnia quae in eis sunt, quae certe Deus fecit. Sicut autem ipse, qui fecit, ita modus quo fecit occultus est et
incomprehensibilis homini. Quamvis itaque miracula visibilium naturarum videndi assiduitate viluerint, tamen,
cum ea sapienter intuemur, inusitatissimis rarissimisque maiora sunt. Nam et omni miraculo, quod fit per
hominem, maius miraculum est homo” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 12).
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diferencga entre 0 bem e 0 mal, apenas para as criaturas livres é possivel escolher o bem, mas
por serem vontades finitas é tambem possivel ndo escolher o bem, e nesta medida fazer escolhas
mas®’2,

Dai, entdo, a necessidade de a natureza humana unir-se a um bem imutavel, uno,
verdadeiro e feliz. Esta natureza humana foi criada com tanta superioridade que, apesar de
mutavel, alcanca a beatitude aderindo a um bem imutéavel, ou seja, ao sumo Deus. Certamente
ndo logra a felicidade e ndo se V€ livre de sua indigéncia, se ndo é feliz, e para sé-lo necessita
de Deus®”. “Por essa razdo, Deus, que fez visiveis o céu e a terra, ndo desdenha fazer, no céu
e na terra, milagres visiveis pelos quais move a alma, ainda apegada as realidades visiveis, a
render culto a Ele, o Deus invisivel”®"4.

Mas cabe somente a Deus saber onde e quando vai fazer esses prodigios. Tudo isso
pertence ao imutdvel designio de Deus, “em cuja disposicdo ja se encontram realizados os
tempos todos que havera no futuro, pois movendo as realidades temporais ele mesmo nédo se
move temporalmente”®”. Todos os tempos estdo presentes em Deus, sem que exista nada que
va ocorrer nem nada que tenha ocorrido. Por conseguinte, a respeito de todas as coisas, Deus
decide, atua e conhece do mesmo modo que conhece as coisas presentes. Diferentemente dos
seres humanos, Ele ndo passa do dia de ontem para o de hoje, nem de hoje para amanha. Esta
poténcia ou esséncia ndo sofre essas angustias. Toda a sua eternidade Ihe é presente. Aquele
que criou as mentes dos homens estabeleceu também um tempo apropriado para as capacidades
humanas. Quem vé como o homem V&, ndo obstante vé ou conhece como os humanos®’e.

Até mesmo nas preces que os homens dirigem a Deus, quer através dos anjos quer
através dos santos, Ele “Nao conhece o que deve ser feito diversamente do que foi feito, nem
ouve 0s que o invocam diversamente do que V€ os que irdo invoca-lo. Mesmo quando os seus
anjos ouvem as preces humanas, ele as ouve neles como no seu verdadeiro templo néo feito por
méaos humanas e assim também na pessoa de seus santos. As suas ordens se cumprem

temporalmente, contempladas, porém, na sua lei eterna”®’’,

672 Cf. NovAES FILHO, M.A. A razdo em exercicio. Estudos sobre a filosofia de Agostinho, p. 175.

673 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XII, 1, 3.

674 “Quapropter Deus, qui fecit visibilia caelum et terram, non dedignatur facere visibilia miracula in caelo vel
terra, quibus ad se invisibilem colendum excitet animam adhuc visibilibus deditam” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, X, 12).

675 «[...] ubi vero et quando faciat, incommutabile consilium penes ipsum est, in cuius dispositione iam tempora
facta sunt quaecumque futura sunt. Nam temporalia movens temporaliter non movetur” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, X, 12).

676 Cf. VIVES, J.L. Livro X: los comentarios ao capitulo XII.

677 “1...] nec aliter invocantes exaudit quam invocaturos videt. Nam et cum exaudiunt Angeli eius, ipse in eis
exaudit, tamquam in vero nec manu facto templo suo, sicut in hominibus sanctis suis, eiusque temporaliter fiunt
iussa aeterna eius lege conspecta” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 12).
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Na visdo de Agostinho, “A lei eterna € o benepléacito ou a vontade de Deus que
determina guardar a ordem natural e proibe perturba-la®’®, Todas as coisas criadas estio
submetidas a lei eterna como arbitro supremo de tudo o que acontece. Deus governa
perfeitamente todo o criado. N&o ha nada no universo desordenado nem injusto®”®. Nem mesmo
a acdo dos anjos bons e maus foge ao poder de Deus. Os anjos bons ndo podem fazer
determinadas coisas sem ser por ordem de Deus, nem 0s maus por maldade, a néo ser na medida

em que Deus o permite®°,

5.2 O Deus invisivel se mostrou algumas vezes visivel (capitulo XI11I)

Para reforcar a ideia da necessidade de o ser humano prestar culto de adoracdo ao Deus
revelado nas Sagradas Escrituras, Agostinho reforca trés elementos basicos da sua teologia: a
acdo de Deus no mundo, a natureza dos milagres e a fungdo dos anjos na histéria da salvacgéo.
Nada do que acontece no mundo foge a vontade de Deus. O universo esta inteiramente
organizado segundo o modelo das ideias divinas. Tudo o que o universo tem de ordem, de forma
e de fecundidade vem delas, de modo que o liame fundamental que religa o0 mundo e Deus é
uma relacdo de semelhanca e ndo de igualdade®!. Por isso Deus se serve das criaturas para
passar ao ser humano uma mensagem. Mas as criaturas operam sempre de forma externa,
enquanto que Deus age ao interno®®,

A atividade do homem e de outros seres criados carece de eficacia criadora. Tudo o que
fazem é utilizar as forcas intimas e secretas da natureza. A atividade causal do homem s6 pode
ser aplicada exteriormente as forcas secretas. E Deus que cria de dentro. As atividades criadas
nada mais fazem do que colocar em jogo e se valer da eficacia criadora de Deus. Elas pdem as
claras os efeitos implicados por Deus nas razdes seminais desde 0 momento da criacio®2,

Entre as criaturas que servem a Deus, 0s anjos ocupam um lugar proeminente. Foram
criados para estar a disposicao total de Deus. Eles comportam um substrato material e mutavel,
tal como toda outra criatura, mas a pureza da contemplacéo beatifica fixa a mutabilidade natural

deles e os liga inabalavelmente a Deus. Sdo imutéveis, sdo subtraidos & mudanca gracas a sua

678 “Lex vero aeterna est, ratio divina vel voluntas Dei, ordinem naturalem conservari iubens, perturbari vetans”

(AUGUSTINUS, Contra Faustum Manichaeum, XXII, 27).

679 Cf. BLAZQUEZ, N. Filosofia de san Agustin, p. 190.

680 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, 11, 9, 18.

881 Cf. GILSON, E. Introducdo ao estudo de Santo Agostinho, p. 397.
682 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, II, 7-21.

683 Cf. GILSON, E. Introduco ao estudo de Santo Agostinho, p. 392.
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beatitude. Por consequéncia, ndo caem na ordem temporal. Todavia, mdéveis por natureza, eles
n&o se elevam até a eternidade®®*.

Deus, apesar de ser invisivel, se mostrou aos homens em formas visiveis®®. Esta
afirmacéo é trabalhada por Agostinho ao longo do capitulo treze do livro X. Todas as apari¢des
aos patriarcas do Antigo Testamento aconteceram por meio de elementos criados. Pelo fato de
ndo poder ser visto na sua natureza espiritual, Deus, com relacdo as criaturas do céu, da terra,
do mar e do ar, toma as coisas sensiveis e visiveis para se figurar e manifestar, conforme julgar
oportuno, ndo, porém, revelando-se em sua esséncia, que € imutavel, intima e misteriosamente
mais sublime do que todos os espiritos que criou®®®.

Quando Deus apareceu aos patriarcas da antiguidade antes da vinda do Salvador, as
vozes e as formas corporais eram produzidas pelos anjos. Foram os proprios anjos que falaram
aos patriarcas ou profetas, representando a Deus. Adotaram a forma de criaturas. Deus se
revelava simbolicamente aos homens atraves do ministério dos anjos. Agostinho afirma
categoricamente, a partir das Sagradas Escrituras, que foi conveniente que Deus se manifestasse
através de formas criadas, sem aparecer em sua prépria substancia, que € totalmente
invariavel®’.

Na tentativa de explicar a possibilidade de Deus se mostrar em formas visiveis,

preservando ao mesmo tempo a sua esséncia, Agostinho recorre a imagem do som:

Com efeito, assim como o som pelo qual se ouve um pensamento (setentia)
constituido no siléncio da inteligéncia ndo é o préprio pensamento, assim também a
forma (species) pela qual se via Deus constituido na sua natureza invisivel ndo era
Deus mesmo. No entanto, Ele era visto naquela forma (specie) corpdrea exatamente
como aquele pensamento (setentia) era ouvido no som das palavras, nem eles
ignoravam que viam o Deus invisivel numa forma (specie) corporea que ndo era ele
proprio®ee,

884 Cf. GILSON, E. Introduco ao estudo de Santo Agostinho, p. 373.

65 Na obra De Trinitate, Agostinho expde o seu pensamento definitivo sobre as teofanias e as missdes divinas.
Recorda que os arianos tinham um modo de pensar muito materialista. Pensavam que a Palavra de Deus, a
Sabedoria e o Filho de Deus, ndo é apenas mutavel, como também visivel. Somente o Pai seria invisivel. Para
Agostinho, os arianos erram, ja que o que predicam do Deus uno também deve ser predicado em relagdo a Trindade.
Os arianos sustentam que o Filho é visivel ndo somente pela carne que tomou da Virgem Maria, mas também antes
da encarnacdo. Era ele que se deixava ver pelos patriarcas. O bispo de Hipona, ao contrario, depois de uma
cuidadosa andlise das Sagradas Escrituras, conclui que ninguém pode afirmar qual das Pessoas da Trindade
apareceu aos patriarcas ou profetas, a menos que o contexto ofereca alguns argumentos provaveis em favor de
alguma das Pessoas divinas. Por conseguinte, deve-se crer que ndo somente o Filho ou o Espirito Santo, mas
também o Pai pode dar aos sentidos mortais sinais de si mesmo, mediante aspecto ou semelhanca corporal (cf.
SIMONE, R.J. DE. “Dios Uno, Dios Trinidad”, p. 192-193).

686 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, 111, 4, 10.

687 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, 11, 10, 21.

688 “Sicut enim sonus, quo auditur sententia in silentio intellegentiae constituta, non est hoc quod ipsa: ita et
species, qua visus est Deus in natura invisibili constitutus, non erat quod ipse”” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X,
13).
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No processo de comunicacao, a palavra, quando esta dentro do coracdo do homem, é
coisa diferente do som. Mas a palavra que esta dentro do homem, para que chegue a alguma
pessoa, precisa valer-se do som como de um veiculo. Assume, portanto, o som; coloca-se por
assim dizer, como sobre um veiculo, atravessa o ar, chega a pessoa e nao se afasta dela. Ao
contrario, 0 som, para chegar até a pessoa, afastou-se dela e ndo persistiu junto dela. Por isso,
pergunta Agostinho: a palavra que estava no cora¢do do homem desapareceu, por acaso, com 0
desaparecimento do som? O homem disse 0 que pensava e para que chegasse a outra pessoa 0
que estava escondida nele foi necessario ressoar as silabas. O som das silabas conduziu o seu
pensamento ao ouvido da outra pessoa. Pelo seu ouvido, 0 pensamento desceu ao seu coragao.
O som que servia de intermediario voou, mas aquela palavra que assumiu 0 som estava no
homem antes que ressoasse e porque foi ressoada esta junto da pessoa sem que se tenha afastado
do homem®8e,

Este exemplo é suficiente para Agostinho mostrar que Deus pode ser contemplado
através de certas imagens, mas ndo sob o aspecto de sua natureza. Do mesmo modo que 0 som
ndo se confunde com o pensamento, mas esta a seu servi¢co como instrumento de comunicacao,
assim também acontece com as teofanias de Deus no Antigo Testamento. A alma, auxiliada
pela graca divina, vé a Deus através de certas figuras; todavia, ndo consegue alcancgar o poder
mesmo de sua esséncia. Segue-se dai que Jacd, que declara ter visto Deus, contemplou apenas
um anjo (cf. Gn 32,20). Moisés, que fala com Deus frente a frente, declara: “Se encontrei graga
diante de ti, mostra-te para que eu te conhega vendo-te” (Ex 33,13)%%,

Tudo indica que Moisés desejava ver a Deus atraves da claridade de sua natureza.
Porém, um anjo enviado pelo Senhor respondeu a tal demanda de Moisés com palavras do
proprio Deus: “Nao poderas ver a minha face, porque o homem nio pode ver-me e continuar
vivendo” (Ex 33,20). E um pouco depois: “Eis aqui um lugar junto a mim; pde-te sobre a rocha.
Quando passar a minha gldria, colocar-te-as na fenda da rocha e cobrir-te-ei com a palma da
mao até que eu tenha passado. Depois tirarei a palma da mao e me veras pelas costas. Minha
face, porém, ndo se pode ver” (Ex 33,21-23). Portanto, na concep¢éo agostiniana, é possivel
ver 0s vestigios que Deus deixou nas criaturas e a partir deles conhecer a Deus. Mas a face do
Senhor é demasiada extensa e elevada para poder ser contemplada pelo homem?®9,

Mas néo foi apenas Moisés quem contemplou as maravilhas de Deus. Agostinho ressalta

que como era conveniente que a lei do Senhor fosse dada ndo somente a um homem ou a um

689 Cf. AGOSTINHO, Comentérios a S&o Jodo | - Evangelho, XXXVII, 4.
6% Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 13.
891 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 13.
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reduzido nimero de s&bios, mas a toda uma nagao, a um povo imenso, a voz terrivel dos anjos
a proclama e grandes prodigios se realizam na montanha em que Moisés recebeu as tabuas da
lei. “O povo de Israel, porém, nao acreditou em Moisés como os lacedemonios em seu Licurgo,
que dissera ter recebido de Jupiter ou de Apolo as leis que deu a Esparta”®%,

Licurgo, na qualidade de legislador da polis de Esparta, deu aos lacedemonios leis
extraordinariamente severas e rigorosas, motivo pelo qual simulou que seu promulgador foi
Japiter ou Apolo®®3, Deus, ao contrério, entregou a Israel a lei ndo para enganar o povo, mas
para torna-lo sua propriedade. “Quando era dada ao povo a lei pela qual se prescrevia cultuar
um s6 Deus, diante do povo aparecia, com sinais e movimentos extraordinarios dos elementos,
que na outorga da lei a criatura servia ao criador, na medida exata em que a providéncia divina
julgava suficiente”®%,

O povo de Israel recebeu a lei ndo para ser um povo como todos 0s outros povos, mas
para servir a Deus. O culto é um elemento identificador do povo hebreu. A terra de Canaa foi
ofertada a Israel para que fosse um lugar de veneracdo do Deus verdadeiro e Gnico. No monte
Sinai, Deus falou ao povo, manifestou a sua vontade nos mandamentos (cf. Ex 20,1-17) e selou
com Moisés a alianca (cf. Ex 24), concretizada numa forma de culto minuciosamente
regulamentado. Desse modo, 0 escopo da peregrinacdo no deserto, desde a saida do Egito, se
cumpriu: Israel aprendeu a adorar a Deus do modo desejado por Ele. O culto faz parte dessa
adoracéo e exige do ser humano uma vida vivida segundo a vontade de Deus. E a propria vida
do homem, do homem que vive segundo a justica, a verdadeira adoracdo a Deus. Todavia, a
vida sO se torna verdadeira vida se for moldada no olhar voltado para Deus. O culto serve

justamente para isso: oferecer esse olhar e assim dar a vida que se torna gléria para Deus®®.
5.3 S6 o Deus unico deve ser cultuado (capitulo XIV)
O tema do culto ao verdadeiro Deus continua a ser abordado por Agostinho no capitulo

quatorze do livro X da obra A Cidade de Deus. Ele inicia a reflexdo fazendo a seguinte

afirmacéo:

892 “Non enim populus Israel sic Moysi credidit, quem ad modum suo Lycurgo Lacedaemonii, quod a love seu
Apolline leges, quas condidit, accepisset” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 13).

89 Entre os historiadores, ndo ha consenso suficiente a respeito da origem, das viagens, do sistema de legislar e da
morte de Licurgo. Discute-se igualmente sobre a sua época e se realmente houve um Unico Licurgo.

694 “Cum enim lex dabatur populo, qua coli unus iubebatur Deus, in conspectu ipsius populi, quantum sufficere
divina providentia iudicabat, mirabilibus rerum signis et motibus apparebat ad eamdem legem dandam Creatori
servire creaturam” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 13).

89 Cf. RATZINGER, J. Introducéo ao Espirito da liturgia, p. 14-15.
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Como a correta instrucdo de um s6 homem, assim também a do género humano e a
do povo de Deus progride por etapas de tempo, através de épocas sucessivas, para
elevar-se das realidades temporais as realidades eternas e das realidades visiveis as
invisiveis. 1sso se passa na verdade de tal forma que também naquele tempo, em que
se foram divinamente prometidas recompensas visiveis, recomendava-se vivamente a
obrigacéo de cultuar um sé Deus para que a mente humana ndo se submetesse a
nenhum outro em vista dos beneficios terrenos desta vida transitéria sendo ao
verdadeiro Criador e Senhor da alma. Quem nega que tudo o que anjos e homens
podem oferecer aos seres humanos esta sob o poder de um Unico Onipotente, este é
sem divida um insano®,

Inspirado numa concepgdo historicista propria da Antiguidade Tardia, segundo a qual
existe uma formacéo gradual ndo apenas do ser humano, mas também das estruturas e das
instituicGes nos varios setores da cultura (religido, poesia, direito, politica) em vista de uma
educacdo da humanidade, o bispo de Hipona concebe Deus como aquele que, ao longo da
historia, apesar do pecado do homem, foi se mostrando ao povo de Israel e instruindo-o para
uma vida de obediéncia e de fidelidade®®’.

Na visdo agostiniana, a origem de toda historia é a queda de Addo. A vida humana no
Jardim do Eden era temporal, mas ndo como histérica no sentido estrito. Ainda que o tempo
tenha comecado com a criagdo de um mundo temporal, chegou a ser historico quando Ad&o
perdeu pelo pecado sua comunhdo com o criador. A histéria humana é a crénica da alienacédo
da humanidade que se separou de Deus em decorréncia do pecado. O pecado mergulhou Adao
e com ele todo o género humano numa condi¢cdo plenamente histérica, mutavel e transitdria,
cheia de erro e tribulag&o®®,

A historia biblica em seu conjunto se identifica com a historia da salvacdo, iniciada com
a criacdo do mundo e a segunda vinda na gloria de Jesus Cristo, como juiz para reunir 0s seus
fieis de todas as partes do mundo. A totalidade da historia humana se articula ao redor de alguns
pontos decisivos no desenrolar da histéria da salvacdo. Para tratar da intervencdo de Deus na
vida do povo de Israel, Agostinho divide a historia em seis idades: de Adao a Noé, Abrado,
Davi, o cativeiro da Babil6nica, Jesus e a parusia, correspondendo aos seis dias da cria¢do ou

as seis idades da vida humana, que vdo da infancia a velhice, culminando na morte®®.

6% “Sicut autem unius hominis, ita humani generis, quod ad Dei populum pertinet, recta eruditio per quosdam
articulos temporum tamquam aetatum profecit accessibus, ut a temporalibus ad aeterna capienda et a visibilibus
ad invisibilia surgeretur; ita sane ut etiam illo tempore, quo visibilia promittebantur divinitus praemia, unus tamen
colendus commendaretur Deus, ne mens humana vel pro ipsis terrenis vitae transitoriae beneficiis cuiquam nisi
vero animae Creatori et Domino subderetur. Omnia quippe, quae praestare hominibus vel Angeli vel homines
possunt, in unius esse Omnipotentis potestate quisquis diffitetur, insanit” (AuGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 14).
897 Cf. MARKUS, R.A. “Historia”, p. 496.

6% Cf. MARKUS, R.A. “Historia”, p. 496.

69 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XV-XVIII.
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Assim, a historia é representada como a trajetoria de duas cidades, “dois amores”. As
duas cidades encontraram a sua primeira configuracdo na época que vai de Addo a Noé. Mas
em Adé&o, ambas as cidades tém a sua origem apenas na presciéncia divina e ndo na experiéncia
historica. Nos filhos de Caim e de Set, que sdo os pais das duas geracGes, comecgaram a se
manifestar com maior evidéncia os caracteres de ambas as cidades. A segunda época se
desenvolve até o patriarca Abrado: neste periodo a cidade de Deus comega a se manifestar de
modo mais claro, sobretudo gracas as promessas divinas que se realizardo na paz final. O povo
de Israel, enquanto porta-voz destas promessas, € simbolo da cidade celeste. Segue a terceira
época que se conclui no tempo do rei Davi. A quarta vai de Davi até ao exilio de Israel na
Babilonia. A quinta alcanca a encarnacao de Jesus Cristo na plenitude do tempo. E a sexta se
conclui com a segunda vinda de Cristo no final dos tempos e na consumacéo da historia. Com
a primeira vinda de Cristo e a fundacdo da Igreja, a cidade de Deus esta presente na historia de
forma também institucional, além de profeticamente’®.

Esta historia é guiada e governada pelo proprio Deus. A Providentia Dei é cura,
medicina para os homens, tanto na forma individual quanto social e tem a finalidade de ajuda-
los a experimentar a verdade e a beleza, que € Jesus Cristo. N&do é a necessidade (anagke), a
fatalidade (heimarmene) e a fortuna (tyche) que atuam sobre a livre vontade dos homens, mas
a providéncia divina, ajudando os espiritos criados de boa vontade a amar o bem, e julgando os
de ma vontade’®. “Os reinos humanos se constituem, sem ddvida, por providéncia divina”"®,
O fundamento para seguir o cristianismo é a historia e a profecia, onde se descobre a disposicao
da divina providéncia em favor do género humano, para reforméa-lo e restaura-lo na posse da
vida eterna’®,

A doutrina sobre a Providentia Dei ndo é, porém, patrimonio da fé cristd. Agostinho
recorda que o filésofo Plotino prova pela beleza das folhas e das pequeninas flores que a
providéncia se estende das alturas da divindade a esses pequenissimos seres terrenos.
Igualmente demonstra que todos esses seres, tdo simples e frageis, ndo poderiam manter a mais
harmoniosa proporg¢do de formas se ndo tivessem sido formadas a partir de uma forma
inteligivel e imutavel, enquanto principio de toda perfeicio’®,

Contrariando o pensamento corrente, que dizia que do céu ndo descia nenhuma

providéncia de Deus ou entdo que os deuses ndo se preocupavam com coisas insignificantes da

700 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XV-XVIII.

01 Cf. PACIONI, V. “Providéncia”, p. 809.

792 Prorsus divina Providentia regna constituuntur humana (AuGUSTINUS, De Civitate Dei, V, 1).
708 Cf. AGOSTINHO, A verdadeira religido, 7, 13.

704 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 14.
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terra, Plotino afirma que as coisas grandes e pequenas sao administradas e governadas por Deus,
principe da natureza. Todas as coisas da natureza sdo de tal formosura, estdo tdo
harmoniosamente proporcionadas, brotam, crescem e vivem de tal modo que a sua propria
realidade proclama que n&o pode ser obra de um artifice que n&o seja divino’®.

Agostinho reforca este argumento recorrendo as palavras de Jesus Cristo: “Aprendei
dos lirios do campo, como crescem, e ndo trabalham nem fiam. E, no entanto, eu vos asseguro
gue nem Saloméo, em toda sua gldria, se vestiu como um deles. Ora, se Deus veste assim a erva
do campo, que existe hoje e amanha sera lancada ao forno, nao fara ele muito mais por vés,
homens fracos na fé?”” (Mt 6, 28-30).

Para o bispo de Hipona, este exemplo ndo deve ser tomado como simples alegoria.
Tampouco se deve investigar o que significam os lirios dos campos. A comparacao emprestada
a criaturas inferiores possui como finalidade fazer compreender verdades de ordem mais
elevada’®. A alma humana, ainda que seja fraca diante dos desejos terrenos, deve-se habituar
a esperar do unico Deus 0s pequeninos bens da terra, necessarios para esta vida passageira, mas
despreziveis em comparagio com os bens eternos da vida que ela pede no tempo’™’. “O que
busca, no desejo destes bens, é ndo se afastar do culto daquele ao qual espera chegar pela
aversdo destes bens e pelo desapego deles”’%,

Isso, no entanto, ndo reduz a confianca na providéncia divina a um simples comodismo
humano. Se a pessoa ndo faz aquilo que estd em condicdes de fazer ndo esta tendo confianca
em Deus, mas tentando o proprio criador. Deus dispensa 0s seus dons ndo descartando a criatura
ou entdo tornando inutil o seu trabalho. Ele opera seja por meio da fecundidade da natureza seja
através do concurso voluntario das criaturas racionais: anjos e homens’®.

De acordo com a primeira, 0s corpos celestes no alto e embaixo o0s terrestres séo
ordenados; os luzeiros e os astros brilham; os dias e as noites se sucedem; a terra firme é
banhada na sua extensdo e ao redor pelas aguas; o ar se difunde nas alturas; as arvores e 0s
animais nascem, crescem envelhecem e morrem. Tudo o0 mais que acontece nas coisas pelo
movimento interior e natural. Mas, de acordo com a segunda, outros sinais se manifestam: os

campos sao cultivados; as sociedades sao governadas; as artes sdo exercidas; outras coisas se

%5 Cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo XIV.

706 Cf. AGOSTINHO, O Sermao da Montanha, I, 52.

07 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 14.

708 “T...] ut ab illius cultu etiam in istorum desiderio non recedat, ad quem contemptu eorum et ab eis aversione
perveniat” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 14).

09 Cf. AGOSTINHO, Comentdrio literal ao Génesis, VIII, 9, 17.
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realizam tanto na sociedade celeste quanto na terrestre e moral, para favorecer os bons por meio
dos maus sem que o saibam’2°,

Para Agostinho, no proprio homem, atua a mesma dupla acéo da providéncia: antes de
tudo, em favor do corpo natural pelo movimento através do qual é criado, cresce e envelhece;
e pela voluntéria, olhando pelo bem do homem no que se refere ao alimento, as vestes e a salde.
De modo semelhante com respeito a alma, através da acdo natural, a fim de que viva e sinta; e
pela acdo voluntaria, para que entenda e seja entendida’*.

Neste sentido, a providéncia divina € um sinal de que tudo o que Deus criou é bom.
Deus ndo apenas criou 0 homem, mas também o sustenta no ser e governa 0 mundo com
sabedoria. Ainda que a inteligéncia ndo seja capaz de abarcar a ordem dos acontecimentos, para
Agostinho é razoavel pensar que tudo o que acontece no universo, toda a histéria da
humanidade, todos os sucessos, grandes e pequenos, que afetam a vida humana, séo dirigidos
pela inteligéncia e pela vontade de Deus. Nada se da por acaso ou necessidade. Tudo esta
submetido ao poder de Deus, o qual respeita a acdo de suas criaturas. Este Deus pratica muitas
coisas por intermédio dos anjos. Mas Ele ndo beatifica os anjos sendo por Si mesmo. Assim,
apesar de, com frequéncia, enviar anjos aos homens, nao beatifica os homens pelos anjos, mas
por Si mesmo, como acontece com 0s anjos. Apenas desse Deus uno e verdadeiro o homem

precisa esperar a vida eterna’*?,

5.4  Os anjos como instrumentos da providéncia de Deus (capitulo XV)

Depois de afirmar que o ser humano deve prestar culto ao Gnico Deus ndo somente pelos
beneficios eternos, mas também pelos temporais, ja que no poder da providéncia divina estdo
todas as coisas, Agostinho, no capitulo quinze do livro X, discorre sobre a funcdo dos anjos
como servidores da vontade divina. Deus é Aquele que ordena o curso dos tempos, de modo
que uma lei sobre o culto do Unico verdadeiro Deus foi emanada mediante o ministério dos
anjos.

Fundamentado no livro dos Atos dos Apdstolos que afirma que os judeus receberam a
lei por intermédio dos anjos (cf. 7,53), o bispo de Hipona ressalta que a pessoa do proprio Deus
aparecia visivelmente neles ndo na sua esséncia, a qual permanece sempre invisivel aos olhos

condicionados pela matéria, mas com determinados sinais através da criatura sujeita ao

10 Cf. AGOSTINHO, Comentario literal ao Génesis, VIII, 9, 17.
11 Cf. AGOSTINHO, Comentario literal ao Génesis, VIII, 9, 17.
12 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VII, 30.
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criador’®. Além de sinais, Deus também se comunicava com o povo de Israel com palavras da
linguagem humana na sucessdo das silabas ligadas a instantes transitorios de tempo. Falava
com sons da lingua humana. Mas, na compreensdo agostiniana, Deus, em razdo de sua natureza
ndo corporal, mas espiritual, ndo sensivel, mas inteligivel, ndo temporal, mas eterna, nao
comegca nem termina de falar4.

Para se compreender o alcance desta afirmacéo, é preciso ter presente o que Agostinho
entende por palavra, sinal, voz, som. A palavra ¢ sempre uma realidade exterior, um verbum
vocis. Aquele que fala exprime exteriormente, através de um som articulado, um sinal da
prépria intencdo. O articulatum sonum cumpre uma agdo material sobre o ouvido que o0 bispo
de Hipona ressalta com o verbo verberare, repercutir. Quando um homem fala profere vozes
articuladas que contém um significado preciso. As vozes repercutem nos ouvidos do
interlocutor, a fim de que sejam percebidas pelos sentidos e reconhecidas por aquele que
escuta’®®,

Como ato linguistico, a palavra pronunciada exteriormente € um sinal que remete a algo
além de si, uma res significante pronunciada mediante uma vox articulata ou sonus, contendo
um significado. As palavras sdo sinais que pressupdem uma intencionalidade significante. O
som da palavra ou a sua versdo escrita é percebida pelos sentidos, enquanto que o significado
do som ou da escrita € compreendida pela mente. O sinal linguistico é o veiculo que serve para
suscitar o pensamento que corresponde ao significatus do sinal. A vox pode ser somente um
sonus, mas o significado do som, presente em que 0 pensa € em quem 0 compreende,
permanece’*®.

Este, porém, é um elemento do fendmeno da linguagem segundo Agostinho. O aspecto
I6gico e semioldgico da linguagem exterior, do verbum vocis, remete ao aspecto gnosioldgico
e semantico, aquele propriamente ontoldgico da interioridade humana, ou seja, o verbum
mentis. A palavra que soa no exterior € um sinal da palavra que brilha no interior do homem, a
qual convém o termo de verbo. Pois 0 que se pronuncia com a boca é a voz da palavra interior,
e denomina-se com propriedade de verbo, devido ao que foi assumido para se exteriorizar’’.
Neste caso, vale também para a linguagem a seguinte exortacdo agostiniana: “Fixa a aten¢ao

de teu espirito naquele verbo mental. Se podes conservar tal verbo no coragdo, como

13 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 15.

14 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 15.

15 Cf. SANTI, G. Agostino d’Ippona. Filosofo, p. 137-141.
16 Cf. SANTI, G. Agostino d’Ippona. Filosofo, p. 137-141.
17 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, XV, 11, 20.
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pensamento nascido em tua mente, é como se a tua mente desse & luz o pensamento e este
estivesse ali dentro, como prole da tua mente, como filho do teu coragdo” "8,

Os pensamentos sdo uma espécie de linguagem da mente. Mesmo que ndo soem as
palavras, aquele que pensa as diz em seu coracdo. Na palavra interior, atualiza-se a estrutura
triadica da mente. O ato racional do pensamento é gerado pelo conhecimento contido na
memoria e redefine o sentido do seu encontro com a realidade. Todos 0s conhecimentos que a
alma humana adquire por si mesma e percebe por meio dos sentidos corporais e pelo
testemunho de outras pessoas, estdo guardados no tesouro da meméria. E com essas coisas que
se gera o verbo verdadeiro, quando se fala o que se sabe’®.

Como é possivel perceber, a hermenéutica agostiniana esta direcionada para o ato de
compreender, esta radicada num realismo gnosiologico que é, ao mesmo tempo, realismo da
existéncia e realismo da interioridade, estando, porém, aberta & compreensio metafisica. E aqui
que Agostinho situa o Verbum Dei, 0 verbo visto na sua identidade trinitaria. A estrutura logica
da linguagem encontra o seu fundamento numa estrutura ontolégico-transcendental. O verbum
vocis adquire significado enquanto imagem do verbum mentis, o qual, por sua vez, encontra
significado no seu modelo originario, o Verbum Dei, revelado na palavra da criacdo e da
encarnagao’?°.

Deste modo, a relacdo entre a palavra interna e a palavra externa é concebida como uma
relacdo entre aquele que gera e aquele que é gerado. O verbum mentis é considerado por
Agostinho como sinal do Verbum Dei. Na Trindade, existe uma geracdo do Filho (Verbum e
Imago) e uma processao do Espirito (amor e donum). A “linguagem divina” é o seu Verbo
eterno, Pensamento e Logos, e a Palavra da sua revelacdo. A Palavra divina é a comunicacao
do proprio Deus. O Pai, dizendo a si mesmo, gera o Verbo, exprimindo assim tudo o que possui
substancialmente. O Pai fala pelo Verbo e com o Verbo que gerou. Ndo existe um Deus
solitario. Se o Pai é Deus, ele o0 é pela e com a deidade que gerou, sendo o Filho a deidade do
Pai, assim como € a sabedoria e o poder do Pai, 0 Verbo e a Imagem do Pai. E como ndo é uma
coisa ser e outra ser Deus, o Filho é também a esséncia do Pai como é seu Verbo e imagem .

E neste sentido que Agostinho afirma que Deus ndo comeca nem termina de falar. Ele

fala pelo Verbo que gerou, pelo Verbo que estava junto de Deus, Verbo que era Deus e por

18 “Refer animum ad illud verbum. Si tu potes habere verbum in corde tuo, tamguam consilium natum in mente
tua, ut mens tua pariat consilium, et insit consilium quasi proles mentis tuae, quasi filius cordis tui” (AUGUSTINUS,
In Evangelium loannis tractatus centum viginti quatuor, I, 9).

19 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, XV, 12, 22a.

20 Cf, SANTI, G. Agostino d’Ippona. Filosofo, p. 146.

21 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, VII, 1, 1.
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quem tudo foi criado. O Pai ndo fala por meio de uma palavra proferida que soa e passa. A
prolacéo de Deus é sem comego nem fim. Ele profere uma so Palavra. Se esta passasse, poderia
proferir outra. Ao invés, como permanece quem diz e o que é dito, Deus profere uma sé vez e
ndo termina. Esta Unica vez ndo tem inicio nem repeticdo, porque ndo passa o que é dito uma
s6 vez’%2,

O Verbo de Deus ndo ressoa nem passa, ja que “tudo foi feito por Ele e nada se fez sem
Ele” (Jo 1,3). O Verbo nao pode ser reduzido as palavras humanas que se ouvem cada dia. O
Verbo é Deus. Imutavel. Eterno. Apesar disso, habita na alma diminuta do homem. “O que ha,
pois, em teu coragdo, quando te representas uma natureza viva, eterna, onipotente, infinita,
presente em toda parte e encontrando-se toda ela em toda parte, sem que nada a possa
limitar?””"?3. Quando o ser humano assim pensa, é 0 Verbo de Deus que estd em seu coragao.
Nele, as criaturas sdo vida. Esta vida é a luz dos homens. Mas s6 0s cora¢Ges puros conseguem
perceber esta luz, pois ndo estdo oprimidos pelos seus pecados’?.

Junto de Deus, 0s anjos, enguanto ministros e mensageiros imortalmente bem-
aventurados, ouvem mais puramente o que o Senhor diz, com o ouvido ndo do corpo e sim da
alma. Eles gozam eternamente da verdade de Deus. Aquilo que ouvem de modo inefavel ouvem
que devem fazer na realidade visivel e sensivel, realizando tudo facilmente e sem titubeio’?°.
“Essa lei foi dada segundo certa disposi¢ao dos tempos, que no inicio continha, como disse,
promessas terrenas pelas quais eram significadas realidade eternas, que muitos celebravam nos
sacramentos visiveis, mas poucos as compreendiam”’?°,

Agostinho é do parecer que aquilo que era imagem se tornou com o advento do
cristianismo realidade. A histéria é sinal sagrado, sacramento, um conjunto de fatos ou atos
historicos que remetem a agdo transcendente e misteriosa de Deus. O saeculum néo é apenas o
ambito da morte e do pecado, mas instrumento, sinal da revelacdo de Deus, prova da
credibilidade da fé cristd’?’. As leis, o culto, os sacramentos do Antigo Testamento so
prefiguracBes ou imagens daquilo que Deus reservava para a humanidade através de Jesus

Cristo. Na primeira alianca, estdo contidas as promessas relativas as realidades temporais, mas

22 Cf. AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, XLIV, 5.

72 “Quid est ergo illud in corde tuo, quando cogitas quamdam substantiam vivam, perpetuam, omnipotentem,
infinitam, ubique praesentem, ubique totam, nusquam inclusam?” (AUGUSTINUS, In Evangelium loannis tractatus
centum viginti quatuor, 1, 8).

724 Cf. AGOSTINHO, Comentérios a S&o Jodo | - Evangelho, I, 19.

725 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 15.

26 “Haec autem lex distributione temporum data est, quae prius haberet, ut dictum est, promissa terrena, quibus
tamen significarentur aeterna, quae visibilibus sacramentis celebrarent multi, intellegerent pauci” (AUGUSTINUS,
De Civitate Dei, X, 15).

21 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 151.
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a promessa da vida eterna e do reino dos céus so se da no Novo Testamento. Nestas realidades
temporais, existem imagens dos eventos futuros que se realizaram com a vinda de Jesus Cristo.
Os cristdos ndo receberam o Antigo Testamento para obter a realizacdo das promessas de Deus
e sim para compreender nele as antecipacfes do Novo. O testemunho do primeiro procura a fé
no segundo. No Antigo Testamento, as promessas sd0 materiais, ao passo que no Novo sao
espirituais. Por isso a esperanca do cristdo ndo esta fixada na promessa de realidades temporais
e sim nas palavras e acdes de Jesus Cristo’?8,

O culto do unico Deus, daquele que fez o céu e a terra e fez também toda a alma e todo
0 espirito que ndo é o que Ele é, é uma lei no Antigo Testamento com manifestatissima
conformidade de testemunhos seja de palavras seja de fatos (cf. Ex 20, 3; 34, 14; Lv 26, 13; Dt
5, 6-7). Deus, com efeito, fez todas as coisas que foram feitas, que para ser e estar bem precisam
dele™®. O culto s6 pode ser dirigido a Deus, ja que Ele criou todas as coisas. Ele é a causa
primeira e universal de tudo o que existe. O criador de todos os seres é somente aquele que €
sua causa primeira. “Pois ninguém o pode sendo quem tem em suas maos, como causa primeira,
a medida, 0 numero e 0 peso de todas as coisas. E esse é somente o Unico Deus criador, por
cujo poder os anjos fazem o que lIhe é permitido, mas ndo podem fazer o que ndo lhes é

concedido”"?°,

55 Osanjos e a vida eterna e feliz (capitulo XVI)

Agostinho abre o capitulo dezesseis do livro X formulando a seguinte quaestio: “Em
quais anjos julgamos seja preciso crer a respeito da vida eterna e feliz?”"3! Naqueles anjos que
desejam ser cultuados com os ritos da religido, exigindo dos mortais ofertas de sacrificios e
honras divinas, ou naqueles que afirmam que a adoracdo € devida ao Unico Deus, criador do
céu e da terra, e ordenam que seja tributado, com verdadeira piedade, o culto aquele por cuja

contemplacdo os proprios anjos sdo felizes e prometem que o ser humano também havera de
ser?7%2

28 Cf. AGOSTINO, Contro Fausto manicheo, 1V, 2.

29 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 15.

730 “[...] nec quisquam hoc potest nisi ille penes quem primitus sunt omnium quae sunt mensurae, numeri et
pondera et ipse est unus creator Deus, ex cuius ineffabili potentatu fit etiam ut quod possent hi angeli si
permitterentur ideo non possint quia non permittuntur” (AUGUSTINUS, De Trinitate, 111, 9, 18). Medida, nimero
e ordem: as coisas existem porque possuem estas trés qualidades. O mal e a imperfeicdo dependem, ao contrério,
da condic¢do de ser criatura.

8L “Quibus igitur angelis de beata et sempiterna vita credendum esse censemus?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei,
X, 16, 1).

732 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 16, 1.
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Para responder a esta pergunta, Agostinho recorda que os anjos bons, na qualidade de
mensageiros e servidores de Deus, ndo almejam usurpar o lugar de Deus. Pelo contrério.
Querem que somente Ele seja adorado. Tais espiritos imortais e felizes desejam o bem e a
felicidade do ser humano. Formam e anunciam a cidade de Deus. Contemplam e compreendem
a Trindade. Compreendem o Pai, o Filho e o Espirito Santo por eles mesmos e entendem que
sdo a Trindade inseparéavel e que cada uma das pessoas € em si mesma uma sé esséncia e todas
s&0 um s6 Deus e néo trés deuses’®,

A participacdo na vida da Trindade é a causa da felicidade desses seres angélicos. Os
anjos séo felizes porque participam e veem a Deus. A caridade de Deus os santifica. Fora da
beleza divina, ndo somente incorpdrea, mas também incomutavel e inefavel, em cujo santo
amor ardem, todas as coisas inferiores e diferentes delas sdo desprezadas pelos anjos, para
gozarem de todo o bem neles existente, bem que é a fonte de sua bondade’3*. Pois os anjos “s&o
ndo somente eternos, mas também bem-aventurados. O bem pelo qual sdo bem-aventurados é
para eles o proprio Deus pelo qual foram criados. Fruem, por isso, indeclinavelmente de sua
participacio e da contemplacdo de sua face gozam da eternidade e da beatitude” "3,

Recorrendo a Plotino, Agostinho ressalta que “Realmente, a visdo de Deus ¢ de tamanha
beleza e absolutamente digna de amor que, sem ela, Plotino ndo tem a minima davida de
declarar infelicissimo o homem por mais rico que seja de quaisquer outros bens”"*®. Os anjos
bons sdo bem-aventurados por contemplarem a Deus face a face, gozam de Deus, estdo
submetidos a ele e 0 servem na bem-aventuranca. Eles veem em Deus a verdade incomutavel e
de acordo com ela orientam suas vontades. Tornam-se assim sempre participantes da eternidade
divina, da sua verdade, da sua vontade, sem os fatores do tempo e do lugar. E se movem, mesmo
quanto ao tempo, por sua determinacdo, permanecendo Ele im6vel quanto ao tempo. Nem por
isso se esquivam ou deixam de contemplar a Deus, mas o contemplam juntos sem tempo e sem
lugar, e executam suas ordens nas coisas inferiores. Deste modo, servem a Deus e auxiliam as
criaturas’™’.

Mas se esta é a situacdo dos anjos, como, entéo, é possivel que alguns deles, com sinais

e prodigios, encorajem a prestar o culto de latria ao Unico Deus e outros a prestar honras para

33 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XlI, 29.

734 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, IX, 22.

85 “Itague non solum aeterni, verum etiam beati sunt. Bonum autem, quo beati sunt, Deus illis est, a quo creati
sunt. Illius quippe indeclinabiliter participatione et contemplatione perfruuntur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei,
1X, 22).

73 “Illa namque visio Dei tantae pulchritudinis visio est et tanto amore dignissima, ut sine hac quibuslibet aliis
bonis praeditum atque abundantem non dubitet Plotinus infelicissimum dicere” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei,
X, 16, 1).

87 Cf. AGOSTINHO, Comentario literal ao Génesis, VI1II, 24, 45.
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si mesmos, de modo que aqueles proibem prestar culto a esses, enquanto esses ndo ousam
proibir aquele, em quais se deve acreditar preferivelmente?”3®

Com um tom depreciativo, o bispo de Hipona pede que respondam os préoprios
platdnicos, que respondam todos os outros filosofos, que respondam os teurgos, ou melhor, 0s
periurgos’®, “pois desse nome sio mais dignas aquelas artes todas”’4?. Respondam, finalmente,
0s homens se existe neles alguma parte daquele sentido da sua natureza, uma vez que foram
criados racionais’*!. “Respondam, repito, a quem se ha de oferecer sacrificios, aos deuses ou
aos anjos que 0s exigem para si ou somente aquele ao qual nos ordenam oferecé-los aqueles
que os proibem oferecé-los a si mesmos e aos outros?”’42

Um critério suficiente proposto por Agostinho para que a piedade possa discernir o que
provem do orgulho e o que procede da verdadeira religido é saber a quem os anjos ordenam que

sejam oferecidos os sacrificios: a si mesmos ou a Deus? Por isso,

se estes que reclamam sacrificios para si desassossegaram as almas humanas com
fatos mirabolantes, enquanto aqueles que os proibem ordenam sacrificar unicamente
a Deus e ndo se dignaram realizar esses milagres visiveis, a autoridade destes deveria
ser sempre preferida, ndo em virtude dos sentidos do corpo e sim da razdo da mente.
Mas conquanto Deus o tenha feito para recomendar as palavras de sua verdade, de
forma que por esses mensageiros imortais fizesse milagres maiores, mais certos e mais
claros, proclamando ndo a sua grandeza, mas a majestade divina, a fim de que, aqueles
que exigem sacrificios para si, ndo incutissem mais facilmente a falsa religido aos
espirito fracos, apresentando-lhes aos sentidos fatos estupefacientes, quem nesse caso
vai querer ser tdo desatinado que ndo escolha a verdade a seguir precisamente onde
encontra elementos maiores para admirar?’#

Nestas palavras, Agostinho mostra que na historia da salvacdo os milagres gozam de
uma profunda racionalidade, enquanto intervencdo miraculosa de Deus, diferentemente da

concepgdo classica paga. Ndo é o dominio da tyche ou da forca mecénica que realiza tais

738 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 16, 1.

739 Periurgo é um provavel neologismo dos muitos que Agostinho utiliza para desqualificar as pessoas versadas
nas artes teurgicas. Ele deforma por um lado o som grego de “teurgo”, para fazé-lo parecer com o latim iurgium,
iurgare (discussdo). Equivaleria a uma deprecia¢do do termo “filosofo” como amigo de disputas (cf. CAPANAGA,
V. La Ciudad de Dios [1°], nota de rodapé n. 27, p. 633).

40 “1...] hoc enim sunt omnes illae artes vocabulo digniores” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 16, 1).

41 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 16, 1.

742 «[...] respondeant, inquam, eisne sacrificandum sit diis vel angelis, qui sibi sacrificari iubent, an illi uni, cui
iubent hi qui et sibi et istis prohibent?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 16, 1).

743 ¢1...] si tantum hi mirabilibus factis humanas animas permoverent, qui sacrificia sibi expetunt, illi autem, qui
hoc prohibent et uni tantum Deo sacrificari iubent, nequaquam ista visibilia miracula facere dignarentur: profecto
non sensu corporis, sed ratione mentis praeponenda eorum esset auctoritas. Cum vero Deus id egerit ad
commendanda eloquia veritatis suae, ut per istos immortales nuntios non sui fastum, sed maiestatem illius
praedicantes faceret maiora, certiora, clariora, miracula ne infirmis piis illi, qui sacrificia sibi expetunt, falsam
religionem facilius persuaderent, eo quod sensibus eorum quaedam stupenda monstrarent: quem tandem ita
desipere libeat, ut non vera eligat quae sectetur, ubi et ampliora invenit quae miretur? ” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, X, 16, 1).
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prodigios na natureza, mas sim a providéncia divina. Por isso é mais coerente com a autoridade
da razéo ficar com aqueles anjos que ndo buscam para si honras, mas desejam que 0s seres
humanos sejam felizes e prestem culto somente a Deus. Os anjos ndo sdo divinos e sim criaturas
de Deus, por isso ndo podem ocupar o lugar de Deus e muito menos ser adorados’#4.

Na visdo de Agostinho, o paganismo, por ser uma religido falsa e enganadora, ensina
que até mesmo 0s anjos maus querem ser honrados e reconhecidos como divinos e eternos.
Enganam os espiritos fracos, apresentando-lhes prodigios que ndo passam de pura ilusdo. No
cristianismo, ao contrario, 0s anjos favorecem os seres humanos, rejubilam-se com eles e os
auxiliam. N&o desejam sacrificios para si, mas unicamente para Deus. Por meio desses
mensageiros imortais, Deus realizou e continua a realizar milagres muito maiores que o dos
pagdos. Através da acao dos anjos, a providéncia de Deus zela por todas as espécies de coisas,
principalmente pela espécie humana’.

Para reforcar a ideia de que os prodigios que Deus realizou por meio do servigo dos
anjos na histéria do povo de Israel s&o maiores, mais certos e mais brilhantes do que os do
paganismo, Agostinho passa em revista aqueles portentos dos deuses pagaos registrados pela
historia. Ele ndo se refere aos fatos estranhos produzidos na natureza de vez em quando por
causa desconhecidas, mas compreendidos no plano da providéncia divina e por ela ordenados,
tais como: partos monstruosos de animais, acidentes inusitados no ceu e na terra, flagelos ou
simples ameacas que pela astlcia dos demdnios julgam-se poder ser conjurados e mitigados
mediante os seus ritos espurios’*®.

O bispo de Hipona esta, na verdade, se referindo aos prodigios realizados pela forca e
pelo poder dos demonios’™’: as efigies dos deuses penates, trazidas de Troia pelo fugitivo
Eneias, que se deslocaram por si sos de um lugar para outro’*8; a pedra de amolar que Tarquinio

cortou com a navalha’?; a serpente de Epidauro, a qual se enroscou em Esculapio para ser-lhe

744 Cf. AGOSTINHO, Comentério literal ao Génesis, VIII, 25, 47.

745 Cf. AGOSTINHO, Comentério literal ao Génesis, VIII, 25, 47.

746 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 16, 2.

747 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 16, 2.

48 Eneias colocou os deuses penates, trazidos de Troia, em Lavinio. Levados por seu filho Ascéanio a Alba, cidade
gue ele mesmo tinha fundado, voltaram para o seu santudrio inicial. E depois de serem devolvidos a Alba, deixaram
clara a sua vontade com outra mudanca, pois se podia pensar que este translado tivesse sido realizado por méos
humanas (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios ao capitulo XV1).

749 Querendo o rei Tarquinio Prisco aumentar o nimero de séculos de cavalheiros, o sacerdote Actio Navio disse
que isso ndo deveria ser levado a cabo sem pedir o parecer as aves. O rei, para zombar disso, perguntou: “Segundo
essa arte profética, pode-se fazer o que estou pensando?” Ao responder Navio que segundo a técnica de
adivinhagdo era possivel, o rei disse: “Corta com uma navalha a pedra de afiar”. O adivinho, ante a presenga e
expectativa do povo e do préprio rei, atendeu ao pedido. Por isso, a partir de entdo, Actio gozou de grande
consideracao enquanto viveu e foi erigida uma estatua no lugar em que se desenvolveu o fato e colocaram ali uma
pedra e uma navalha como recordagéo do sucedido (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios ao capitulo XVI).
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companheira de viagem a Roma™’; a pequena mulher que sozinha, em testemunho de sua
castidade, moveu e arrastou com um cinto amarrado a nave que transportava a estatua da grande
deusa frigia e que imobilizada resistiu aos esforcos de muitos homens e bois’*; a vestal, acusada
de impureza, que resolveu a controvérsia enchendo uma peneira com agua do rio Tibre sem que
essa se escoasse’™2,

Estes e outros fendmenos jamais poderdo ser comparados, pelo seu poder e pela sua
magnitude, com aqueles que Deus realizou no povo de Israel. Quanto menos o devem ser as
praticas magicas e telrgicas, que as proprias leis daqueles povos, que prestaram culto a tais
deuses, julgaram dignas de ser proibidas e devidamente punidas. Nenhum destes prodigios sdo
uma intervencéo extraordinaria de Deus na historia da salvagdo do homem™:3,

Na verdade, a maior parte destes fendmenos sdo para Agostinho pura ilusdo. Eles
enganam os sentidos dos mortais com alucinagdes imaginarias, como “fazer a lua descer, para
que, de mais perto, derrame sua espuma sobre as ervas”, como diz o poeta Lucano. Outras,
ainda que paregam igualar-se na obra com alguns fatos dos santos, a finalidade que as distingue
mostra claramente a incomparavel superioridade dos prodigios cristiaos’*.

Agostinho é um grande defensor do sentido religioso dos milagres, enquanto acdes de
Deus em favor do ser humano, em vista de uma vida mais virtuosa e feliz. Os milagres sdo uma
ocasido para 0 homem poder contemplar e admirar Deus em suas obras. Os eventos admirados
como milagres contribuem para tornar familiar e claro o mundo brutal da antiguidade,

dominado pelo azar, e a transforma-lo pouco a pouco num universo seguro, no qual a

70 O deus Esculapio foi transladado do seu templo a Roma, distante cinco milhas de Epidauro, sob a forma de
serpente. Lactancio diz que “O Senhor dos demonios foi transladado sob a forma que lhe era propria sem nenhuma
dissimulagdo”. Com efeito, as Sagradas Escrituras contam que a serpente é o demonio, e Ferécides de Ciro escreve
gue os demonios tém pés de serpente. Agostinho diz que a serpente se uniu a Esculapio. Mas o proprio réptil era
Esculapio, salvo que se pense que a serpente era a companheira visivel de um Esculapio invisivel. Pois também se
representava Esculapio com um cajado, no qual se enroscava uma serpente, ¢ se cré que no céu ele € “Ofiuchus”,
ou seja, aquele que tem a serpente. Ademais ficou prescrito que os médicos utilizaram serpentes (cf. VIVES, J.L.
Libro X: los comentarios ao capitulo XV1).

51 Deteve-se no Tibre a nave em que a Mae dos deuses era transportada da Frigia a Roma, resultando vaos os
esforcos de homens e bois em mové-la. A vestal Q. Claudia, acusada por uma difamagdo contra a sua castidade e
tendo grande desejo de recuperar o respeito, depois de desatar o cinturdo, ata-lo a nave e suplicar a deusa, arrastou
a nave. Em sua honra, levantou-se depois diante do templo da Grande Mae uma estatua que permaneceu sempre
sobre seu pedestal (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios ao capitulo XV1).

52 A protagonista deste prodigio é Tucia.

733 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 16, 2.

54 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 16, 2. Os milagres que os pagdos defendiam como préprios da sua
religido ndo deixaram de intrigar a Agostinho. A prépria Biblia oferecia esta dificuldade com os prodigios
realizados pelos sacerdotes do Farad e que o bispo de Hipona admitia como auténticos. I1sso d& margem para se
pensar que também fora do cristianismo poderiam dar-se milagres, os quais seriam certificados por uma autoridade
competente, ou seja, uma narracdo histérica certa. Sem negé-los, Agostinho reflete no capitulo XVI da obra A
Cidade de Deus sobre os muitos fendmenos extraordinarios que produz a natureza com o fim de ndo buscar fora
dela mesma os efeitos que sdo proprios dela. Apesar disso, o bispo de Hipona reconhece que houve fatos
extraordinarios no paganismo (cf. CAPANAGA, V. “Notas complementarias”, n. 58, p. 835).



186

providéncia de Deus tem a primeira e ultima palavra. Nada escapa a solicitude do Pai celestial.
Todos estes prodigios produziam mais tranquilidade que temor, mais amor que mede. Os
milagres, na concepc¢do agostiniana, ddo a este mundo o primeiro vislumbre do mundo
vindouro”®,

Em relacdo aqueles muitos deuses cultuados pelos pagéos, o bispo de Hipona é taxativo
em afirmar que devem ser tanto menos cultuados com sacrificios quanto mais 0s exigem; em
relacdo ao caso cristdo, evidencia-se a grandeza do Unico Deus que demonstra ndo carecer de
nenhuma de tais coisas, tanto pelo testemunho da Sagrada Escritura (cf. SI 49,9-14), quanto
pela posterior proibicdo dos mesmos sacrificios. Por conseguinte, se existem anjos que
solicitam sacrificios para si e ndo para Deus, devem, entdo, ser rejeitados. Os verdadeiros anjos
sdo aqueles que querem que os seres humanos prestem culto somente ao unico Deus, criador de
todas as coisas’®.

Agindo assim, os anjos demonstram com quao sincero amor amam 0s homens, porque
por meio dos sacrificios querem submeté-los ndo a si, mas Aquele por cuja contemplagio se
tornam felizes e almejam ao mesmo tempo que também cheguem até Aquele do qual jamais se
afastaram. Os anjos do Unico Deus ndo apenas ordenam que se oferecam sacrificios somente ao
criador, mas também proibem fazé-lo a qualquer outro. Ademais, se como indica a sua soberba
falacia ndo sdo nem bons nem anjos dos deuses bons, mas demdnios maus, que desejam o culto
dos sacrificios ndo para o Unico e supremo Deus, mas para si, Agostinho pergunta que defesa
maior contra eles se deveria escolher do que a do Unico Deus a quem servem 0s anjos bons, que
ordenam que os homens sirvam a Deus com sacrificios e néo a eles?”’

Servir com sacrificios € 0 mesmo que ser um sacrificio vivo do préprio Deus, imolando
a hostia da humildade e do louvor na ara do coragdo e com o fogo abrasador da caridade™®. Os
anjos, servindo a Deus, auxiliam o ser humano no caminho da vida feliz. Mas o caminho de
toda vida boa e feliz encontra-se na verdadeira religido. Através dela o Unico Deus é adorado
com piedade muito pura. E Ele é reconhecido como o principio de todos os seres, origem,
aperfeicoamento e coesdo de todo o universo. O erro dos pagéos repousa justamente no fato de

ndo adorarem o Unico e verdadeiro Deus, Senhor de tudo e de todos’®°.

55 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 16, 2; XXII, 10. Ver também: MEER, F. VAN DER. San Agustin, pastor
de almas, p. 707.

%6 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 16, 2

57 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 16, 2.

%8 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 2.

9 Cf. AGOSTINHO, A verdadeira religido, I, 1.
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5.6 Sobre a arca da alianca, os milagres e a autoridade da Lei (capitulo XVI1)

A imagem da arca da alianca oferece para Agostinho a possibilidade de continuar a falar
sobre os milagres realizados por Deus ao longo da historia da salvagéo. A lei de Deus dada pelo
ministério dos anjos (cf. At 7,53) e depositada dentro da Arca proclama que se adore com a
religido dos sacrificios somente ao Deus dos deuses e proibe que outros deuses sejam adorados
e cultuados. A arca se chama arca do testemunho ou da alianga (cf. Ex 25,10-16)"°.

Num de seus escritos exegéticos, Agostinho faz uma descricdo detalhada do sentido dos
objetos que foram depositados dentro da arca junto com as tabuas da lei. Sobre a arca foi
colocado um propiciatério, um tipo de vaso de ouro no qual se ofereciam sacrificios a Deus.
Em cima do propiciatorio, estavam dois querubins, um em cada lado, colocados face a face.
Todas estas coisas sdo prefiguracdes simbolicas. O ouro é o simbolo da sabedoria, a arca
simboliza o mistério de Deus. Dentro da arca, foram colocadas as tabuas da lei, 0 mané e o
bastdo de Aardo. Na lei, estdo os mandamentos; o bastdo é simbolo do poder; o man4, da graca,
ja que somente com a graca divina o ser humano é capaz de observar os mandamentos’®:,

Mas, como a lei nem sempre é observada por todos, foi colocado sobre a arca o
propiciatério: para alcancar a perfeicdo € necessario que seja propicio a Deus e por isso 0
propiciatdrio é posto sobre a arca, ja que a misericordia esta acima do juizo. Os dois querubins,
ao invés, cobrem com as asas 0 propiciatorio, ou seja, honram-no cobrindo-o. Eles atribuem as
suas asas a Deus e ndo a si mesmos, ou seja, honram a Deus com as virtudes, pois sdo superiores
a outros seres. Ademais, estdo frente a frente, representando assim os dois testamentos. Os seus
rostos estdo inclinados para o propiciatério. Assim para o ser humano fazer qualquer progresso
no imenso campo da ciéncia deve depositar a esperanca apenas na misericordia de Deus’®2.

Apesar de esta descricdo confirmar a grandeza e a sacralidade da arca, Agostinho, no
capitulo dezessete do livro X da obra A Cidade de Deus, deixa claro, a partir da Sagrada
Escritura, que a arca do testamento significa que Deus, a quem o povo de Israel cultuava com
ritos e solenidades, ndo estava preso ou contido em algum lugar, uma vez que as suas respostas

e alguns sinais procedentes do fundo da arca eram oferecidos aos sentidos humanos e davam

60 As Tabuas da Lei foram dadas a Moisés por intermédio de anjos. Moisés esteve com o anjo que lhe falava no
monte Sinai. Moisés servia de mediador entre o0 anjo e o povo. Nos textos antigos, o “Anjo de [ahweh” se identifica
com proprio Deus no seu ato de manifestar-se aos homens (cf. Gn 16,7). Em época mais recente, foi sublinhada a
transcendéncia divina, distinguindo-se entre lahweh e seu Anjo. Assim, Moisés ndo teria estado em relagdo
imediata com Deus, mas com um ou varios anjos (cf. At 7, 38).

61 Cf. AGOSTINO, Questioni sull ’Ettateuco, |1, 105.

62 Cf. AGOSTINO, Questioni sull 'Ettateuco, |1, 105.
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provas de sua vontade. Muitos sinais de Deus acompanharam a peregrinacdo da arca pelo
deserto’®,

Com reveréncia e veneracdo, os sacerdotes a transportavam junto com o tabernaculo ou
tenda do testemunho (cf. Ex 26, 1-6). Um sinal a acompanhava: a nuvem, também chamada de
gloria do Senhor, e que aparecia durante o dia e de noite brilnava como fogo. Descia sobre a
tenda e a enchia. Quando esta nuvem se movia, colocava-se em movimento o0 acampamento;
quando se detinha, 0 povo acampava de novo’®,

Agostinho também recorda o testemunho de um grande milagre que acompanhou a
trajetoria da arca pelo deserto. Ao passar pelo Rio Jorddo (cf. Js 3,14-17) com aqueles que iam
adentrar na terra prometida, o rio, detendo-se na parte de cima e correndo na parte de baixo,
ofereceu a ela e ao povo passagem a pé enxuto, recordando assim a saida do povo de Israel do
Egito. Em seguida, as muralhas da cidade de Jerico (cf. Js 6,20), com a qual o povo se defrontou
e que cultuava muitos deuses de acordo com o costume dos gentios, vieram abaixo sem serem
atacadas por mdos humanas, apenas pela passagem da Arca sete vezes em torno das muralhas’®®.

Depois disso, estando ja na terra prometida, a arca foi roubada pelos inimigos como
castigo dos pecados do povo e colocada com toda honra no templo de seu deus e de outros que
cultuavam. Saindo dali trancaram o templo. No dia seguinte, ao abri-lo, encontraram a imagem
que veneravam derrubada e despedacada. Impressionados pelos prodigios e castigos,
devolveram a Arca ao povo de Israel, colocando-a numa carroca atrelada por duas novilhas e
deixando-a ir para onde quisessem. Com isso quiseram experimentar o poder divino. Elas,
porém, sem condutor nem guia devolveram a Arca aos que cultuavam o verdadeiro e unico
Deus’®°,

Para Agostinho, estes e semelhantes prodigios sdo quase nada para Deus, mas para 0s
homens sdo importantes para lhes infundir temor e ensinamento. Esta € a funcdo dos milagres
na historia da salvacdo, marcada por eventos extraordinario e pela providéncia e transcendéncia
de Deus. Com isso, o bispo de Hipona se coloca totalmente contrério a préatica da teurgia e a

qualquer outra acdo magica que busca através da soberba dominar o divino para fins humanos.

Se os fildsofos, particularmente os platénicos, sdo louvados por ter tido um
entendimento mais reto que 0s outros, como antes recordei, porque ensinaram que a
providéncia divina administra essas pequenissimas realidades da terra através do
testemunho de inumeraveis coisas belas que se produzem nédo s6 no corpo dos animais,
mas também nas ervas e no feno do campo, tanto mais evidentemente dao testemunho

763 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 17.
764 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 17.
65 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 17.
766 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 17.
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da divindade essas coisas que acontecem na hora da sua pregacdo, em que é exaltada
aquela religido que proibe o oferecimento de sacrificios aos seres celestes, terrestres
e aos que estdo debaixo da terra, ordenando que se sacrifique somente ao Deus uno, 0
Unico que, amando e amado, faz os homens felizes™®’.

A felicidade do ser humano consiste na sua unido de amor com o Unico Deus. Quem
busca a beatitude precisa aderir a Deus. O caminho da felicidade se identifica com o abandono
do préprio eu a Deus. Este € o sacrificio verdadeiro e necessario para a salvacdo do homem. O
culto ao unico Deus, criador dos préprios deuses, deve conduzir o ser humano a vida feliz. A
felicidade a que todos aspiram ninguém pode chegar caso 0 amor casto e puro ndo 0 una ao
Deus sumamente bom, que é o Deus imutével. O religioso sacrificio de si mesmo € o culto que
se deve prestar ao Criador de todas as coisas’®®,

Deus, predeterminando os tempos prescritos para os seus sacrificios, atesta ndo desejar
sacrificios cruentos, mas por eles entende significar outros melhores, ndo para se exaltar com
tais honras, mas para convidar o ser humano a cultué-lo e inflamado pelo fogo do seu amor
unir-se a Ele. Isso € um bem para o homem e ndo para o proprio Deus’®. Ninguém é feliz senéo
pelo sumo bem, visto e possuido na verdade. A felicidade é a visao, a posse e 0 gozo de Deus.
Feliz é aquele que tem Deus’’.

Tal felicidade, todavia, ndo se alcancga no isolamento. Na viséo de Agostinho, existe
uma implicacdo entre a nogdo de civitas e beatitudo. O homem, ao se sentir necessitado de
felicidade, descobre-se como um ser de relaces. A identificacdo da felicidade implica num
particular modo como o homem vive, pensa e organiza as relacdes com 0s outros sujeitos
(cidade) e com o universo’’,

Neste sentido, a questdo da cidade é para o bispo de Hipona a questdo da felicidade do
ser humano. O homem vive com 0s outros seres a partir do bem que persegue. Assim as relaces
sdo informadas pela felicidade a qual tendem. O homem é a cidade a qual pertence ou com a
qual identifica a sua felicidade, o seu destino, o seu cumprimento. A cidade é uma questdo de
felicidade’"

787 “Si enim philosophi praecipueque Platonici rectius ceteris sapuisse laudantur, sicut paulo ante commemoravi

113, quod divinam providentiam haec quoque rerum infima atque terrena administrare docuerunt numerosarum
testimonio pulchritudinum, quae non solum in corporibus animalium, verum in herbis etiam faenoque gignuntur:
guanto evidentius haec attestantur divinitati, quae ad horam praedicationis eius fiunt, ubi ea religio commendatur,
quae omnibus caelestibus, terrestribus, infernis sacrificari vetat, uni Deo tantum iubens, qui solus diligens et
dilectus beatos facit” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 17).

768 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 1, 1.

769 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 17.

770 Cf. AGOSTINHO, O livre-arbitrio, 11, 41.

"L Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei, p. 213.

72 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei, p. 213.
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5.7  Oslivros eclesiasticos e os milagres (capitulo XVIII)

Agostinho, ao tratar dos milagres a partir da Sagrada Escritura, tem consciéncia de que
isso poderia suscitar questionamentos sobre a credibilidade dos textos sagrados. Por isso, contra
o0s que afirmam que os milagres narrados na Sagrada Escritura séo falsos, séo invengdes dos
homens, sendo colocados por escrito com a intencdo de enganar, o bispo de Hipona combate,
no capitulo dezoito do livro X, aqueles que afirmam que ndo se deve crer nos livros da Igreja
com os quais Deus instruiu e formou o seu povo: “quem faz essa afirmacao e nega de todo que
se deva crer em qualquer escrito dessa natureza pode também afirmar que nenhum deus cuida
das coisas mortais”’ "3,

Na compreensao agostiniana, a negacdo da credibilidade dos textos sagrados em nada
ajuda os pagaos. Com efeito, os deuses cultuados pelo paganismo também ndo fundaram seu
culto. Os homens foram induzidos a adora-los somente através do cumprimento de fatos
maravilhosos testemunhados pela histéria dos povos, cujos deuses preferiram render-se a feitos
mirabolantes do que serem Uteis’".

Mas, na critica dirigida ao paganismo, Agostinho ndo refuta aqueles que negam que haja
alguma poténcia divina ou que sustentam que nenhum deus cuida das coisas humanas, e sim
aqueles que preferem os seus deuses ao Deus dos cristdos, fundador da gloriosissima e santa
cidade. Na verdade, o bispo de Hipona direciona a sua refutacdo aos que ignoram que Deus é 0
criador invisivel e imutdvel do mundo visivel e mutdvel, o absolutamente verdadeiro
dispensador da vida feliz, a qual ndo deriva das coisas que Ele criou, mas dele mesmo. A
felicidade repousa na adesdo do homem a Deus’">.

Tal adesdo, porém, pode ser negada. Agostinho confere assim ao ser humano o poder
de inaugurar um regime de existéncia em ruptura com a sua esséncia, com a ordem
cosmoldgica. O homem, no exercicio da sua liberdade, pode muito bem querer ser aquilo que
ndo pode ser e tornar-se ndo 0 que pretendeu, mas outra coisa do que deveria ser por sua
natureza’’®.

A essa forma de existéncia corrompida daqueles que nao fazem de Deus o fundamento
da propria vida, o bispo de Hipona d4 o nome de “viver segundo a mentira”, em oposic¢ao logica

ao “viver segundo a verdade”. Os dois modos de vida também guardam respectivamente 0S

73 “Quisquis hoc dicit, si de his rebus negat omnino ullis litteris esse credendum, potest etiam dicere nec deos
ullos curare mortalia” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 18).

74 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 18.

15 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 18.

76 Cf. SILVA FILHO, L.M. DA. Como ler Santo Agostinho. Terapia da alma e felicidade, p. 27.
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nomes sinénimos de “viver segundo si mesmo” e “viver segundo Deus”’’’. Viver segundo a
mentira ¢ “ndo viver como sua natureza exigia que vivesse, eis a mentira. Quer ser feliz, mas
sem viver de maneira que possa ser. Que ha de mais mentiroso que semelhante querer?”’’®

A pessoa gue vive segundo 0 ego vive segundo a mentira, sendo moralmente reprovavel,
jaque vive no erro, na falsidade, além de ser ontologicamente problematico, pois viver segundo
0 ego € 0 mesmo que viver segundo 0 ndo ser, ao passo que viver segundo Deus é 0 mesmo que
viver segundo o ser, aproximando-se aos poucos do ser ou da razao suprema, que € o Verbo. A
mentira, segundo a qual o homem vive, é o proprio ego, a fantasia de ser aquilo que nédo é, a
fantasia de querer ser fundamento da propria existéncia, ilusdo de ser um sujeito com
completude’’.

Mas o homem ndo foi chamado a mentira e sim a verdade. Ele ndo foi criado justo para
viver segundo ele mesmo, mas segundo quem o fez, ou seja, para fazer a vontade de Deus e ndo
a sua. Em Deus, 0 homem encontra todo bem: “o bem para mim ¢ estar unido ao meu Deus”
(S1 72,28). Como ainda é um peregrino e por isso ndo alcancou a realidade, a felicidade do ser
humano é, na visdo agostiniana, um ato de se aproximar de Deus. E preciso amar gratuitamente
a Deus. A ocupacdo do homem deve ser louvar aquele a quem ama e angariar outros a ama-lo
consigo. O ser humano ndo pode marcar limites. Cada pessoa vai possuir Deus inteiramente.
Por conseguinte, cabe ao homem agir enquanto esta aqui, ou seja, enquanto coloca em Deus a
sua esperanca’®.

Com este argumento, Agostinho insere a questdo de Deus na discusséo filoséfica sobre
o finis bonorum, sobre o ponto, 0 grau maximo na escala dos bens possiveis a que 0 homem
pode e deve aspirar. “De fato, entre os fildsofos discute-se sobre o fim do bem ao qual devem
referir-se todos os deveres (officia)”’®!. Alguns filsofos até pensaram que n&o existiria outra

felicidade do que a de viver segundo a carne e por isso puseram o bem do homem no prazer

17 Cf. SILVA FILHO, L.M. DA. Como ler Santo Agostinho. Terapia da alma e felicidade, p. 27.

778 «[...] non ita vivere, quemadmodum est factus ut viveret, hoc est mendacium. Beatus quippe vult esse etiam non
sic vivendo ut possit esse. Quid est ista voluntate mendacius?”’ (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X1V, 4, 1).

19 Cf. SILVA FILHO, L.M. DA. Como ler Santo Agostinho. Terapia da alma e felicidade, p. 29. O homem é de tal
modo homem de Deus que nada do que tem se funda num verdadeiro direito ou divida, mas que tudo é pura graca,
posto que até o mérito do homem que age na graga tem como causa decisiva essa mesma graca. Por conseguinte,
este homem, na esfera do ser, caracteriza-se como “criatura caduca” e na esfera da consciéncia como “corag¢do
inquieto”. Partindo do homem, ¢ o “eterno mendigo de toda solenidade”. Partindo de Deus, esse homem € o que
recebe “tudo e sempre” pela participacdo na vida de Deus. Por isso 0 homem fechado em si mesmo ¢é o “homem
mentira”. E preciso desmascarar até o fim esse tipo de homem. Porém, nio ¢ desmascarado pela verdade prestada
pelos homens, que em si condiz a um maior farisaismo, mas pela luz do homem iluminado pela verdade que é
Deus. Nesta luz, o ser humano deve sempre se reconhecer como “homem mentira”. Deve sair fora de si para ser
absorvido pela luz de Deus (cf. PRZYWARA, E. San Agustin. Perfil humano y religioso, p. 385).

78 Cf. AGOSTINHO, Comentarios aos Salmos, 72, 34.

8L “De fine boni namque inter philosophos quaeritur, ad quod adipiscendum omnia officia referenda sunt”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 18).
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corporal. Recebem o nome de epicuristas, termo derivado do filésofo Epicuro. Outros séo
parecidos com eles’®?,

Porém, houve tambeém outros filésofos, orgulhosos, que de certo modo se afastavam da
carne, colocando toda a esperanca de felicidade na propria alma, e 0 sumo bem, na propria
virtude. Tais foram os filésofos chamados estoicos. Aqueles viviam segundo a carne, estes
segundo a alma, mas nenhum vivia segundo Deus. Por isso, quando o apéstolo Paulo chegou a
Atenas, onde estas escolas filoséficas floresciam, como se 1€ no livro dos Atos dos Apostolos
(17,18), discutiram com ele, que vivia segundo Deus, aqueles que viviam segundo a carne e
aqueles que viviam segundo a alma’®,

Na visdo de Agostinho, erra o epicurista, pois € falso que seja feliz 0 homem que dispde
do prazer carnal; engana-se também o estoico, ja que é também falso e completamente falaz
que seja feliz o homem que dispde da virtude da alma. Feliz, pois, é aquele que deposita sua
esperancga no Senhor Deus, naquele que criou todas as coisas, tanto as do céu quanto as da terra,
e que conduz a vida do homem segundo a sua sabedoria e providéncia’®,

De fato, para Agostinho, o finis bonorum do homem € o proprio Deus. A resposta da
verdadeira religido ou da Cidade de Deus as propostas dos filosofos soa assim: “O bem para
mim ¢ estar unido a meu Deus” (Sl 72,28). O profeta ndo disse: meu bem estd em ter abundantes
riquezas ou de ser ornado de purpura e estar acima dos outros pelo cetro e pelo diadema. Nem
disse o que alguns fil6sofos ndo se cansam de dizer: o0 bem para mim € o prazer do corpo. Ou 0
que pareceu melhor aos melhores filésofos: o bem para mim € a virtude da alma. Disse, ao
contrério: “o bem para mim é estar unido a meu Deus” (SI 72,28)%,

A natureza do ser humano so se realiza em Deus. A criatura racional — o anjo e 0 homem
— foi feita a imagem de Deus de modo que possa participar da Trindade. A natureza da criatura
imita as perfei¢Bes do criador, mas sendo criada, feita do nada, nada no tempo, ndo pode possuir
a plenitude do seu ser se estiver separada de Deus. E somente participando da vida de Deus que
a natureza criatural pode encontrar a sua razéo de ser, a sua unidade. Isolando-se de Deus ela
se torna um fragmento destinado a dissolver-se’®®.

De acordo com Agostinho, toda criatura tende a realizagdo da sua natureza. Mas
enquanto a criatura humilde invoca a Deus e aceita dele, em Cristo, essa realizagdo, a criatura

soberba concebe a existéncia a partir de si mesma, na afirmacéo de uma unidade edificada por

82 Cf. AGOSTINO, Discorso, 156, 7, 7.

83 Cf. AGOSTINO, Discorso, 156, 7, 7.

84 Cf. AGOSTINO, Discorso, 156, 7, 7.

85 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 18.

8 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 48.
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ela, ou seja, de um autdnomo aperfeicoamento do seu ser, do seu conhecer e do seu prazer.
Deus se torna assim um mero objeto nas méos dos homens, um divino conquistado pela
criatura’®’.

Agora, se a natureza humana procedesse do préprio homem, todos entdo teriam
produzido a sabedoria e ndo procurariam percebé-la pela doutrina, quer dizer, aprendendo de
algum mestre. E 0 amor do ser humano, originado de si mesmo, bastaria para qualquer pessoa
viver, sem ter a necessidade de gozar outro bem. Como, porém, a natureza humana, para existir,
tem Deus por autor, para sentir deve té-lo por doutrinador e para ser feliz té-lo por dispensador
da suavidade intima’®®,

Agostinho acredita que foi isso que ensinou aquele ao qual se deve oferecer sacrificios,
como haviam recomendado 0s seus santos anjos, com o testemunho vivo de seus milagres (cf.
Ex 22,20). Por isso, também o profeta, ao afirmar que “O bem para mim ¢ estar unido a meu
Deus”, tornou-se seu sacrificio, por cujo fogo inteligivel arrebatado ardia e para o qual era
atraido, pelo desejo santo, ao seu inefavel e incorpdreo abraco. Ademais, se 0s que cultuam os
muitos deuses, sejam quais forem os que tém por deuses, creem que foram eles os realizadores
dos milagres, apoiados na historia das coisas profanas ou nos livros magicos ou, o que julgam
mais honesto, nos livros telrgicos, que razdo existe para que recusem a crer, em relacdo a esta
questdo, nos fatos presentes nas Sagradas Escrituras, as quais se deve fé maior quanto mais
acima de todos estd Aquele a quem unicamente prescrevem o dever de oferecer sacrificios?®

Na verdade, 0 que esta por detras destas palavras de Agostinho € a conviccao de que 0s
milagres narrados pelos textos sagrados dos cristdos sao mais dignos de crédito do que os dos
pagéos, os quais ndo passam de criagcdes dos homens, obras de magia ou teurgia, de ilusdo ou
mentira. A fonte da religido paga ndo é a autoridade do verdadeiro Deus, mas simplesmente a
civitas, a qual se deve adaptar a divindade.

A cidade de Deus, ao contrario, engrandece o seu fundador, Jesus Cristo, ndo porque
existe antes dele, mas porque surgiu justamente porque Cristo é Deus. Ela ndo acreditou em
Cristo porque 0 amava anteriormente e sim porque a sua fé repousa sobre o fundamento de
divindade de Jesus. No cristianismo, Deus sempre vem antes, depois vem a comunhao dos fiéis,
a qual possui a sua unidade em Cristo. Por causa da verdade que Deus existe como amor eterno

sempre voltado para 0 homem e, a0 mesmo tempo, Como 0 summum bonum, 0 amor gque nasce

87 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 48.

78 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XI, 25.

78 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 18.

790 Cf. BURNAY, J. Amor Dei: a Study of the Religion of St. Augustine, p. 103.
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nos coragdes humanos por forca da graca de Deus pode se tornar a forga unificadora dos
homens. O amor é a forca que ajuda os seres humanos a caminhar em diregdo da felicidade e
que consiste em se oferecer totalmente a Deus. Este é o Ginico culto agradavel a Deus’®?.

Os milagres ndo séo para o bispo de Hipona ac¢des pelas quais Deus exibe o seu poder,
mas prodigios para despertar a fé no coragdo dos seres humanos. Enquanto expressao do amor
de Deus pela humanidade, os milagres sdo tudo aquilo que, sendo &rduo e insolito, parece
rebaixar as esperancas possiveis e a capacidade de quem o contempla. Nesta ordem, ndo ha
nada tdo acomodado a capacidade dos povos e dos ignorantes do que 0 que cai no campo dos
sentidos’®.

Porém, também entre estas obras é possivel distinguir dois elementos: a admiragdo e a
gratiddo e a benevoléncia. Com efeito, se um homem viesse a voar e como este fato ndo traria
ao espectador mais vantagem que o espetaculo em si, o fato produz apenas admiracdo. No
entanto, se um enfermo, sem esperanca de cura, recuperar a saude, a sua gratiddo para com o
autor da cura sera maior do que a admiracdo. Milagres assim tiveram lugar nos dias em que
Deus se mostrou como verdadeiro homem. Todos testemunharam a majestade divina para a

salvaco do género humano’®,

5.8 Fundamento do sacrificio visivel (capitulo X1X)

Como é possivel perceber, a reflexdo de Agostinho sobre o verdadeiro sacrificio é
gradual e dinamica. Retoma muitos pontos ja tratados e discutidos e, ao mesmo tempo, insere
questdes novas, avangando no desenvolvimento dos seus argumentos. E na medida em que ele
vai oferecendo novas ideias sobre o culto de adoracdo devido somente a Deus, a sua critica a
prética dos sacrificios pagaos se radicaliza. E o que se nota no capitulo dezenove do livro X.

Para o bispo de Hipona, aqueles que pensam que os sacrificios convém aos outros
deuses, ao passo que os sacrificios invisiveis convém aquele que é invisivel, aquele que é o
maior, sacrificios maiores, aquilo que é o melhor, sacrificios melhores, como séo os deveres da
mente pura e da vontade boa, ignoram claramente que estes sdo sinais daqueles, como as

palavras que soam s3o sinais das realidades que exprimem?,

91 Cf. BURNAY, J. Amor Dei: a Study of the Religion of St. Augustine, p. 103.
792 Cf. AGUSTIN, De la utilidad de creer, 16, 34.

793 Cf. AGUSTIN, De la utilidad de creer, 16, 34.

794 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 19.
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Assim como ao orar e louvar os seres humanos dirigem palavras significativas a Deus,
ao qual oferecem no coragdo as coisas que querem indicar, assim também, ao sacrificar,
conhecem que o sacrificio visivel ndo deve ser oferecido a nenhuma outro sendo aquele para
quem devem ser, no proprio corac¢io, um sacrificio invisivel’®.

Os anjos e as potestades, como perfeitos servidores e adoradores de Deus, auxiliam o0s
seres humanos a fazerem da propria vida um sacrificio espiritual agradavel a Deus através
sobretudo da préatica de obras de misericordia. Para isso é necessario abandonar o egoismo e
abrir-se ao proximo. Este € o caminho para a felicidade, este é o culto que assegura ao homem
uma vida feliz na eternidade. As obras de misericérdia sdo realizadas para libertar o ser humano
da infelicidade e assim se tornar feliz’. E isso se obtém somente com aquele bem sobre o qual
jé foi falado: “O bem para mim ¢ estar unido a Deus” (S1 72,28).

Mas é um sacrificio oferecido somente a Deus e ndo aos anjos. Para Agostinho, se o ser
humano quiser oferecer algum sacrificio aos espiritos angélicos, eles ndo o receberdo de bom
grado e quando os anjos séo enviados aos homens no modo de uma presenca sensivel proibem-
no e se negam a recebé-lo. Existem exemplos disso nas Sagradas Escrituras’®’.

De acordo com o livro do Apocalipse, algumas pessoas pensaram que deveriam prestar
aos anjos, quer por meio da adoracao, quer mediante a oferta de sacrificios, a honra que é devida
a Deus. Eles foram proibidos de fazé-lo pela adverténcia dos préprios anjos e foi-lhes ordenado
tributa-lo unicamente aquele a quem sabiam ser justo oferecer tal tributo (cf. 19,10.22,9)"%,

Outro exemplo proposto por Agostinho se encontra no livro dos Atos dos Apostolos.
Paulo e Barnabé, depois de realizarem milagres de cura na Licadnia, foram identificados pelo
povo como deuses. Os licadbnicos quiseram assim imolar vitimas em honra destes dois
apostolos. Eles, porém, os impediram com humilde piedade e Ihes anunciaram o Deus em quem
0 povo devia crer (14,10-17)7%.

Na visao agostiniana, estes exemplos sdo suficientes para mostrar que 0s anjos querem
0 bem dos seres humanos, pois ndo desejam para si nenhum sacrificio, mas somente para aquele
que ¢ a fonte de felicidade. “Nao é por outra razdo que os espiritos da mentira orgulhosamente
0s exigem para si: é porque sabem que sdo devidos unicamente ao verdadeiro Deus”®°. A

soberba, neste caso, é o pecado que funda e rege a sociedade diabolica, a perversa imitagao de

95 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 19.

7% Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 6.

97 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 19.

798 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 19.

799 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 19.

800 “Nec ob aliud fallaces illi superbe sibi hoc exigunt, nisi quia vero Deo deberi sciunt” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, X, 19).
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Deus, que é, na verdade, rejeicdo de Deus, do amor Dei, da humilitas, absolutizando o amor
sui. Esta inversdo, esta a¢do egoista de ndo querer viver em comunhdo com Deus é expressa
através da usurpacéo do sacrificium operada pela sociedade dos demdnios®:.

Estes anjos maus se chamam demonios por causa da ciéncia, pois a palavra daimones é
grega. Mas ndo é uma ciéncia Util, ja que ndo estd acompanhada da caridade, como ensina o
apostolo Paulo: “A ciéncia infla e a caridade edifica” (1Cor 8,1). Sem a caridade, a ciéncia infla
0 coracdo e o enche do vento da vangldria. Assim, os demdnios tém a ciéncia sem a caridade.
Dai a impia soberba que os impele a usurpar ainda quanto possivel, junto de quem lhes é
possivel, as honras divinas e os tributos de dependéncia devidos ao verdadeiro Deus®?.

Sendo o sacrificio um sinal sagrado, uma ac¢&o visivel de um reconhecimento interior e
invisivel da majestade e da gloria divina por parte das criaturas, os demonios se colocam no
lugar do absoluto, o criador. Prisioneiros do pecado, 0s anjos maus encontram a sua “criagdo”,
pretendem fundar sobre a mentira e 0 engano um outro principio ontol6gico. Neste sentido, o
sacrificio da cidade terrena, aquela Unica civitas que une anjos e homens soberbos no mesmo
amor sui e no mesmo culto idolatrico é um sacrificium enderecado a si mesma. Os homens que
vivem para as coisas da carne, existencialmente alienados de Deus, partilham com os demdnios
este amor sui, uma vez que sdo enganados pelos anjos maus®®,

E proprio da cidade terrena render culto a Deus e aos deuses em vista de vitorias e assim
gozar da paz terrena nao por amor ao bem, mas pelo desejo de dominio. De acordo com
Agostinho, os bons usam do mundo para gozarem de Deus, enquanto que 0S maus querem usar
de Deus para gozarem do mundo®4. O divino ¢ adorado e glorificado somente com um amor
egoista, egocéntrico, instrumentalizado pela afirmacéo do dominio dos homens sobre 0 mundo,
na tentativa de edificacdo da prépria divindade, da prépria gléria, uma imitacdo perversa de
Deus®,

Os deménios trabalham continuamente para que o eterno seja edificado na civitas

terrena. O prazer deles € isolar as criaturas do criador. Ao contrario do que pensa Porfirio®% e

801 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 45-46.

802 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 20.

803 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 46-47.

804 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XV, 7, 1.

805 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 47.

806 Cf. PLOTINO, Enéadas, Ill, 4, 6; 111, 5, 6. Na filosofia antiga, a distingdo entre daimon e theos nem sempre é
clara. Platdo fala da divindade suprema como “sumo demonio”. A distingdo, porém, estd presente, € ndo tarda a se
manifestar. Quem procura esclarecer por primeiro, no terreno filosofico, a natureza do deménio foi Platdo através
do ser divino controvertido chamado Eros. A sua divindade ndo é negada por Platdo e sim redimensionada. Ele é
qualquer coisa de meio entre 0 mortal e o imortal. E um grande deménio, pois tudo o que é demoniaco é
intermediario entre deus e 0 mortal. Tem o poder de interpretar e levar aos deuses as coisas que vem dos homens
(oragoes e sacrificios) e aos homens as coisas que vem dos deuses (ordens e recompensar). Para Plotino, Eros
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outros filésofos, os “espiritos da mentira” ndo gozam com os odores das vitimas queimadas e
sim com as honras divinas. Tém em toda parte a abundancia dos odores das vitimas e se querem
mais podem da-las a si mesmos. Eles ndo se deleitam com a fumaca de qualquer corpo imolado,
mas sim com o animo do suplicante que, seduzido e subjugado, dominam, interceptando o
caminho deles para o verdadeiro Deus, a fim de que o ser humano n&o se torne sacrificio dele

quando n&o realiza sacrificios para Deus e sim para outros seres®’’.

aparece como um grande demdnio que sintetiza em si poderes e atributos de diversas artes. E um deménio, porque
é rico, mas ao mesmo tempo é pobre; falta-lhe a beleza e a sabedoria que sdo prerrogativas dos deuses. Ele é um
ser misto que participa da indigéncia, ja que tende ao préprio complemento. Nao esta privado de meios, porque
busca integrar aquilo que possui. De fato, ele ndo buscaria o bem se fosse totalmente privado do bem (cf.
BORGHESI, M. “Il daimon o Cristo?”, p. 112).
807 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 19.
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6 JESUS CRISTO: VERDADEIRO E SUPREMO SACRIFICIO

6.1  Mediator, quia homo (capitulo XX)

No debate de Agostinho com os pagdos sobre o verdadeiro sacrificio, contemplado no
livro X da obra A Cidade de Deus, a questdo verdadeiramente decisiva para o bispo de Hipona
¢ a do mediador entre Deus e os homens®®®. O capitulo vinte, apesar de breve, expde com
precisdo a funcédo de Jesus Cristo na salvacgéo e na purificacdo da alma. Ele é mediador enquanto
homem. N&o existe mediacdo ao interno da divindade, no Deus Unico em trés pessoas. N&o
existe mediacdo de Deus por si mesmo. A mediacdo, ao invés, € entre o Unico Deus e o ser
humano através do homem Jesus Cristo. Por meio da sua justica, ele supera a morte, suportando-
a. Os homens participam da sua vida, aprendendo com ele a virtude da humildade8®.

Essa humildade divina é essencial para a purificacdo e cura da alma, ja que somente ela
possibilita aos seres humanos superar a presungdo moral que resulta da ignoréncia e da
fraqueza. Disciplinado assim, o ser humano aprende a enfrentar a morte. Agostinho insiste que

a humildade € requerida para a submissao a verdade da encarnacdo, mediante a qual o homem

808 A parte da obra A Cidade de Deus que vai do livro VII1, 12 ao XI, 2 constitui um bloco unitério e bem articulado.
E um conjunto de capitulos que ocupam um lugar central no desenho da obra e nfo apenas por serem livros que
fecham a primeira parte e iniciam a segunda, mas sobretudo por se dar neles a ligagdo profunda entre os dois
discursos: 0 apologético, da primeira parte, e 0 expositivo, da segunda, através do conceito de mediacdo em geral
e mediacdo de Cristo em particular (cf. CIARLANTINI, P. Mediator: paganesimo e cristianesimo nel De Civitate Dei
VII1,12-X1,2 di S. Agostino, s/p).

809 Cf. CARRABETTA, G. Agostino d’Ippona: la Chiesa mistero e presenza del Cristo Totale, p. 172-173. Agostinho
ndo escreveu nenhum tratado sistematico sobre a pessoa de Jesus Cristo. A sua compreensao da pessoa e da obra
de Cristo se desenvolveu e variou, particularmente, nos seus primeiros anos como batizado e presbitero. Um
elemento evidente da sua cristologia € a afirmagdo de que o Cristo é a encarnagao Unica do Verbo de Deus em
Jesus, e isso desde seus primeiros anos até a idade madura. Agostinho viu, desde 0 momento de sua conversao,
que o Cristo é o Gnico mediador entre Deus e 0s homens e que é plenamente Deus e plenamente homem, a prépria
Verdade em pessoa. Ele chegou a essa conclusdo ndo sem conflito juvenil. Durante nove anos, desde a sua
formacdo em Cartago, alimentou a ideia de que o Cristo era inteiramente espiritual, sem ser verdadeiramente
humano e que ndo tinha certamente nascido de Maria. Isso é fruto da influéncia do maniqueismo em Agostinho.
Mais tarde, depois de ter lido Plotino e Porfirio, chegou a conclusao de que Jesus era efetivamente o ideal do sabio
neoplatdnico, que ndo era divino, mas um ser humano que participava plenamente da Sabedoria divina, apesar de
ndo ser a Unica encarnacdo dessa Sabedoria. Agostinho compreendeu, tempos depois, que tal opinido era a posi¢do
de Fotino, bispo de Sirmio (344-351), considerado herege pelo cristianismo primitivo. Em certo momento, tudo
indica que foi antes de sua conversao, no verdo de 386, e de seu batismo na Pascoa de 387, o bispo de Hipona se
afastou dessa doutrina fotiniana e afirmou que o Verbo de Deus, imutavel e eterno, uniu-se plenamente a um ser
humano mutavel, mortal, uma conjuncéo que na aparéncia seria inconcebivel, mas que a Sagrada Escritura declara
imutavel. Na medida em que foi amadurecendo a sua compreensdo da pessoa de Jesus Cristo, Agostinho comegou
a empregar diferentes imagens para expressar a unidade do eterno e do mortal em Jesus Cristo. Também falou, as
vezes, de Jesus como um ser humano sob a graga, predestinado a ser o Cristo. Em alguns momentos, assumiu um
modelo neoplatbnico, que fala da unido substancial da alma humana e do corpo humano num dnico ser. Mas a
alma é espiritual e o corpo, carnal. De modo anélogo, o bispo de Hipona afirma que Deus, o Verbo divino, e 0
homem Jesus sdo uma unido substancial Unica no mistério da encarnacdo (cf. MALLARD, W. “Jesus Cristo”, p.
577).



199

obtém a cura e a purificacdo que lhe permite experimentar a beatitude e enfrentar o medo da
morte81°,

Conforme foi visto nas reflexdes anteriores, o confronto de Agostinho com o paganismo
tem como principal interlocutor o filosofo neoplatonico Porfirio, cujos principios filoséficos
mantém uma certa relagdo com a religido. Com um método apologético, Agostinho procura no
pensamento de Porfirio alguns indicios de temas cristdos. Em linhas gerais, esta abordagem
agostiniana visa a valorizar as sementes de verdade presentes na especulacao filoséfica e tem
por finalidade abrir um caminho para a fé crista®*.

Mesmo sendo consciente da distancia que separa a filosofia neoplaténica do
cristianismo, o bispo de Hipona sempre admitiu que os filésofos podem ter um certo
conhecimento de Deus. O proprio Platdo estabeleceu que o fim do bem é viver de acordo com
a virtude, o que pode conseguir apenas quem conhece e imita Deus, e que tal é a Gnica fonte de
sua felicidade. Eis porque ndo teme dizer que filosofar é amar a Deus®!2,

Mas o que realmente constitui para Agostinho um problema, quando o assunto é o
conhecimento de Deus, é a negacdo, por parte do paganismo, de que Jesus Cristo é o Unico
mediador®!3. O interesse do bispo de Hipona em defender a condicéo de Cristo como mediador
reflete seu profundo temor de que os individuos que consideram outros seres espirituais ou

humanos como condutores de virtude possam almejar a mesma elevada posigdo. Agostinho

810 Cf. DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 124.

811 Cf. GOMES, V. “A concepgio agostiniana do sacrificio no livro X da Cidade de Deus”, p. 19.

812 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VIII, 8.

813 Mediator ¢ o titulo cristoldgico preferido de Agostinho. B. Studer afirma que a ideia de mediagdo se encontra
subjacente a todos os temas fundamentais da teologia agostiniana. O longo caminho de conversdo seguido pelo
bispo de Hipona o levou a se colocar contra a mistica platonizante que aspirava a uma relagao direta com o divino.
Somente Jesus Cristo € 0 meio e o caminho que leva 0 homem a Deus. Para G. Rémy, o tema da mediagdo nédo
aparece nas primeiras obras de Agostinho. Pelo menos explicitamente. Na verdade, ele vai se ocupar desta tematica
depois de aprofundar a sua experiéncia de conversdo, tratando-a pelo menos em trés textos. O primeiro é o do
Contra os Académicos, no qual Agostinho afirma que o sumo Deus, movido pela sua infinita misericérdia pelo
seu povo, inclinou e abaixou até o corpo humano a autoridade do Intelecto divino. Assim, as almas, levadas ndo
sO pelos preceitos divinos, mas também pelas suas a¢des, podem entrar em si mesmas e olhar para a patria. O
mediador é o Intelecto divino feito carne (cf. Ill, 19, 42). Outro texto importante é A Doutrina Crista, no qual,
fundamentado na dialética uti-frui, o discurso agostiniano ressalta a fungdo instrumental da encarnacdo e da
humanidade de Cristo. O Verbo, pelo qual todas as coisas foram feitas, se fez carne para habitar no meio dos
homens. Ele ndo € apenas a heranca aos que chegam a patria, mas também o caminho para a vida eterna. Por Cristo
caminham os que querem chegar a Deus (I, 38). Na obra Confissdes é possivel encontrar dois textos que falam da
mediagdo. No primeiro, Agostinho afirma que o homem Jesus Cristo é o mediador entre Deus e 0s seres humanos,
aquele que esta sobre todos as coisas, Deus bendito nos séculos, que chama e diz: “Eu sou a vida, e a verdade e 0
caminho” (7, 24). No segundo, o bispo de Hipona conclui que Cristo esta entre Deus e o homem. Pois ¢ Deus e
homem. Como Deus, ele é sempre 0 mesmo e como homem enriquece a sorte da humanidade, fazendo-a passar
da morte para a vida (10, 67-69). Agora, o texto filosoficamente decisivo para a temética da mediacdo encontra-
se na obra A Trindade: 0 homem, por ndo ser idéneo para compreender as coisas eternas e pela sua condi¢do de
pecador, necessita de purificacdo. Tal purificacdo s6 é possivel através do temporal ao qual ja estava ordenado.
Deus enviou o seu Filho ao mundo para que os seres humanos alcancem a vida eterna (1V, 18, 24). Para aprofundar
a tematica da mediacéo, ver: 1ZQUIERDO, C. El Mediador, Cristo JesUs, p. 67-68; STUDER, B. “Gratia Christi” —
Gratia bei Augustinus von Hippo; REMY, G. Le Christ médiateur dans I’oeuvre de Saint Augustin.
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percebe uma ligagéo entre o desejo de imitar exemplos eminentes de virtude e a vontade de
eclipsa-los®4. Quando homens soberbos querem para si o culto divino, colocando-se no lugar
de Deus e atribuindo a si tudo o que podem, com o desejo de terem um nome glorioso, tornam-
se imitadores do mediador artifice da mentira, o deménio e os seus anjos®®.

Por isso o didlogo de Agostinho com os neoplaténicos ndo pode se dar sem o problema
da mediacéo, ou seja, a crenca nos multiplos intermediarios do divino, nas vérias divindades
pagas, sobretudo os deménios. Tais mediadores sempre foram para 0s pagaos a resposta a
necessidade religiosa de mediacdo entre o humano e o divino, resposta que ndo € apenas
insuficiente, mas sobretudo errénea aos olhos de Agostinho®:.

Frente a esses mediadores, o bispo de Hipona quer mostrar que os deuses dos pagaos
existem enquanto deménios, os quais seduzem os homens para leva-los a infelicidade. Os
demdnios tém em comum com o0 homem o pecado, sdo cheios de paixdes, de desejos. O deleite
dos deménios é praticar o mal, impedindo os seres humanos de encontrarem a beatitude. Por
isso sdo incapazes de purificar as almas e eleva-las a Deus. Além disso, vivem para enganar 0s
santos e os fiéis adoradores do Unico Deus soberano e verdadeiro. A Gnica mediacdo que 0s
deménios podem exercer é a da perdicdo e nfo a da salvagio®'’.

Somente Jesus Cristo é o verdadeiro mediador que liberta o ser humano do poder
demoniaco®®. O ponto principal de Agostinho é que a mediacio de Cristo para os seres
humanos, mediacdo de sua graca salvifica e de sua sapiéncia e conhecimento divinos, de seu
ensinamento (magisterium), assisténcia (adiutorim) e exemplo (exemplum), é consequéncia da
unidade de suas duas naturezas: a divina e a humana. Pela humildade de sua morte e
generosidade de sua bem-aventuranca, ele purifica os coragdes dos seres humanos e os liberta
do pecado®®.

814 Cf. DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 127.

815 Cf. AGOSTINO, Discorso Dolbeau, 198, 44.

816 Cf. GOMES, V. “A concepg¢io agostiniana do sacrificio no livro X da Cidade de Deus”, p. 19; MADEC, G.
“Bonheur, philosophie et religion selon saint Augustin”, p. 64-65. Agostinho esta de acordo com 0s neoplaténicos
quanto a enorme distancia que separa Deus da humanidade. Todavia, enquanto que para estes filésofos a fissura é
ontoldgica e cosmologica, para o bispo de Hipona é fundamentalmente moral e espiritual. Isso ndo significa dizer
gue Agostinho ndo leve em conta o sentido ontoldgico da distancia entre o divino e o humano. Na verdade, ele
esta querendo mostrar que a separacédo, o abismo que ha entre Deus e 0 homem, tem como origem o pecado (cf.
AGOSTINO, Discorso, 293, 7).

817 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, IX, 9; XIX, 10.

818 No tempo de Agostinho, ndo havia o costume, como na época de Tertuliano e Mintcio Félix, de virar a cabeca
diante de um idolo nem soprar, a modo de exorcismo, em direcdo de uma estatua que se levantava num bosque
sagrado. Muito menos havia a preocupacdo com os templos fechados. O mundo pertencia a Cristo, apesar de se
acreditar que os poderes do mal estdo no ar. Para um pensador como Agostinho, o influxo do deménio se dava
dentro da ordem do espirito e consequentemente somente podia alcancar o homem por meio da vontade. Apenas
pelo livre consentimento do homem surge a culpa degradante. Todavia, por uma intencdo pura, fica anulada essa
mé intencdo (cf. MEER, F. VAN DER. San Agustin, pastor de almas, p. 119).

819 Cf. DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 263.



201

Enquanto o paganismo advoga a existéncia de muitos mediadores, o bispo de Hipona
ressalta que apenas Jesus Cristo é a via de salvacdo. A teurgia como sistema sagrado de a¢éo,
com a pretensdo de proporcionar meios sacramentais para a salvacao dos homens, € totalmente
ineficaz para a purificacdo da alma, ja que néo ¢ dirigida ao Unico e verdadeiro de Deus®?.

O problema da mediacgéo surge assim como determinante para as diferentes concepcoes
de sacrificio. Em si mesma, a necessidade de mediacdo decorre dum postulado filoséfico:
nenhuma divindade pode se misturar com os humanos. A ideia subjacente a esta afirmacéo ¢ a
da oposicéo e incompatibilidade entre o divino e 0 humano. A mediacao de Cristo é o ponto de
contato entre duas realidades ontologicamente distantes. Deus e 0 homem, apesar de proximos
pela peculiaridade da criacdo, sdo infinitamente distantes, sobretudo depois da queda do homem
em decorréncia do pecado de Adao. Mas, por um eterno decreto divino, em Cristo se realizou
aquilo que se pode chamar de mediac&o por exceléncia®®.

O significado filosofico e teoldgico da mediagdo em Agostinho remonta ao periodo
da polémica com os maniqueistas, tendo como finalidade demonstrar que Deus, na sua suprema
bondade e imutabilidade, é o criador de todas as naturezas sujeitas a mudancas e que nenhuma
natureza ou substancia ¢ ma enquanto natureza ou substancia®??. O conceito de mediacio é
utilizado para caracterizar a condicdo do homem enquanto criatura. Deriva do texto biblico,
especificamente do simbolismo das duas arvores plantadas no “meio” do paraiso. Tem um
significado antropoldgico, visando sobretudo ao estatuto da alma humana®?3.

A “arvore da vida” ¢ simbolo da sabedoria pela qual ¢ preciso que a alma compreenda
gue esta estabelecida no centro das coisas, pois, embora tenha subordinada a si toda a natureza
corpérea, no entanto, precisa compreender que tem sobre si a natureza de Deus. Por isso ndo
pode se desviar para a direita, atribuindo a si 0 que ndo é, nem para a esquerda, menosprezando
por negligéncia o que é. Esta situacdo da alma define o estatuto ontoldgico do ser humano, com
as suas consequéncias morais. A alma encontra-se assim langada, como a arvore ao sabor dos

ventos, entre a direita e a esquerda, entre Deus e 0 mundo. Existe, neste caso, uma ordem

820 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 20.

821 Cf. CARRABETTA, G. Agostino d’Ippona: la Chiesa mistero e presenza del Cristo Totale, p. 191.

822 O maniqueismo é uma doutrina de auto-salvacéo, da salvagéo por si mesmo através do préprio conhecimento.
O homem maniqueu nao tem necessidade de um salvador ou mediador, apesar de que o préprio ato cognoscitivo
salvador ser suscitado a partir de fora do ser humano. Os homens perfeitos, chamados “apdstolos”, “enviados” ou
‘iluminadores” sdo os que realizam esta missao de revelagdo. Adao, o “primeiro homem” ou o “Jesus cosmico”,
que é uma “Inteligéncia salvadora”, revelou aos seres humanos um saber total. Esta gnose de Adéo foi revelada
por Buda, na india, Zaratustra, na Pérsia, e Jesus, na Judéia. Os trés fundaram religides verdadeiras. Sob formas
distintas, expressam a mesma verdade. A revelacdo €, portanto, a mesma (cf. FORMENT, E. “El problema del mal
seglin San Agustin”, p. 38-39).

823 Cf. AGOSTINHO, Sobre 0 Génesis contra os maniqueus, 11, 9, 12.
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hierarquica a qual a alma precisa obedecer se realmente quer ser feliz. O meio representa o
dominio da alma sobre a natureza corpérea e sua sujeicdo a Deus®*,

A “arvore da ciéncia do bem e do mal”, também plantada no meio do jardim, representa
também a alma como ponto central e sua perfeita integridade. E a arvore do discernimento do
bem e do mal. A alma deve se dirigir para o que é primordial, ou seja, para Deus, esquecendo-
se do que é inferior, isto €, 0s prazeres corporais. Se a alma se voltar para si mesma, a ponto de
abandonar a Deus, e quiser gozar de seu poder prescindindo do de Deus, vai, entdo, inchar-se
pela soberba, 0 que € inicio de todo pecado. Esta tltima escolha imprime na imagem do meio
o sentido de uma disjuncdo, uma separagio entre o bem abandonado e o mal abragado®%°.

A imagem do meio, de origem biblica, ou o conceito de media¢éo, sdo suficientemente
ricos para Agostinho poder tratar da condicdo ontoldgica do homem, inseparavel de uma
instabilidade original que o obriga a tomar partido pelo bem ou pelo mal. A posicdo
intermediéria da alma alerta para o respeito a uma certa ordem que existe em tudo o que Deus
criou. O homem, para ser feliz, precisa se submeter a moderacdo no uso da &rvore do
conhecimento do bem e do mal. A alma pertence a uma determinada ordem ndao como entidade
morta, mas dinamica, colocada diante da alternativa de uma escolha feliz ou infeliz em relacédo
as naturezas extremas, das quais ela assegura o €ixo, ou seja, 0 Deus criador e 0s corpos do
mundo®2®.

Na verdade, a alma est4 situada na hierarquia dos seres, entre Deus, de quem € imagem,
em virtude da sua condicdo espiritual, e o corpo material da criatura, ao qual tem por vocacao
vivificar e dominar. A alma ocupa um certo meio tendo abaixo de si a criatura corporea e acima
de si o criador. Compete a0 homem assumir sua posi¢do intermediaria, realizando a sua
integridade de acordo com a ordem que lhe foi dada por Deus. A vocacgdo do ser humano é
ascender e ndo se degradar no mundo inferior dos corpos. A preservacdo da integridade
ordenada da alma esta condicionada pelo discernimento do bem e do mal. As escolhas do
homem determinam a sua integridade. 1sso expde a natureza humana a tentagdo de escapar de
seu estado de dependéncia, abusando da arvore do meio, figura de sua posigdo mediana,
querendo arrogar-se para si uma felicidade que s6 pode se dar na submisséo & lei divina®’.

Ao situar o ser humano no ordenamento hierarquico do universo, o qual configura o

contexto da sua condicdo contrastante, Agostinho pensa o homem segundo 0 modelo do mundo

824 Cf. AGOSTINHO, Sobre 0 Génesis contra os maniqueus, 11, 9, 12.

825 Cf. REMY, G. “La notion de ‘medietas’ chez Saint Augustin”, p. 213-216.
826 Cf. REMY, G. “La notion de ‘medietas’ chez Saint Augustin”, p. 213-216.
827 Cf. REMY, G. “La notion de ‘medietas’ chez Saint Augustin”, p. 213-216.
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angélico, permanecendo fiel a Deus e seguro de sua bem-aventuranca. A criatura, porém,
perdeu a bem-aventuranca pecando, mas n&o perdeu a possibilidade de recupera-la. E por isso
que ela prevalece sobre aquela que permanece para sempre obstinada em sua vontade de pecar.
Entre esta e aquela que permanece na vontade da justica, a segunda representa uma espécie de
termo, pois pode recuperar a sua grandeza pela humildade da peniténcia®?®.

A degradacao do ser humano por causa do pecado de Adao ndo ¢é irreparavel. Aqui a
nocdo de mediacdo ja ndo se situa numa escala de seres, mas em dois estados duradouros: o
endurecimento do homem no mal e a permanéncia no bem. Quando o homem quer se igualar
aquele que esta livre de toda sujeicdo, quando procura experimentar o seu proprio poder, por
iniciativa pessoal, recai sobre si mesmo como num centro proprio. Nao querendo estar
submetido a ninguém, é precipitado, por castigo, do seu centro ao que existe de mais baixo e
inclina-se ao que deleita os animais. Como o seu ponto de honra é a semelhanca de Deus, sua
desonra é a semelhanca com os animais®°.

Uma vez viciada pelo pecado original, a condicdo humana precisa resgatar a sua
dignidade e grandeza, necessita recuperar o que perdeu. “O movimento de retorno ndo concerne
apenas a dinamica das criaturas, ordenadas para o criador: é também movimento de recuperacéo
de uma condigio perdida”®®. Mas por si mesma a alma n&o é capaz de realizar esse retorno.
Necessita de um mediador, de um auxilio e socorro de Deus. Assim como 0 homem necessitou
do criador para ser, assim também do salvador para que venha a reviver®!,

Deste modo, a posi¢do mediana da alma é restaurada através da economia da salvacéo,
mediante o abaixamento do Verbo que se encarnou para levar a humanidade a comunhdo com
Deus. Ao contrério de Porfirio, o qual ensina que a alma por si mesma é capaz de chegar a
Deus, Agostinho reafirma o dom totalmente gratuito da salvacao. A distancia infinita entre Deus
e 0 homem fica salva pelo mediador entre Deus e 0s homens. O mediador, todavia, ndo anula a
distdncia, mas diminui e muda completamente o seu sentido. A partir dele, a consciéncia de

distancia é uma percepcao da infinita distingdo que ha entre Deus santo e homem pecador®2,

828 Cf. AGOSTINHO, O livre-arbitrio, 111, 5, 15.

829 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, XII, 11, 16. Se Addo se tornou motivo de morte por causa do pecado original,
Cristo se tornou motivo de vida para toda a humanidade. Na realidade, Ad&o foi um simples homem, enquanto
gue Cristo é Homem-Deus, Deus criador de toda criatura. Adéo foi apenas homem; Cristo, ao invés, é, a0 mesmo
tempo, homem e mediador de Deus, Filho Unico do Pai, Deus-Homem. Enquanto o homem esta longe de Deus por
causa do pecado, e Deus, no alto dos céus, esta longe do homem pela sua santidade, 0 Deus-Homem esta no meio
deles. Por meio de Cristo, 0 homem ascende a Deus (cf. AGOSTINO, Serméo, 81,6).

830 NovAES FILHO, M.A. A razdo em exercicio. Estudos sobre a filosofia de Agostinho, p. 302.

81 Cf. NoVvAES FILHO, M.A. A razdo em exercicio. Estudos sobre a filosofia de Agostinho, p. 302.

832 Cf. MADEC, G. La patria e la via. Cristo nella vita e nel pensiero di Sant’ Agostino, p. 265; 1ZQUIERDO, C. El
Mediador, Cristo Jesus, p. 69.
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Mas ndo se trata da separacdo incomunicavel entre a matéria e o espirito. No mediador,
a distancia separa e une ao mesmo tempo. Entre Deus e o homem ndo existe uma
heterogeneidade intransponivel, porque ha ndo apenas um medius, mas também um s6 mediator
que torna possivel a comunicagdo. E neste contexto que o conceito agostiniano de mediagao se
desloca do ambito antropoldgico para o cristoldgico e soterioldgico®3,

Fundamentado na Primeira Carta de Paulo a Timéteo (2,5) — Unus mediator Dei et
hominum, homo Christus lesus — Agostinho apresenta agora Cristo como 0 meio, cuja qualidade
e especificidade cristologica estdo sujeitas a duas condicdes: para ele estar no meio, teve que
assumir o que ndo era, mas para 0 homem chegar a meta, teve que permanecer o que era ndo se
mantendo distante de Deus e do homem, mas realizando na sua pessoa a unidade dos dois®*.
Ele assume a humanidade, a qual, como criatura, é inferior a sua transcendéncia divina ou,
segundo uma inversdo de sujeito, é a humanidade que assume a mediacdo. Nesta inversdo,
encontra-se a simetria dos dois membros da frase: a divindade mantém a unidade, e a
humanidade assume a mediagdo. Pelo mistério da encarnagdo, Cristo ndo € nem Deus nem
homem de nivel inferior, como se fosse um semideus, mas integralmente um e outro®®,

Deste modo, a nocdo de meio passa a ser determinada pela de mediador. A longa
distancia moral que separa o ser humano de Deus, por causa do pecado, é anulada, sem, porém,
diminuir o que se interpde entre sua divindade e a sua humanidade, sob o risco de cair no
monofisismo. Jesus é solidario com o género humano, apesar de ser distinto dele por sua unido
hipostéatica. Ele, Deus e homem, coloca-se no meio entre o Deus imortal e 0 homem mortal e
reconcilia 0 homem com Deus, permanecendo o que era e tornando-se o que n&o era®®,

A humanidade divina de Cristo constitui 0 pressuposto de sua obra de redencdo. Entre
Deus e os homens, o pecado abriu um abismo que sé poderia ser destruido por um mediador, o
homem Jesus. Cristo jamais poderia ser mediador se ndo tivesse assumido a natureza humana.
Mediacdo implica dois elementos, pois “ndo existe mediador quando se trata de um s, e Deus

J4

¢ um so” (Gl, 3,20). Cristo é, portanto, mediador enquanto homem®’. A acentuacio da

83 Cf. MADEC, G. La patria e la via. Cristo nella vita e nel pensiero di Sant’ Agostino, p. 265; 1ZQUIERDO, C. El
Mediador, Cristo Jesus, p. 69. A concepcao agostiniana de mediacéo néo é, de forma alguma, pura abstragdo. A
mediagdo se configura como histdria, como acontecimento que tem um inicio e um fim. Consiste no processo de
libertagdo do homem da morte fisica e espiritual até a adeséo plena a Deus.

84 Cf. AGOSTINO, Discorso, 293, 7.

85 Cf. AGOSTINO, Discorso, 293, 7.

836 Cf. AGOSTINO, Il consenso degli evangelisti, I, 35, 53.

87 Alguns criticos acusam Agostinho de acentuar demasiadamente a humanidade de Cristo na questdo da
mediacdo. Mas ndo é bem assim, j& que o bispo de Hipona insiste tanto na natureza divina quanto na humana e na
mesma pessoa. A natureza divina ndo é mediadora, mas é Deus. O principio e o término da libertacdo do homem
¢, portanto, Deus. Cristo ¢ o “artesdo” que conduz a ela. Seria muito contraditério fundar a mediagdo na
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humanidade de Cristo assume o0 mais amplo espaco na teologia agostiniana da mediacéo. Ele é
“igual ao Pai, na forma de Deus, ¢ mediador de Deus e dos homens, o0 homem Cristo Jesus, na
forma de servo”®%,

Porém, simultaneamente o mediador tem que estar, de forma equilibrada, do lado de
Deus e dos homens. Se ele fosse somente homem, ninguém, ao seguir alguém igual a si, jamais
chegaria a Deus; e se fosse somente Deus, ndo compreenderia 0 que ndo é e jamais chegaria.
Deus se fez homem, a fim de que, seguindo um homem, o que é possivel aos seres mortais,
alcance a Deus, 0 que era impossivel®®. “O mediador entre Deus e os homens devia ter alguma
semelhanca com Deus e alguma semelhanga com os homens. Se ele se parecesse apenas com
os homens estaria longe de Deus, e se fosse semelhante s6 a Deus estaria longe dos homens, e
assim ndo poderia ser verdadeiro mediador’’84°,

O homem Cristo €, pois, 0 mediador, mas nao entre o Pai e 0s homens, e sim entre Deus
e 0s homens. Deus é Trindade, ou seja, Pai, Filho e Espirito Santo. Ao fazer-se homem, o
mediador se situa entre a Trindade e 0s homens débeis e pecadores. O mediador, infirmus e ndo
iniquus, aproxima-se dos homens pela debilidade, e ndo sendo pecador, une 0os homens com
Deus. Toda esta obra seria, todavia, impossivel sem a vinculagio de Cristo & divindade®.

Mais ainda, em varios lugares, Agostinho chega a usar de forma alternativa os

predicados, ao falar do homem vinculado a Deus e de Deus vinculado ao homem. “Eis aqui o

mediador: a divindade sem a humanidade ndo é mediadora; a humanidade sem a divindade néo

transcendéncia divina, a qual, por definicdo, implica numa distancia em relagdo ao homem. Néo fica, entdo, outra
solucdo que apoiar a mediacdo na humanidade (cf. 1zQUIERDO, C. El Mediador, Cristo Jesus, p. 79).

838 «[...] in forma Dei aequalis Patri, in forma servi mediator Dei et hominum homo Christus Iesu” (AUGUSTINUS,
De Trinitate, I, 7, 14). Enquanto assumiu a forma de servo, Jesus Cristo é sustentado pela graca do Espirito Santo,
j& que sem a natureza divina ndo é capaz de cumprir a obra da redencéo. Deste modo, Agostinho pretende mostrar
o caréter verdadeiramente divino e humano da acéo salvifica de Cristo na sua fun¢do de mediador. A carne
santificada pelo Espirito Santo é o instrumento por meio do qual Deus salva a humanidade (cf. CARRABETTA, G.
Agostino d’Ippona: la Chiesa mistero e presenza del Cristo Totale, p. 169-170).

839 Cf. AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, 134, 5. O mediador deve estar obrigatoriamente no meio de dois
extremos para uni-los. Préximo de ambos por natureza, ele pode reconcilia-los com a sua agdo. O homem, segundo
Agostinho, é mediador entre as coisas corpéreas e espirituais, entre as bestas e 0s anjos. Tem em comum com uns
a mortalidade, com outros, a racionalidade e a vontade de escolha. Este é o mediador de salvacdo, de unidade, de
liberdade, de vida. Deus possui a justica, a imortalidade e a beatitude, ao passo que o homem possui o pecado, a
mortalidade e a miséria. O mediador deve ser proximo de ambos, imortal e beato com Deus, mortal e misero com
os homens. Esta condicao é transeunte. A beatitude permanece. O fim da mediacédo é a salvacdo do ser humano
(cf. CARRABETTA, G. Agostino d’Ippona: la Chiesa mistero e presenza del Cristo Totale, p. 172-173).

840 “Mediator autem inter Deum et homine oportebat ut haberet aliquid simile Deo, aliquid simile hominibus, ne
in utroque hominibus similis longe esset a Deo aut in utroque Deo similis longe esset ab hominibus atque ita
mediator non esset” (AUGUSTINUS, Confessionum, X, 42, 67).

81 Cf. I1zQUIERDO, C. El Mediador, Cristo Jesus, p. 79.
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é mediadora. Porém, entre a divindade sozinha e a humanidade sozinha, é mediadora a
divindade humana e a divina humanidade de Cristo”842.

A tensdo, ou melhor, a unidade que se da em Cristo entre o seu ser de Filho de Deus e
0 de homem da lugar a um modelo de realidade, a uma mediacdo que é uma luz capaz de julgar
a realidade e especialmente o homem. A humanidade de Cristo é o ponto médio estabelecido
por Deus. Todavia, em sentido estrito, ndo existe um ponto medio entre Deus e 0s homens. N&o
h& nem pode haver igualdade entre o divino e 0 humano. Dai a razdo da insisténcia de Agostinho
em dizer que Cristo € mediador enquanto homem. Isso mostra que o fundamento da mediagéo
repousa na graga de Deus. O amor de Deus se exprime totalmente na humanidade de Jesus e
por ela atinge todos os que formam o Gnico corpo de Cristo®®. Pela encarnacéo, o Verbo de
Deus desceu ao nivel dos homens, fez-se préximo deles mediante a sua humanidade, sem
romper as barreiras ontoldgicas®.

A natureza humana de Jesus assumida pelo Verbo lanca toda a humanidade no caminho
da unidade. O Gnico vem reunir os homens entre si e com Deus. Na perspectiva agostiniana, a
unidade € apresentada como a comunidade dum mesmo amor entre Cristo-cabeca e 0 seu corpo,
unidade que é, a0 mesmo tempo, participacdo na comunhao entre o Pai e o Filho. Jesus Cristo
vem ao encontro do ser humano para que as pessoas de boa vontade possam atingir o fim para
onde caminham, ndo, porém, pelo caminho por onde andam. Pois 0 homem foi levado & morte
pelo pecado e Jesus Cristo pela justica. Como a morte do ser humano é pena do pecado, a morte
de Cristo tornou-se hostia propiciatoria pelo pecado da humanidade®.

Jesus Cristo € o mediador que se entregou na cruz para redimir os pecados da
humanidade. O lenho da cruz é o lenho da humildade de Cristo. O homem néo é capaz de passar
para a patria se ndo for levado pelo lenho. Ele foi crucificado para ensinar a humildade®4.

Gracas a entrega que Jesus faz de sua vida ao Pai na cruz, a mediacdo de Cristo é assim cura do

82 “Non mediator homo praeter deitatem; non mediator Deus praeter humanitatem. Ecce mediator. Divinitas sine
humanitate non est mediatrix, humanitas sine divinitate non est mediatrix. Sed inter divinitatem solam et
humanitatem solam mediatrix est humana divinitas et divina humanitas Christi” (AUGUSTINUS, Sermo, 47, 21).
83 A imagem paulina da Igreja como corpo de Cristo é muito cara para Agostinho. Ele néo se cansa de recordar
esse tema, a ponto de se tornar uma forma mentis espontanea, uma sintese natural da doutrina e da experiéncia
cristd. O mistério do corpo de Cristo é a chave de toda a eclesiologia agostiniana e a regra primeira de interpretacao
da Escritura, a chave de interpretagdo da historia, o fundamento do carater salvifico da Igreja e da sua esperanga
escatologico. Ser corpo de Cristo € a razdo Ultima da unidade da Igreja. Todos os cristdos sdo juntos membros e
corpo de Cristo. N&o apenas os que se encontram em determinado lugar, mas todos os que estdo espalhados por
todo o0 mundo. E ndo somente os que existem hoje, mas também os que existiram ou existirdo de Abel até ao fim
do mundo. Todos formam um Unico corpo de Cristo. Esta Igreja, que agora é peregrina na terra, vai se unir a do
céu, cujos cidaddos sdo 0s anjos. Ambas sdo uma sé Igreja, a cidade do grande Rei (cf. AGOSTINO, Discorso, 341,
9, 11).

84 Cf. 1zQUIERDO, C. El Mediador, Cristo JesUs, p. 80.

845 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, IV, 9; 12, 15.

846 Cf. AGOSTINHO, Comentarios a S&o Jodo, Il, 4.
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orgulho, chamado a vida de comunhdo com Deus, exemplo de obediéncia, modelo da graca,
prova da ressurreicdo, vitoria sobre o deménio. Ela pertence ao tema do caminho Unico para a
verdade e a felicidade, da reconciliacéo e intercessdo do sumo e eterno sacerdote, da unidade
entre cabeca e membros da Igreja, do “Cristo humilde”, que reconduz a vida o homem
obediente, do Cristo como arquétipo da graca®*’.

Além do campo antropoldgico, cristoldgico e soteriologico, Agostinho também trata do
tema da mediacéo de Cristo no contexto apologético, na refutacao formal da validade da religido
paga considerada pelo bispo de Hipona como obediéncia demoniaca. Isso esta muito evidente
no livro IX d’A Cidade de Deus, no qual, além de apresentar Jesus Cristo como Unico mediador
entre Deus e 0s homens, o bispo de Hipona também desqualifica a funcdo dos demoénios como
mediadores. Agostinho discute o papel que diversos autores e escolas (Apuleio, peripatéticos,
estoicos, platénicos) atribuem aos demonios. A critica a mediacdo dos demdnios é ocasido para
0 bispo de Hipona refletir sobre o destino do homem e a necessidade de Cristo como
mediador®4,

A existéncia humana é considerada por Agostinho a partir de dois parametros
fundamentais: a felicidade e a vida imortal. A luz destes elementos, 0 juizo sobre o homem é
muito negativo, ja que a sua condicdo passa necessariamente pela mortalidade e pela desgraca
ou miséria. Os seres que lhe sdo mais proximos sdo os animais, 0os deménios, 0s anjos e 0s
deuses. Os animais sdo mortais e totalmente passivos, ou seja, ndo séo capazes de ser felizes ou
infelizes. Os deménios compartilham com os homens a miséria e com os deuses a imortalidade.
Os deuses sdo plenamente felizes e imortais. Semelhante aos deuses e, portanto, afastados dos
homens, estdo os anjos felizes e imortais®*°.

Pode o ser humano aspirar a sair desta condi¢cdo de desgraca e morte? Por si mesmo é
incapaz de dar um passo em direcdo ao bem. Necessita de um medius. Ele aspira a uma
mediacdo na qual haja um ponto de encontro entre 0 que 0 homem é e o que deseja ser. Esse
medius vai servir a ele de caminho e de forca para alcancar aquilo de que carece, além de se
encontrar por um lado em sua mesma situagdo e por outro numa condic¢do superior. Deve

compartilhar sua condi¢do miseravel e, ao mesmo tempo, participar do mundo da imortalidade.

847 Cf. DROBNER, R.H. “Cristo, mediador e redentor”, p. 421-422.

848 No livro IX d’A Cidade de Deus, Agostinho coloca em relevo o fato de que ndo existe diferenca entre deménios
bons e maus. Se sdo demdnios, entdo sdo maus, sao mediadores da perdicdo (1-14). Jesus homem é o mediador
entre Deus e os homens, o vencedor da morte e do pecado. Aquele que no céu € a propria vida, na terra é 0 caminho
da vida. N&o existe mediac8o nem da parte dos dem6nios nem da parte dos anjos (15-23).

849 AGOSTINHO, A Cidade de Deus, IX, 15, 1-2.
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Quando se busca o0 meio entre os infelizes imortais e 0s mortais miseraveis é preciso encontrar
algo que ou sendo mortal seja feliz, ou sendo imortal, seja miseravel®.

Ao defender a mediacdo de Jesus Cristo, Agostinho ndo deixa de discutir a possibilidade
de os demonios serem também este medius entre 0os homens e sua aspiracdo a imortalidade. No
que se refere @ mediacdo entre 0 mundo dos bem-aventurados e o dos homens, a mediacéo
caberia mais aos anjos maus do que aos bons. A razdo ndo deixa de chamar a atencao: 0s anjos
maus compartilham com o homem a miséria e com os bem-aventurados a imortalidade. Ja os
anjos bons ndo podem ser mediadores, porque somente se comunicam com o mundo bem-
aventurado, pois séo felizes e imortais. O problema é que os anjos maus apenas podem exercer
uma mediacdo negativa, inclinando os homens ndo a imortalidade, mas a uma miséria maior.
Esta multiddo de anjos maus, privada dessa participacdo, que constitui mais uma oposi¢do e um
impedimento que uma interposicdo e uma ajuda para a felicidade, causa obstaculo, em certo
modo, a possibilidade de o ser humano chegar aquele Gnico bem beatifico®?.

Para o bispo de Hipona, a mediacdo de que o homem necessita ndo pode vir nem dos
anjos nem dos deménios. E necessaria uma mediacdo entre o homem e Deus, e tal mediac&o
deve ser inclusiva, superando a separacdo entre realidades (material, espiritual), a distancia
entre a transcendéncia e a imanéncia, e a impossibilidade de 0 homem alcangar a paz eterna e
gozar de Deus, da felicidade e da imortalidade. Para conseguir isso era necessario ndo muitos,
mas um s6 mediador, daquele que é capaz de tornar 0 homem bem-aventurado. No caso, 0
Verbo de Deus, por guem tudo foi feito. Somente deste modo se pode diminuir a distancia que
existe entre a situacdo miseravel do homem e a eternidade e imutabilidade de Deus®%.

Se todos 0s homens, enquanto mortais, sdo necessariamente miseraveis, deve-se, entdo,
buscar um meio que ndo apenas seja homem, mas também Deus. Este meio convinha que nem
deixasse de se fazer mortal nem permanecesse mortal. Fez-se mortal, ndo debilitando a
divindade do Verbo, mas assumindo a fraqueza da carne, sendo obediente até a morte e morte
de cruz. Para que aqueles que por ele foram libertados ndo permanecessem na morte perpétua
da carne convinha que o mediador entre Deus e os homens tivesse uma mortalitatem
transeuntem e, a0 mesmo tempo, beatitudinem permanentem?3,

O mediador, enquanto Deus beatus et beatificus, ao libertar o homem da mortalidade e

da miseria, também o conduz a Trindade, e ao se fazer participe da humanidade, consegue para

80 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 15, 1-2.
81 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 15, 1-2.
82 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 15, 1-2.
83 Cf. PIERANTONI, C. “Las mediaciones de la salvacion en San Agustin”, p. 169.
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0 ser humano um atalho para participar de sua divindade®*. A gratia Christi, fonte de toda
mediagdo para a salvacdo, promana do ato de obediéncia da vontade humana de Cristo. Partindo
de Sao Paulo que afirma que “pela desobediéncia de um s6 homem todos se tornaram pecadores
e assim pela obediéncia de um sé todos se tornardo justos” (Rm 5,19), Agostinho destaca que
se trata da obediéncia da vontade humana. Esta afirmagdo contrasta com a forma mais sutil e
perigosa de docetismo, que ameacou o dogma cristolégico na Antiguidade Tardia. Da
obediéncia humana de Cristo vem o perddo de Deus e a possibilidade da renovacdo da
obediéncia humana®®.

Somente Cristo obtém o perddo dos pecados. Ele € o Unico verdadeiro sacerdote, ja que
apenas ele é capaz de oferecer livremente a Deus a morte de um homem perfeitamente justo
como sacrificio propiciatorio para a justificagdo de outros®®®. Ao mesmo tempo, toda a
experiéncia humana de Cristo, com a sua obediéncia mediadora, é o exemplo por exceléncia da
predestinacdo divina. A mesma graca concedida ao homem Jesus desde toda a eternidade, para
que levasse a cabo perfeitamente sua missao salvifica, é a fonte de onde se origina a graca que
se difunde em todos os membros do seu corpo®’.

Disso se depreende que néo existe em Deus privilégios pessoais, ja que una e idéntica é
para todos a corrente de graca que vivifica e anima o corpo de Cristo, mesmo que apareca em
medidas distintas nos distintos individuos. A graca que se manifesta com mais forca e evidéncia
em algumas pessoas santifica todo o corpo. No entanto, a graca de Deus sabe servir-se
misteriosamente também do pecado dos seres humanos para sua mediacdo salvifica, conforme
afirma o livro dos Atos dos Apostolos: “De fato, contra o teu Servo Jesus, a quem ungiste,
verdadeiramente coligaram-se nesta cidade Herodes e Poncio Pilatos, com as nagdes pagas e 0s
povos de Israel, para executarem tudo o que era, em teu poder e sabedoria, havias
predeterminado” (4, 27-28)8%.

84 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 15, 1-2.

85 Cf. PIERANTONI, C. “Las mediaciones de la salvacién en San Agustin”, p. 169. Somente Cristo obtém o perdio
dos pecados. Ele é o Unico verdadeiro sacerdote, ja que apenas ele é capaz de oferecer liviemente a Deus a morte
de um homem perfeitamente justo como sacrificio propiciatério para a justificacdo de outros

8%6 Ao reafirmar a fungdo mediadora de Cristo, Agostinho nega qualquer mediacdo humana, até mesmo a da
hierarquia eclesiastica. Os bispos, por exemplo, quando oferecem a Deus a oragdo intercessora, ndo agem como
mediadores e sim como representantes de Cristo. Ou, entdo, quando 0s santos exorcizam 0s espiritos maus ou
realizam milagres de cura, declaram que o fazem em nome de Cristo, 0 Unico e verdadeiro sacerdote, agindo
somente pelo poder e virtude dele. Os esfor¢os de Agostinho em negar qualquer condicdo mediadora pretendem
negar aos teurgistas uma dignidade semelhante. Através de oracOes, agdes rituais e encantamentos direcionados
para influenciar seres espirituais, os teurgistas se tornam presas faceis da ilusdo de acreditar que suas praticas
sobrenaturais e 0s estados mentais que tais rituais induzem derivam de poder real e visam a uma verdadeira virtude
(cf. DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, 126-127).

857 Cf. AGOSTINHO, A predestinacgdo dos santos, 15, 30-31.

88 Cf. PIERANTONI, C. “Las mediaciones de la salvacion en San Agustin”, p. 170.
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Deus ndo quer o pecado de Herodes, nem de Pilatos, nem dos judeus. Mas cada uma
destas acdes faz parte do plano que leva a salvacdo. Os maus estdo livres de pecar; porém, o
efeito de suas agdes ndo sera sendo a realizacao da perfeita vontade de Deus que divide as trevas
e as ordena®®®. Em Gltima analise: toda a¢io humana, no plano perfeito de Deus, funciona como
mediacgéo para a salvagdo. A acdo de Cristo e de todos os santos que pela graca escolhem o
caminho da caridade e a dos maus, com suas obras contrérias a vontade de Deus. Ambas
contribuem com a realizagio da vontade de Deus, ou seja, a salvagdo dos que se salvam®0,

Todas essas consideracdes sdo necessarias para a compreensédo do lugar que o tema do
sacrificio ocupa na doutrina agostiniana da mediacdo. O sacrificio é o locus que Agostinho
utiliza para discutir o retorno do homem a Deus através do Verbo encarnado. No livro X,
Agostinho discute o tema da mediacdo na sua relacdo com a questdo do sacrifico. O capitulo
vinte constitui o ponto alto desta relacdo. Agostinho coloca assim no centro da discussdo a
figura do mediador como catalisador de tudo o que pode e deve ser falado sobre o verdadeiro
sacrificio. Se até 0 momento os anjos foram o ponto de referéncia para o bispo de Hipona tratar
do sacrificio, agora a concentracdo do verum sacrificium, daquele culto que deve ser dirigido

somente a Deus, se da em Jesus Cristo, inico e perfeito mediador entre Deus e os homens®?,

Por isso, o verdadeiro Mediador, 0 homem Cristo Jesus, na medida em que tomando
a forma de servo foi feito mediador entre Deus e 0s homens, enquanto na forma de
Deus recebe o sacrificio junto com o Pai com o qual é também um sé Deus. Todavia,
na forma de servo preferiu ser sacrificio em vez de recebe-lo para que, por este fato,
ninguém julgasse que devia oferecer sacrificio a alguma criatura. Por isso ele é o
sacerdote, ele préprio o oferente e a oblagdo. Dessa realidade quis que o sacrificio da
Igreja fosse o sacramento quotidiano, que ela, sendo o corpo dessa cabega, por meio
dela aprendeu a oferecer-se a si mesma. Os antigos sacrificios dos homens santos
constituiam os multiplos e variados sinais desse sacrificio verdadeiro e Unico, que era
figurado por muitos, da mesma forma que uma mesma realidade é expressa com
muitas palavras para ser recomendada muito mais encarecidamente sem causar fastio.
A esse supremo e verdadeiro sacrificio todos os falsos sacrificios tiveram de ceder o
lugar®®?,

89 Cf. AGOSTINHO, A predestinagdo dos santos, 16, 33.

80 Cf. PIERANTONI, C. “Las mediaciones de la salvacion en San Agustin”, p. 170.

81 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 20.

82 “Unde verus ille Mediator, in quantum formam servi accipiens mediator effectus est Dei et hominum, homo
Christus lesus, cum in forma Dei sacrificium cum Patre sumat, cum quo et unus Deus est, tamen in forma servi
sacrificium maluit esse quam sumere, ne vel hac occasione quisquam existimaret cuilibet sacrificandum esse
creaturae. Per hoc et sacerdos est, ipse offerens, ipse et oblatio. Cuius rei sacramentum cotidianum esse voluit
Ecclesiae sacrificium, quae cum ipsius capitis corpus sit, se ipsam per ipsum discit offerre. Huius veri sacrificii
multiplicia variaque signa erant sacrificia prisca sanctorum, cum hoc unum per multa figuraretur, tamquam verbis
multis res una diceretur, ut sine fastidio multum commendaretur. Huic summo veroque sacrificio cuncta sacrificia
falsa cesserunt” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 20).
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Neste texto, Agostinho mostra que a sua interpretacdo do sacrificio cristdo é dupla: por
um lado, € uma concepgdo interior e moral do sacrificio, ja presente no judaismo do Antigo
Testamento, mas relida a luz do mistério pascal de Jesus Cristo como uma novidade do
cristianismo; por outro lado, recupera a dimensao cultual, socio-antropoldgica e representativa
do sacrificio. De fato, se 0 elemento especifico da Biblia hebraica é o sacrificio pessoal e
individual, como centro do ato religioso, em detrimento do sentido politico e comunitario do
sacrificio pagdo, a posicdo agostiniana €, ao contrario, caracterizada pela evidente
inseparabilidade entre interior e comunitario, ético e ritual. A dimensdo social do verdadeiro
sacrificio interior € um sinal da graca de Deus, Unica fonte da purificacdo do coracdo do ser
humano®3,

O sacrificio que agrada a Deus é de natureza espiritual e comunitaria. Parte de Cristo,
envolve a Igreja e se atualiza na eucaristia. No sacrificio de Cristo, as expressdes agostinianas
in forma Dei e in forma servi®®* encontram a sua fonte no hino cristolégico de Sao Paulo: “Ele
tinha a condicdo divina e ndo considerou o ser igual a Deus como algo a que se apegar
ciosamente. Mas esvaziou-se a si mesmo e assumiu a condi¢do de servo, tomando a semelhanca
humana. E, achado em figura de homem, humilhou-se e foi obediente até a morte, e morte de
cruz!” (F1 2, 6-8). Mediac&o e cruz caminham lado a lado®®°.

Por isso a mediacdo de Cristo sé ganha sentido quando as duas expressdes se encontram
articuladas entre si. A forma servi ndo implica numa mudanga substancial na forma Dei. Assim
0 mediador é verdadeiro homem e é o Verbo, que € Deus. Pode através de sua mortalidade
encaminhar os homens da sua mortalidade miserdvel para a imortalidade. Os temas da
humildade e do rebaixamento e aniquilamento do Verbo feito carne sublinham a unidade entre
a forma Dei e a forma servi. Todavia, quando Agostinho se refere ao sacrificio do mediador é

a distincdo entre as duas expressdes que ¢ realcada®®.

863 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 154.

84 A forma servi sintetiza as trés expressdes que Agostinho usa para falar de Jesus Cristo: mediador, sacerdote e
sacrificio. Ela também indica as diferentes dimensdes da acéo salvifica de Cristo. Assim, a mediacéo coloca em
evidéncia a humanidade; o sacerdécio, a santidade e a intercessao de Cristo glorioso; o sacrificio, 0 amor de Deus.
Em todos estes aspectos, € a mediacdo Unica que garante a verdade do sacerddcio e do sacrificio. A relagdo entre
sacerddcio e sacrificio tem como ponto de partida o mistério da encarnagdo (cf. GOMES, V. “A concepgdo
agostiniana do sacrificio no livro X da Cidade de Deus”, p. 41).

85 E mérito de Agostinho estabelecer uma relagéo profunda entre mediag&o e cruz. A teologia até ent&o, sobretudo
a de inspiracdo platonizante, da qual o bispo de Hipona é herdeiro, colocou muito em evidéncia o papel mediador
do Logos, como o faz Origenes, em toda a histéria da criagdo e da salvacdo. Também acentuou, com Origenes e
muitos outros, a centralidade da encarnacdo na mediacdo salvifica. Que a cruz € um momento fundamental deste
evento ninguém, porém, coloca em divida. Todavia, antes de Agostinho, é dificil encontrar reflexdes que mostrem
a centralidade da cruz na funcdo mediadora de Cristo (cf. PIERANTONI, C. “Las mediaciones de la salvacion en San
Agustin”, p. 168).

86 Cf. GOMES, V. “A concepgio agostiniana do sacrificio no livro X da Cidade de Deus”, p. 37-38.
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Enquanto servo, Cristo quis ser sacrificio. Mas, enquanto Deus, recebe o sacrificio. Ele
é o sacerdote, o oferente e a oblacdo do verdadeiro sacrificio. Sacerdote justo e santo. Somente
Cristo foi capaz de realizar o sacrificio perfeito da oferta de si a Deus em vista da salvacdo do
género humano®’. “Sao quatro os elementos em todo sacrificio: a quem se oferece, quem
oferece, 0 que se oferece e por quem se oferece. O Unico e verdadeiro mediador que nos
reconcilia com Deus pelo sacrificio da paz, permanece na unidade com aquele a quem se
oferece, faz-se um com aqueles por quem oferece e € um s6 quem oferece e uma s6 oblacdo é
oferecida”®®,

Jesus Cristo, sumo e eterno sacerdote, constitui o Unico sacrificio, no qual se unificam
todos os sacrificios realizados antes e depois da sua vinda: “unus per multa”. Ele representa o
sacrificio de Abel agradavel a Deus. Abel significa luto. Nele, esté figurada a morte de Jesus.
Se Caim representa 0 appettitus unitatis et omnipotentiae, Abel remete, com a sua morte, ao
sacrificio de Cristo. Como figura da morte de Jesus, ele é reunido na unidade “mistica” desse
sacrificio por aquele que representa: Cristo e 0 seu corpo, a Igreja: o Unus Christus®®®,

O sacerddcio de Jesus Cristo € decorrente da sua mediacdo. So € possivel falar de Cristo
sacerdote no campo da mediacdo. Na pessoa de Cristo ambos os titulos se convergem. O
sacerddcio € uma concretizacio da mediacdo. E importante, porém, ressaltar que o titulo
mediator se aplica somente a Cristo, enquanto que sacerdos é também aplicado a todo o corpo
eclesial. Para distingui-lo, o bispo de Hipona ressalta que o sacerddcio de Cristo é unus, verus,
solus®”®. Ademais, os titulos de mediator e de sacerdos s&o utilizados pelo bispo de Hipona n&o
apenas para descrever a realidade de Cristo, mas também para se opor a determinadas teorias.
Assim, Cristo mediador seria a resposta as propostas de falsos mediadores como 0s demdnios,
a0 passo que Cristo sacerdote incluiria uma intencdo polémica contra a teurgia®’*,

Cristo € sacerdote também pela sua santidade, revelacdo da sua justica. Na nocdo de
sacerdos encontra-se presente a ideia de santidade. O sacerdote é aquele que tem a capacidade
de santificar. No Antigo Testamento, o sacerdocio segundo Aardo ndo era na justica, mas no
pecado que eles, os judeus, ofereciam as vitimas. Por isso 0 sumo sacerdote, em resposta a

ordem de Deus, tinha o costume de oferecer o sacrificio primeiro em favor de si mesmo e depois

87 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 20.

88 ““Ut quoniam quattuor considerantur in omni sacrificio: cui offeratur, a quo offeratur, quid offeratur, pro
quibus offeratur; idem ipse unus verusque Mediator, per sacrificium pacis reconcilians nos Deo, unum cum illo
maneret cui offerebat, unum in se facerer pro quibus offerebat, unus ipse esset qui offerebat et quod offerebat”
(AUGUSTINUS, De Trinitate, 1V, 14, 19).

89 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 100.

870 Cf. JoNEs, D.J. Christus sacerdos in the preaching of St. Augustine, p. 418.

871 Cf. I1zQUIERDO, C. El Mediador, Cristo Jesus, p. 84.
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em favor do povo. Os sacrificios antigos eram oferecidos por pecadores de maneira imperfeita.
O verdadeiro mediador e sumo e eterno sacerdote, Jesus Cristo, assumindo uma humanidade
isenta de pecado, oferece plenamente como oblacdo agradavel a Deus o sacrificio da nova e
eterna alianca. Daqui resulta para os seres humanos toda a santificacdo, fruto do sacerdocio de
Cristo. Com a sua oferta na cruz, Cristo se torna sacramentum e exemplum para todos os que
acreditam nele®”,

As duas acdes fundamentais do sacerddcio de Cristo sdo a intercessdo e o sacrificio
pelos pecados. A grande novidade do sacerdocio de Cristo € o sacrificio. Jesus Cristo, 0 Unico
sacerdote, o0 Unico mediador entre Deus e os homens, se oferece a Deus na totalidade de si
mesmo. Esta oferenda abrange toda a existéncia de Cristo, desde a encarnacao até a sua entrega
ao Pai na cruz. E neste sentido que Agostinho caracteriza a humildade de Cristo como sacrificio
agradavel a Deus. Em virtude da sua mediacéo Unica, o sacerdocio de Cristo € eterno. Embora
Filho do Homem pela forma de servo que assumiu, ele se fez sacerdote eterno segundo a ordem
de Melquisedec®”,

Como sacerdote, Jesus intercede constantemente pelos homens junto do Pai. A oracao
de Jesus é a expressao do seu sacerdocio eterno. Ele é um sacerdote de cuja oracdo todos podem
estar seguros. Ao se oferecer a si mesmo, sacerdote e vitima ao mesmo tempo, Cristo entrou
uma vez no Santo dos Santos e doravante ndo0 morre mais e a morte nio o vencera mais®4. A
oracdo é a de Cristo cabeca do seu corpo que é a Igreja, mas é também a oracdo unanime de
todo o corpo unido a cabeca. Assim o salvador, Unico e perfeito sacerdote, reza pelos homens
e nos homens. E rezado por todos. Ele reza pelos homens como seu sacerdote, reza neles como
sua cabega, é rezado por todos como seu Deus®’®. Esta intercessio de Cristo pertence a histdria
e sO vai cessar na escatologia. Quando ele entregar o reino a Deus Pai, ndo mais intercedera
pelos homens como mediador e sacerdote. Na qualidade de sacerdote, revestido da forma de
servo, esta sujeito aquele que tudo Ihe submeteu e a quem tudo submete. Enquanto Deus,
mantém todos os homes sujeitos a ele e enquanto sacerdote submete-se a ele com os homens®7®.

Agostinho entende a morte de Cristo como vitima, o verdadeiro sacerdote que
reconciliou os homens com Deus. Sua morte foi uma oferenda pelo pecado. Mediante o
cancelamento do pecado Jesus aplacou a ira de Deus, levando o homem a Deus, devolvendo-

Ihe gratuitamente a justica e restabelecendo a amizade com Deus. A oferenda sacrificial de

872 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XX, 26, 1.
873 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XX, 10.

874 Cf. AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, 130, 4.
875 Cf. AGOSTINHO, Comentério aos Salmos, 85, 1.
876 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, I, 10, 20.
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Cristo liquidou todas as outras oferendas que foram apresentadas no Antigo Testamento. A
reconciliacdo entre Deus e a humanidade se efetuou, porque a oferenda de Cristo foi totalmente
perfeita. Esta perfeicdo descansa sobre dois fatos: a perfeicdo do sacerdote que a apresentou e
o carater da oferenda, oferenda e sacerdote, que sdo o proprio Cristo. Enquanto sacerdote,
procedia da massa condenada e por isso pode também como homem mortal ser oferecido pelos
homens mortais, todavia, por ter nascido da Virgem Maria, ndo teve nenhum pecado®’’.

Por outra parte, esta morte foi inteiramente livre. Cristo teve o poder de entregar sua
vida. Na qualidade de sacerdote, em virtude de sua filiacdo divina, Cristo, inteiramente justo e
santo, se fez, de modo livre, oferenda sacrificial. Assim pode apresentar a Deus um sacrificio
perfeitamente valido. Através destes valores morais do sacrificio de Cristo, Agostinho propde
uma compreensdo mais espiritualizada da morte sacrificial de Cristo. Ao falar do Unico culto
devido a Deus, apresenta um conceito de sacrificio profundo, pois vé o sacrificio no amor com
que a alma se une a Deus e a Ele se entrega. Indica ademais que este sacrificio universal é
apresentado a Deus mediante o sumo sacerdote, Jesus Cristo, que em seu sofrimento entregou-
se pela redencéo do género humano®’8,

Mas Deus ndo tem necessidade de sacrificios materiais e espirituais. O sacrificio ndo é
um bem para Deus, mas para o ser humano. Deus exige o sacrificio ndo por que deseja alguma
coisa e sim porque ama o0 homem. Misericordiam volo quam sacrificium (Os 6,6). O verdadeiro
sacrificio que agrada a Deus € o bene facere (Hb 13,16). Toda a complexa lei do Antigo
Testamento relativa ao sacrificio € finalizada a proclamacdo do duplo mandamento do amor a
Deus e ao proximo. E uma opera misericordiae®™.

Tal acdo, porém, ndo € meramente humana, ja que o homem s6 pode fazer o bem se for
socorrido pela graca de Deus. Por isso o0 Unico e verdadeiro sacrificio € opus Dei, res divina
realizada pelo préprio Deus, historicamente em Cristo e espiritualmente na consciéncia do
cristdo. O sacrificium Christi é aquela divina miseratio que permite ao cristdo vivere sub venia,

libertando-o da escravidéo dos idolos e do pecado®®.

877 Cf. DROBNER, R.H. “Cristo, mediador y redentor”, p. 426.

878 Cf. DROBNER, R.H. “Cristo, mediador y redentor”, p. 426.

879 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 156-157.

80 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino”,
p. 156-157. Cristo esta diante de Deus como oferta sacrificial e, a0 mesmo tempo, entra nesta condi¢cdo somente
porque € misericordioso. Quando ele se sacrifica, ndo esta somente em adora¢do diante do Pai, mas age com
misericordia pelo género humano. Agostinho ilustra este contetido do sacrificio de Cristo através do simbolismo
das duas maos de Jesus estendidas na cruz: elas significam o gesto de adoragdo ao Pai e a compaixao de Cristo
pelo ser humano. A sua cruz ofereceu aos seres humanos a misericérdia. Ele ergueu as maos e ofereceu pela
humanidade o sacrificio de si mesmo a Deus. Por tal sacrificio foram perdoados todos os pecados (cf. AGOSTINHO,
Comentario aos Salmos, 62, 13).
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A Igreja celebra o sacrificio de Cristo no sacramento do altar. O corpo de Cristo é o
lugar do verdadeiro culto que deve ser prestado a Deus. O sacrificio dos cristdos consiste em
viver a unidade na caridade e na verdade. Mesmo sendo muitos, os cristdos formam um sé corpo
em Cristo: Multi unum corpus in Christi®!. O culto cristéo, realizado no sacrificio de Cristo
mediador, é ritual e espiritual: in sacramentis, in nobis ipsis. E uma acdo Unica e total da
verdadeira religido, aquela que assegura a humanidade a felicidade na comunhdo pessoal e
comunitéaria com Deus. E uma ac&o da Igreja que, sendo corpo de Cristo, aprendeu a se oferecer
a si mesma por meio dele. A comunidade dos redimidos é oferecida a Deus como sacrificio
mediante Cristo, 0 sumo e eterno sacerdote, que se ofereceu pela humanidade na cruz,
permitindo aos seres humanos serem o corpo do qual ele é a cabeca®?,

Neste sentido, Jesus Cristo é a fonte e a plenitude de vida para 0 seu corpo que € a
Igreja®3. Para descrever a relagdo profunda que existe entre Cristo e a Igreja, Agostinho usa a
imagem da esposa e a do corpo. Na condicdo de esposa de Cristo, a Igreja € um todo com ele.
Mas o nimero de membros do Cristo Total ndo esta limitado pelo tempo nem pelo lugar. Ele é
a cabeca de todos os justos desde Abel até o fim dos séculos. O corpo desta cabeca é a Igreja,
a qual ndo se encontra presente apenas na Africa e sim em todas as partes da terra. Todos 0s
fiéis, juntos com a Igreja celeste dos anjos, constituem uma s6 cidade, um s6 Reino sob o grande
rei Cristo. A Igreja é todo o povo dos santos que pertencem a uma cidade. Tal cidade € o corpo
de Cristo, tendo por cabeca Jesus Cristo. Dela sdo também seus concidaddos os anjos, com a
diferenca de que os homens ainda peregrinam e trabalham, enquanto que 0s anjos esperam na

cidade celeste a chegada dos peregrinos®®.

81 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 6. De acordo com Agostinho, no “sacramento do altar” todas as
dimensdes do mistério da salvagdo se encontram presentes. O “sacramento do altar” ¢, ao mesmo tempo, um rito,
no sentido de uma celebragao, e um signum que exprime o mistério da salvacdo. Tal signum manifesta a vitalidade
do mistério na vida do fiel. O sacramentum agostiniano como signum esta em referéncia constante com a palavra
da fé. O pdo e o vinho colocados sobre o altar ndo tém sentido sem a palavra pela qual se tornam o corpo e o
sangue de Cristo. Adde verbum et fiet sacramentum (cf. GOMES, V. “A concepgdo agostiniana do sacrificio no
livro X da Cidade de Deus”, p. 48).

82 Cf. MADEC, G. La patria e la via. Cristo nella vita e nel pensiero di Sant’Agostino, p. 95.

83 Agostinho trata da pessoa de Jesus Cristo em trés dimensGes: em primeiro lugar, como verdadeiro Deus,
gozando da perfeita igualdade de natureza e eternidade com Deus Pai. Cristo é o Logos, 0 Verbo antes da
encarnacdo. Em segundo lugar, considera Jesus Cristo ja encarnado, possuindo duas naturezas: divina e humana.
Finalmente, Jesus Cristo é compreendido ndo como um individuo, mas em sua plenitude, isto €, com toda a Igreja,
com todos os seus membros (Christus Totus). Ele é a cabeca dos cristdos, e com eles constitui uma unidade, uma
entidade, como se fosse uma sO pessoa. E nesta terceira dimensdo que Agostinho apresenta tanto Cristo como a
Igreja: Cristo na sua relagdo com a Igreja, e a Igreja unida a Cristo. Neste Cristo Total, os cristdos estdo unidos a
seu Salvador por uma unido misteriosa e por esta mesma unido os fiéis também estdo unidos entre si (cf.
MORIONES, F. Teologia de San Agustin, p. 199-200).

84 Cf. AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, 90, 2, 1. O sacrificio de Cristo atualizado na eucaristia indica, para
Agostinho, a vitdria do cristianismo sobre o paganismo. O conflito entre Roma, enquanto Ultima e mais alta
encarnagdo da civitas terrena, e o cristianismo, é o conflito entre dois sistemas sacrificiais, socialmente
vinculantes. O triunfo do cristianismo € o triunfo secular da sua representacdo sacral, do seu sistema histérico de
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Além de ser a esposa de Cristo, a Igreja é também o seu corpo. Na concepgdo
agostiniana, a imagem paulina do corpo de Cristo compreende trés planos: a unidao com Cristo
através da fé, a unido com o Espirito de Cristo mediante os vinculos com o corpo de Cristo e a
unido com o corpo de Cristo por meio da comunh&o com o sinal do corpo, no caso, a eucaristia
e a Igrejas®,

Antes de tudo, corpo de Cristo expressa a comunhao do cristdo com Cristo mediante a
fé. Cristo € a via pela qual o ser humano se torna capaz de prestar a Deus um verdadeiro culto.
Seguindo a tradicdo teoldgica grega, Agostinho vé esta unido no mistério da encarnacdo. De
um certo modo, o Verbo de Deus, ao assumir a natureza humana, trouxe consigo cada homem
e assim o ofereceu naquele primeiro sacrificio. “Na cruz, estadvamos também nés”, declara
Agostinho®®. “Deus meu, Deus meu, porque me abandonaste?”” (Mt, 27,46). O corpo de Cristo
¢ a Igreja. Ao morrer, Cristo “falou efetivamente de mim, de ti, dele. Pois representava seu
corpo, isto é, a Igreja”®®’.

Para se saber até onde chega o realismo desta “encarnagdo coletiva”, ¢ preciso ressaltar
que Agostinho contrapde o “Cristo todo, cabega e corpo” (totus Christus caput et corpus), Deus
e homem, e aqui também se inclui o corpo histérico de Cristo, como cabeca, ao corpo que é a
Igreja®®®. Ademais, para o bispo de Hipona o Cristo carnal tem relevéncia provisoria, pois a sua
funcdo é conduzir o homem ao Cristo espiritual. Neste caso, o Christus carnalis tem uma
posicdo parecida com a que teve o Antigo Testamento em relacdo ao Novo. Ele permanece
externo ao ser humano, enquanto que o Christus spiritualis habita no homem, sendo igualmente

assumido por ele®®,

propaganda da salvacdo divina, de persuasdo dos valores edificantes da civitas Dei. O cristianismo se afirma assim
como a verdadeira religido (cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De
Civitate Dei di Agostino”, p. 151).

85 Para a explicacdo desses trés planos, o autor se valeu das reflexdes de J. Ratzinger extraidas da obra Popolo e
casa di Dio in Sant’Agostino, p. 210-214.

886 “Sed et ibi nos eramus”’ (AUGUSTINUS, Enarrationes in psalmos, XXXIV, 2, 5).

87 “Dixit utique de me, de te, de illo; corpus enim suum gerebat, i. e. eclesiam” (AUGUSTINUS, Enarrationes in
psalmos, XXI, 2, 4).

88 Agostinho desenvolve o conceito de Christus Totus, pelo menos em parte, contra os donatistas. A finalidade é
ressaltar a unido de Cristo com a Igreja. Para os donatistas, a Igreja existe somente onde 0s seus membraos,
particularmente, os bispos, sdo livres de pecado grave. “A frequente referéncia de Agostinho ao Christus Totus,
durante sua campanha, leva-o0 a uma apreciagdo mais profunda da capacidade da imagem de representar uma série
de inter-relaces complexas entre Cristo e 0s membros da Igreja. Consequentemente ele insiste que a santidade da
Igreja, de seus ministros e sacramentos sdo sustentadas somente por Cristo. Como ‘cabe¢a do corpo’, Cristo
purifica seus membros do pecado. Mediante o desenvolvimento desse principio, Agostinho arrazoa que clérigos e
leigos cristdos igualmente sdo purificados pelo sacrificio que Cristo oferece como o Unico verdadeiro sacerdote e
ndo como resultado de qualquer ato ritual que os membros da Igreja realizam em seu préprio nome. Em conexao
com este Ultimo ponto fundamental, Agostinho insiste que, como o Unico verdadeiro sacerdote, Cristo é o Gnico
mediador entre Deus e o homem” (DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 124-
125).

89 Cf. AGOSTINHO, Comentarios a S&o Jodo | - Evangelho, 26, 1-3.
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Na verdade, esta € a unica forma de o ser humano entrar em contato com Cristo, numa
relagdo de “ser uno”, recebendo o Espirito de Cristo e crendo nele. Crer € superar o contato
carnal de corpo com corpo e tocar como homem interior a auténtica realidade de Cristo: seu
Espirito. N&o é pelo movimento do corpo que o ser humano se aproxima de Cristo, mas pela
vontade do coragdo. E uma comunhdo de vida realizada na fé. A unido entre Cristo e os cristios
se da numa dimenséo do ser, num plano do ser, de forma consciente livre e consentida. Ninguém
pode crer se ndo deseja crer®®,

O pensamento de Agostinho sobre o corpo de Cristo também contempla a unido do
cristdo com o Espirito de Cristo mediante a comunhao com o corpo de Cristo. Este “Espirito de
Cristo” ¢ a graga de Cristo como caritas derramada no coragdo dos cristdos pelo Espirito Santo
(cf. Rm 5,5). O Espirito de Cristo habita no interior do ser humano. E o homem € o lugar
habitado por este Espirito®?,

Com o acento que o bispo de Hipona da agora ao tema da caritas, fica superado o relevo
exclusivo da fé em relagdo a verdade. Deste modo, da-se a passagem do individuo a
comunidade, a Igreja. A unificacdo do homem com Cristo ndo se produz simplesmente entre o
fiel e Deus. O caminho para o Espirito de Cristo nunca € direto, nunca acontece sem a societas
sanctorum. A pertenga a Igreja é fundamental para haver o Espirito de Cristo. Este € 0 modo
apropriado de o ser humano se tornar um com Cristo, sendo um com a Igreja. Para viver do
Espirito de Cristo é necessario tornar-se corpo de Cristo. Do Espirito de Cristo ndo vive sendo
o corpo de Cristo. E o corpo de Cristo ndo pode viver a ndo ser do Espirito de Cristo. Deste
modo, ninguém pode fugir da unido com o proximo®®.

A Igreja, que é a esposa e o corpo de Cristo, a societas sanctorum, ndo é, todavia,
alcancéavel de modo imediato, mas se encontra no espaco do invisivel e do espiritual. Dispde de
um sinal, que é como a coisa mesma designada, um sinal sagrado, sacrum signum, ou seja,

sacramentum. O sacramentum corporis Christi representa o corpus Christi. “O sacrificio

890 Cf. AGOSTINHO, Comentarios a S&o Jodo | - Evangelho, 26, 1-3.

891 Cf. AGOSTINHO, Comentarios a S&o0 Jodo | - Evangelho, 26, 13.

892 Cf. AGOSTINHO, Comentarios a S&o Jodo | - Evangelho, 26, 13. Gragas a unido hipostatica, Cristo é capaz de
transferir para si as proprias “pessoas” dos membros de seu corpo, consideradas de forma individual e coletiva.
Para Agostinho, Cristo experimenta as emog¢des dos membros do seu corpo como suas, sendo por isso capaz de
expressa-las. O termo “pessoa”, neste contexto, tem um sentido gramatical e teatral, como sujeito ou locutor de
uma palavra. Um exemplo desse tipo de transferéncia de “pessoas”, ¢ o encontro de Cristo com Paulo na estrada
de Damasco (cf. At 9,4). A pergunta de Cristo — “Saulo, Saulo, por que me persegues?” — indica para o bispo de
Hipona a prépria identificagdo de Cristo com os membros da Igreja. A capacidade de Cristo de tomar sobre si a
vida dos cristdos é equiparada a sua capacidade de transferir de volta a seus membros as virtudes que sdo préprias
dele (cf. DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 130).
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visivel é o ‘sacramento, quer dizer, um sinal sagrado, do sacrificio invisivel’”®®. Para
Agostinho, a Igreja visivel e a eucaristia ttm o mesmo significado. O sinal participa do carater
imprescindivel da realidade designada.

A pertenca a ele é, por sua vez, condigdo para a pertenga ao “verdadeiro corpo de
Cristo”, da mesma forma que a pertenga a esse corpo ¢ condi¢do para ser um como o Espirito
de Cristo. N&o come o corpo de Cristo quem n&o esta no corpo de Cristo®. Porém, a pertenca
ao sinal ndo inclui a pertenca a realidade em si. Pois quem ndo permanece em Cristo ndo come
0 corpo de Cristo. Ndo permanecem em Cristo 0s que ndo sao membros seus. E ndo sao
membros de Cristo os que levam uma ma vida, uma vida sem a pratica da caritas®®.

Ao reivindicar para Cristo a fungdo de Unico mediador entre Deus e 0s homens,
Agostinho contesta tanto a pretensa superioridade dos demonios sobre os seres humanos, como
também a necessidade, para os deuses, de passar através da mediacdo dos demonios. Estes
espiritos mentirosos e enganadores sdo, sem divida, mais perfeitos do que os homens quanto
ao corpo, mas ndo em relacéo a dimensdo espiritual. De fato, muitos animais sdo mais potentes
do que os seres humanos na dimensao fisica e corpérea, apesar de 0s homens serem superiores
aos animais na inteligéncia®®®.

Ao mesmo tempo, ndo tem sentido para o bispo de Hipona colocar num determinado
lugar o sinal de uma diferenca ontoldgica. Na concepcdo pagd, o habitat dos deménios é o ar.
Eles estéo situados entre os deuses e 0s homens. Se for seguir este critério, os volateis aparecem
superiores aos homens. O verdadeiro mediador € o inverso dos demdnios: fragil no corpo e
indefectivel no espirito®’.

Os homens estdo, portanto, diante de uma alternativa: aceitar um intermediario imortal
e infeliz e negar um intermediério mortal e feliz, ou vice-versa. O deménio é um intermediario
maléfico, pois separa 0s seres humanos e desejam a perdicdo deles. Cristo, ao contrario, é um
mediador bom, ja que reconcilia 0s inimigos. O intermediario bom é um apenas. Néo séo
necessarios muitos mediadores, mas somente um. Ele € a via breve, o compendium, para
participar da vida divina e alcancar a vida eterna. Na forma de escravo, para ser mediador,
Cristo quis ser inferior aos anjos, permanecendo superior a eles na forma de Deus, porque é

sempre ele que embaixo é o caminho da vida e no alto a vida®®.

898 “Sacrificium ergo visibile invisibilis sacrificii sacramentum, id est sacrum signum, est” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, X, 5).

894 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXI, 25, 3.

85 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXI, 25, 4.

8% Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 15, 1-2.

87 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 15, 1-2.

898 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1X, 16, 1.
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Este caminho é o ponto em que Agostinho se opde diretamente ao platonismo, pois o
mediador ndo teme o contato com o mundo. O temor da contaminagdo ndo atinge aquele que
assumiu a natureza humana como servo. Os verdadeiros contaminados sdo os demonios. Por
isso ndo podem tornar os homens puros. Se os deménios fossem capazes de se comunicar com
0s homens sem qualquer tipo de contaminagéao, entéo eles seriam mais perfeitos que os deuses.
Mas ndo € isso que sucede. Os demdnios sdo seres impuros pelo contato que tém com os seres
humanos. Por isso ndo podem ser mediadores. Ademais, ndo sdo nem bons nem felizes, mas
escravos das paixes®®.

A religido pagd, ao negar o culto ao verdadeiro e unico Deus, ndo é capaz de perceber
que estd oferecendo culto a espiritos mentirosos e soberbos. Se percebe, quer entdo tirar
proveito da amizade desses seres pérfidos e invejosos, cuja intencdo é impedir a volta do ser
humano a Deus. Os pagdos também ndo entendem que esses espiritos ndo podem gozar das
honras dos sacrificios, a ndo ser que pretendam ser cultuados em lugar do Unico Deus
verdadeiro. Ndo compreendem igualmente que o verdadeiro sacrificio sé pode ser oferecido
pelas médos do sacerdote santo e justo, puro e imaculado; que a oferenda ha de ser aplicada na
intencdo daquelas pessoas por quem é oferecida; e que deva ser pura, apta para poder ser
oferecida pela purificacdo dos pecadores. E que seja esse 0 desejo de todos os que querem

oferecer em seu favor um sacrificio agradavel a Deus®®.

6.2 O sacrificio dos martires (capitulo XXI)

Conforme foi visto acima, Agostinho, no capitulo vinte da obra A Cidade de Deus,
procura mostrar que o supremo e verdadeiro sacrificio foi efetuado pelo mediador entre Deus e
os homens, Jesus Cristo. Ele €, ao mesmo tempo, sacerdote, ofertante e oblacdo. A vida ofertada
por Cristo na cruz se torna para a Igreja sacramento cotidiano, sacrificio do altar. Todos 0s
sacrificios desapareceram diante do verdadeiro e supremo sacrificio. Estes elementos permitem
a Agostinho mostrar agora no capitulo vinte e um que a unidade entre Cristo e a Igreja € tdo

estreita, a ponto de ele continuar morrendo nos seus martires®°:.

89 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, IX, 16, 1.

90 Cf, AGOSTINHO, A Trindade, 1V, 19.

%1 Na visdo de Agostinho, existe uma relagao estreita entre Jesus Cristo e os martires. Todavia, ndo se pode colocar
de lado o fato de que a questdo do temor & morte constitui para o bispo de Hipona a distancia ontoldgica entre
Cristo e os mértires. Apenas Jesus Cristo foi verdadeiramente justo e sem temor. A morte de Cristo é muito
diferente da dos martires. Somente a morte de Cristo € redentora. Os martires sdo seres humanos e muito inferiores
a Jesus. Esta distancia contrasta com a tradi¢do oriental, representada por Eusébio e Origenes, para 0s quais a
santificacdo dos martires é afim & deificacdo dos mesmos (cf. STRAW, C. “Martirio”, p. 643-647).
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Como o Cristo sofreu, assim também a Igreja sofre. Os mértires reproduzem e restituem
o sacrificio de Cristo, aceitando partilhar o célice do sofrimento e dando a vida pelos outros.
Eles ndo morrem por uma gléria mundana efémera ou por uma questdo de honra, como fazem
0S romanos, e sim pela vida eterna e pela gloria de Deus. Se 0s pagédos sao valentes, 0s martires
sdo vencedores pelas virtudes divinas. Por isso gozam de verdadeira piedade. Eles séo as
testemunhas da verdadeira fé. Por ela suportaram um mundo hostil e cruel, ndo resistindo, mas
morrendo. Em prol da fé em Cristo morreram os que tiveram a felicidade de conseguir essa
graca do Senhor por causa do nome de quem foram mortos. O martirio € assim a mais alta
vocagao do cristdao®?,

Os verdadeiros cidaddos da cidade de Deus sdo os martires. Pela forca da fé e da
caridade, venceram os poderes demoniacos. Tais poderes, porém, sdo limitados. Para
Agostinho, o poder dos deménios tem em vista a glorificacdo, pela paciéncia em seus
sofrimentos, dos santos que suportaram a forca dos espiritos aéreos, ndo procurando aplacé-los,

mas permanecendo fiéis no Senhor.

Por tempo limitado e prefixado, foi concedido poder aos dembdnios para que,
instigando os homens de que t&m posse exercam tiranicamente inimizades contra a
cidade de Deus, de modo que ndo sé exijam e recebam sacrificios de quem lhes
oferece de bom grado, mas também os extorquem violentamente de quem néo quer
perseguindo-os, embora tal poder nao seja pernicioso, como se mostra até mesmo Util
a Igreja para completar o niimero de seus martires®%,

Neste texto, o bispo de Hipona ressalta que Deus ndo impede completamente o demdnio
de tentar os santos, apesar de té-lo expulsado do foro intimo dos seres humanos, no qual radica

a fé em Deus, a fim de que no exterior se aproveitassem do combate®*. Se algum poder o0s

%2 Cf. AGOSTINHO, Comentérios a Sdo Jodo - Evangelho, 84, 2; ID., A Cidade de Deus, XXIlI, 9. O pensamento
de Agostinho sobre o martirio foi ganhando expressdo durante as diferentes controvérsias de sua vida. O jovem
Agostinho, profundamente influenciado pelo neoplatonismo, preocupava-se bem pouco com os martires. Nos
Dialogos de Cassiciaco, ele ndo faz nenhuma referéncia aos martires ou ao seu culto. Na década que se seguiu, a
maior parte das referéncias é acidental. Um pequeno nimero dessas referéncias é significativo, e sugere que as
ideias do bispo de Hipona ja estavam desenvolvidas, mesmo que ndo fossem sistematicamente expressas. SO se
pode especular sobre as razGes disso, especialmente porque Agostinho viveu muito cedo o sentido do martirio
espiritual. Em 397/398, ele escreve a sua primeira ampla abordagem sobre os martires, e as outras obras que
comp0s nessa época tém por eles mais consideracdo. As suas ideias se ampliam entre 410 e 415, no contexto da
controvérsia donatista. A frequéncia dos martires donatistas leva o bispo de Hipona a distinguir o verdadeiro
martirio do falso. Sofrer s6 tem sentido se for por amor. Ao ferirem a unidade da Igreja, os donatistas revelam uma
falta de caritas e por isso ndo podem ser considerados martires. Eles morrem na gloria vd (cf. STRAw, C.
“Martirio”, p. 643-647).

93 “Moderatis autem praefinitisque temporibus etiam potestas permissa daemonibus, ut hominibus quos possident
excitatis inimicitias adversus Dei civitatem tyrannice exerceant sibique sacrificia non solum ab offerentibus
sumant et a volentibus expetant, verum etiam ab invitis persequendo violenter extorqueant, non solum perniciosa
non est, sed etiam utilis invenitur Ecclesiae, ut martyrum numerus impleatur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X,
21).

%04 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XX, 8, 2.
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demonios possuem em algumas coisas ndo € mais do que o permitido pela secreta vontade do
onipotente®®. Os demdnios ndo agem segundo o poder de sua natureza, ja que também ela é
criatura angélica, embora a sua malicia proceda de seu proprio vicio. A acdo desses espiritos
imundos é permitida por Deus, cujos juizos sdo ocultos, mas nunca injustos®.

De fato, o poder malfazejo ou favoravel jamais é exercitado pelos demdnios sem a
permisséo da justica divina, impenetravel e profunda®’. E eles podem fazer somente aquilo que
Ihes € permitido por um justo e profundo decreto do Deus supremo. A justica divina, equanime
e profunda, nédo lhes deixa poder sendo sobre os que merecem ser-lhes entregues aos ultrajes ou
inteiramente postos sob o pérfido dominio dos demdnios®®,

Para se deixarem atrair pelos homens, os espiritos imundos, primeiro os seduzem com
uma habilidade astuta, seja inspirando-lhes no coracdo um secreto veneno seja simulando
amizades enganosas; depois tornam os seus poucos seguidores mestres de muitissimos®®. Mas
0 poder secreto e superior de Deus age frequentemente contra os planos demoniacos. Se assim
ndo fosse, 0s anjos maus teriam sempre em suas m&dos a paz e as Vitdrias militares que
frequentemente se dio mediante determinacdes do animo humano®°,

Mesmo servindo-se dos maus para realizar seus designios, Deus ndo deixa o ser humano
entregue & propria sorte ou escravo das forcas demoniacas. Ele ndo abandona aqueles que ele
mesmo criou. Na opinido de Agostinho, Deus ndo vai nem vem. Corrige permanecendo e
corrige sendo imutéavel. Se ficou longe é porque foi abandonado. O que afasta 0 homem de
Deus é a queda e ndo o seu declinio. Deus persegue olhando as costas daquele que foge e
ilumina o rosto de quem regressa. Mas para onde pode fugir o homem que foge daquele que
nenhum lugar pode conter e que ndo esta ausente de lugar nenhum? Se o homem, ao fugir,
considera Deus como juiz, ao regressar deve considera-lo como Pai®!,

A vida feliz da alma ¢ servir ao Deus verdadeiro, “com quem somente, em quem
somente e por quem somente pode ser feliz a alma humana, isto &, racional e intelectual””®'?. Os
martires sdo aqueles cristdos que, auxiliados pela graca divina e vivendo na fidelidade e na
adesdo a Deus, superam e vencem as tentacfes demoniacas e por isso gozam da verdadeira

felicidade, que € a vida eterna. Glorificam com a vida a grandeza do Unico e verdadeiro Deus.

95 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, II, 23, 2.

96 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XVIII, 18, 2.

%7 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI1II, 24, 3.

98 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VI, 35.

99 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXI, 6, 1.

910 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 111, 10.

911 Cf. AGOSTINHO, Serméo, 142, 4.

912 “[...] cum quo solo et in quo solo et de quo solo anima humana, id est rationalis et intellectualis, beata est”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, 1X, 2).
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Deste modo, sobrepujam “0s Cévolas, os Curcios e os Décios, ndo por infligirem penas a si
mesmos, mas por suportarem com virtude verdadeira as que lhes foram infligidas, porque
sustentada pela verdadeira piedade, constituindo, além disso, uma multiddo inumeravel”2,

Ao contrario dos romanos, 0s martires cristdos ndo vivem de glorias vas. Na visdo de
Agostinho, a fama dos pagédos esta intimamente ligada ao reconhecimento por parte dos
cidaddos, enquanto que a verdadeira gléria ndo depende da aprovacdo dos homens, mas da
vontade e da graca de Deus. Para um romano, a fama é um valor essencial. E um
reconhecimento da comunidade, ou seja, de sua familia. Goza de um valor politico e ndo tanto
filosofico. Esta é a razdo pela qual no conceito romano de gloria a patria e os seus valores
ocupam um lugar central. Trata-se de uma gloria centrada no conjunto organizado dos cidadaos,
numa vida de acdo, numa existéncia virtuosa. O servico a patria abre o caminho para a gléria.
Tal gléria tdo almejada pelos romanos tem pouco significado escatologico®,

Por ndo buscarem a prépria gloria, mas a de Deus, 0s martires cristdos, desde a
fundacéo e difusdo da Igreja, prolongam o sacrificio de Cristo. Analogamente, 0 povo romano
impde vitimas sacrificiais, imolando massas de homens a va grandeza e a precaria e ficticia
felicidade do Império, quase sempre atribuida ao poder dos deuses e dos demdnios. Os romanos
atribuiam a extensao e a duracao do Império aqueles deuses que cultuados pelos rituais de jogos
torpes e pelo servico de homens também torpes®®.

Tal atribuicdo é para o bispo de Hipona uma grande tolice. A causa da grandeza do
Império Romano nédo esta no seu destino ou no acaso, mas na providéncia divina. Deus nédo
deixou que os reinos dos homens, as suas dominagOes, ficassem alheios as leis da sua
providéncia. Ele se dignou a ajudar o crescimento do Império Romano®®. O Deus justo
verdadeiro ajudou os romanos a obter a gléria de um império tdo grande. O poder de dominar
¢ dado pelo providéncia divina, quando julga as situacdes humanas merecedoras de tais
senhores®Y’.

Neste sentido, ndo ha razdo para qualquer tipo de reconhecimento da extensdo e

grandeza do Império, ja que nédo é possivel demonstrar a felicidade dos homens que dele fazem

913 «[...] Scaevolas et Curtios et Decios non sibi inferendo poenas, sed illatas ferendo et virtute vera, quoniam vera
pietate, et innumerabili multitudine superarunt” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, V, 14).

%14 Cf. VELASQUEZ, O. “El De Civitate Dei de San Agustin en la perpectiva romana de la gloria”, p. 348.

%15 Cf. Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, V, 3. Apesar das criticas que dirige ao Império Romano, Agostinho
sabe encontrar nele algumas grandezas. Todavia, entende tais virtudes como provenientes de Deus e a servi¢o do
cristianismo. O Império realmente desenvolveu e conquistou a gléria humana para que os cidaddos da cidade
eterna, ao longo de sua peregrinacao na terra, pudessem fixar, seguindo o exemplo dos romanos, o olhar ndo na
péatria terrena e sim na celeste, tendo em vista a vida eterna. Agostinho, na verdade, condena ndo tanto o Império
Romano e sim o seu imperialismo (cf. BOCHET, I. “Le livre V du De Civitate Dei”, p. 128-129).

%16 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, V, 1-11.

917 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, V, 19.
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parte, sempre imersos nos desastres das guerras e no sangue dos cidadaos e de inimigos. Sangue
de pessoas humanas, vitimadas pelo temor e cupidez cruenta®®. Na linguagem de Agostinho,
“Trata-se de uma alegria comparavel ao fragil esplendor dos vasos de cristal, que se teme, com
horror, despedacam-se de repente”*°.

No paganismo romano, os individuos sdo os mértires desesperados da va divindade do
Império e dos demonios que ocultamente governa a cidade. A imolacao pela civitas é a Unica
possibilidade de 0 homem mortal e infeliz participar da divindade. Aqui esta, para Agostinho,
a grande mentira do Império Romano, o qual, na qualidade de uma instituicdo contingente e
mortal, promete uma vida puramente ficticia, promovendo guerras e mortes ao longo da
histdria, colocando em perigo a salvacio eterna dos seus cidaddos®?.

O mecanismo sacrificial das duas cidades é confirmado pela explicita contraposicao que
Agostinho estabelece entre o sangue derramado pelos martires do Império e aquele versado
pelos martires cristdos. “A cidade de Deus os t€ém por cidadaos tanto mais ilustres e dignos de
honra, quanto mais lutam corajosamente até a efusdo do préprio sangue contra o pecado da
iniquidade™®?!, pois venceram as poténcias adversas sacrificando-se totalmente a Deus. “Eles,
combatendo em todo o lugar contra os poderes inimicissimos, vencendo-os pela sua morte
valorosa e ‘com o seu sangue nos geraram esta patria’”%%2,

Peregrinando na terra, a cidade de Deus, ja com grande exército de povos, ndo luta com
seus impios perseguidores por sua subsisténcia temporal, mas, ao contréario, nao resistiu para
alcancar a cidade eterna. No tempo das grandes perseguicdes, 0s cristdos eram carregados de
correntes, encarcerados, maltratados, acoitados, atormentados, queimados, despedacados,
reduzidos a pedacos e, no entanto, seu nimero aumentava. O objetivo ndo era lutar pela vida e
sim desprezar a vida por amor ao Salvador®?,

O martirio € o selo da verdade e da vida de todo o cristianismo. Agostinho recorda que
para a pregacdo do Evangelho Deus nao se serviu apenas daqueles que viram e ouviram Jesus
Cristo antes e depois de sua paixao e ressurrei¢cao, mas também dos que se lhes seguiram e, em

meio a perseguigdes, tormentos e mortes, levaram a Palavra da salvagdo ao mundo inteiro. Deus

%18 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, V, 3.

919 <[] ut vitrea laetitia comparetur fragiliter splendida, cui timeatur horribilius ne repente frangatur, de imperii
latitudine ac magnitudine velle gloriari” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, IV, 3).

920 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXII, 6, 2.

921 “1...] quos civitas Dei tanto clariores et honoratiores cives habet, quanto fortius adversus impietatis peccatum
et usque ad sanguinem certant. Hos multo elegantius, si ecclesiastica loquendi consuetudo pateretur, nostros
heroas vocaremus” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 21).

922 “[...] usquequaque adversus potestates inimicissimas confligentes easque fortiter moriendo vincentes ‘sanguine
nobis hanc patriam peperere suo’” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, 11, 29, 1).

923 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXIlI, 6, 1.
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confirmava a vida destes cristdos com maravilhas, prodigios, virtudes e dons do Espirito Santo.
Com isso pretendia que os gentios, crendo em Cristo, venerassem com amor cristdo o sangue
dos martires, por eles derramado com furor diabolico e os reis cujos decretos minavam a vida
da Igreja®?.

O sangue do sacrificio dos martires funda assim a sacralidade da verdadeira cidade, ao
passo que o sangue das vitimas das guerras dos romanos funda a cidade dos homens. A
perseguicdo divinamente consentida opde o auténtico sacrificio dos martires cristdos aos falsos
sacrificios pagdos. Os martires se tornam assim o0s representantes do sacrificio monoteistico.
Estdo intimamente unidos a Jesus Cristo, Unico e verdadeiro mediador, capaz de inserir no
divino e tornar sagrado os valores humanos e terrenos. O martirio torna os cristaos novas hostias
vivas abatidas e que, de forma indireta e perversa, a propria cidade paga oferece a Deus®?®.

Se a linguagem eclesiastica permitisse, Agostinho chamaria os martires de heréis da
civitas Dei®?®. O bispo de Hipona recorda que o termo “herdi” procede de Juno, pois Juno em
grego se chama Hera. Por isso, segundo a mitologia grega, um dos seus filhos foi chamado de
Heros. Deste modo, pretendem dar aos mitos como que um significado mistico, uma vez que a
Juno ¢é atribuido o ar, onde dizem que, junto com os demdnios, habitam os herdis. Com este
nome designam as almas dos defuntos que tiveram algum mérito®?’.

Os martires cristdos, ao contrario, s6 poderiam ser chamados de herdis numa perspectiva
diferente: ndo porque estdo na companhia dos demdénios no ar e sim porque vencem 0S

demdnios, ou seja, as potestades aéreas e neles a propria Juno, independentemente do que se

924 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XVIlI, 50.

925 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino,
p. 150.

9% De acordo com a interpretacdo do humanista Luis Vives, Platdo, ao classificar os deuses na obra Epinomes,
situa alguns seres viventes abaixo dos demonios aéreos e acima dos homens, aos quais denominou de semideuses.
N&o hé dlavida de que se trata dos herdis, j& que os chama de semideuses e descendentes de um progenitor divino
e de outro mortal, como diz o prdprio Platdo no Crétilo. Tal é o caso de Hércules, Dionisio, Enéias, Esculapio ou
Rémulo. Por ser um dos progenitores um deus, muitos ndo querem que sejam designados de homens apenas e sim
mais que homens e menos que demdnios. Desta opinido é o pitagérico Jamblico. Hiérocles inclui no género dos
demdnios os anjos e os herois, seguindo a opinido de Platdo, de maneira que chama de anjos o0s seres celestes, e
de herdis, os terrestres. Em Crétilo, Platdo considera que o termo “her6i” deriva de “eros”, ou seja, de amor, ja
gue parece que o heréi foi engendrado gragas ao amor de um deus imortal e de uma mulher mortal, ou de uma
deusa imortal e de um vardo mortal. Ou derive de “eirein”, que significa “dizer”, pois foram eloquentes oradores
e reinaram sobre os povos. Hiérocles pensa que, sem duvida, o termo procede de “amor”, mas ndo porque foram
amorosamente concebidos e sim porque estdo plenos de amor, uma vez que foram escolhidos como amantes de
deus (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo XXI).

927 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 21. Juno ¢ a deusa romana identifica com Hera. De uma forma geral,
era a protetora das mulheres e especialmente daquelas que gozavam de um estatuto juridico reconhecido na vida,
ou seja, as mulheres legitimamente casadas. Enquanto cada homem era protegido por seu Genius, cada mulher
tinha a sua Juno. Na mitologia grega, Hera ocupava um lugar especial: ela era considerada a maior de todas as
deusas olimpicas. Filha de Crono e Reia e, por isso, irma de Zeus. Protetora das mulheres casadas. Representada
como ciumenta, violenta e vingativa (cf. PIERRE, G. “Hera”; “Juno”, p. 204-205; p. 260-261)
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pensa que ela signifique. Nao é a toa que os poetas a apresentam como inimiga e invejosa das
almas fortes que aspiram ao céu®%,

Para Agostinho, o poeta Virgilio, entretanto, torna infelizmente a cair sob o triste poder
dos demonios, quando, depois de colocar na boca de Juno as palavra “sou vencida por Enéias!”,
faz Heleno dar ao chefe troiano o conselho de elevar & Juno os seus votos e, com suplicas e
dadivas, vencer a poderosa senhora®®. Segundo essa opinido, apresentada ndo como sua, mas

de outrem, Porfirio®3°

afirma que o deus bom ou génio ndo vem em socorro do homem se 0 mau
ndo foi antes aplacado. Assim, de acordo com o seu modo de pensar, as divindades mas séo
mais poderosas que as boas, ja que as boas s6 conseguem prestar auxilio ao homem se as mas,
uma vez aplacadas, consentirem. As mas podem prejudicar, pois para elas nada representa a
resisténcia das boas®.

Na concepcdo agostiniana, esse ndo € o caminho da religido verdadeira e santa. N&o é
assim que 0s martires cristdos vencem a Juno, ou seja, as potestades aéreas, invejosas das
virtudes dos piedosos. “Os nossos herdis, se pudéssemos falar assim, ndo vencem Hera com
suplicas e dadivas, mas pelas virtudes divinas. Cipido foi mais apropriadamente cognominado
Africano por haver subjugado a Africa com a sua virtude do que se houvesse aplacado os
inimigos com dadivas para ser poupado”®?,

Os que derramam o sangue pela fé cristd vencem Hera com a virtude que vem do alto,
com a forca que vem de Deus. Do a vida por aqueles bens que ndo sao transitérios, mas eternos.

Ja os herois romanos sacrificam a vida pela seguranca (incolumitas) da cidade terrena. Tal

928 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 21.

929 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 21. Enéias é um herdi troiano, filho de Anquises e da deusa Afrodite.
Por parte do pai, filho de Capis, descende da raca de Dardano e, por conseguinte, do proprio Zeus. E considerado
como 0 mais valente dos troianos (cf. PIERRE, G. “Enéias”, p. 135).

930 «“A Patrologia Latina indica como referéncia PORFIRIO. De abstinentia animalium, 11, 39, mas uma nota de
rodapé da edicdo de A Cidade de Deus, da Bibliotheque Augustinienne d& noticia de que Courcelle considerava
que Agostinho ndo conheceu De abstinentia animalium, de forma que a referéncia aqui mais provavelmente é a
Epistola a Anebo” (SILVA FILHO, L.M. DA. A Cidade de Deus Il, nota de rodapé n. 12). Existem também alguns
estudiosos que partilham da opinido de que Agostinho esta fazendo referéncia a obra De regressu animae e ndo a
Epistola a Anebo.

931 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 21.

932 “Non omnino, si dici usitate posset, heroes nostri supplicibus donis, sed virtutibus divinis Heram superant.
Commodius quippe Scipio Africanus est cognominatus, quod virtute Africam vicerit, quam si hostes donis
placasset, ut parcerent” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 21). Cipido (236-184/3 a.C.) foi um general romano,
um dos maiores estrategistas da antiguidade. Libertador de Roma e da Italia. Preclaro e admirdvel chefe militar.
Concluiu a Segunda Guerra Punica, sangrenta e perigosa. Vencedor de Anibal e dominador de Cartago. Homem
cuja vida é descrita como consagrada aos deuses e educada nos templos. Cedeu as acusacBes dos inimigos.
Carecendo da péatria que ele mesmo salvou e libertou com sua virtude, passou os Ultimos dias na cidade de Literno,
onde viveu até a morte, depois de insigne triunfo, ndo lhe restando nenhum desejo de retornar a Roma. Conta-se
ter mandado que, depois de morto, ndo lhe fizessem os funerais na ingrata cidade (cf. AGOSTINHO, A Cidade de
Deus, I, 21).
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seguranca é para eles perdida na morte, de maneira que morrem por causa da gléria com que
queriam como que viver na boca de seus admiradores®,

Aqui esta, na visdo de Agostinho, a diferenca entre 0 martir cristdo e o her6i romano,
ou seja, 0 objetivo oposto que cada grupo persegue. A chave para essa 0posicdo € o contraste
entre a virtude verdadeira e a falsa. O bispo de Hipona vé a raiz desse contraste na
incompatibilidade entre a piedade verdadeira e a falsa, simbolizada na diferenca entre a gldria
divina e a gléria humana. Enquanto a verdadeira virtude visa a aquisicao de bens permanentes,
como a felicidade eterna, a falsa n&o transcende o horizonte da cidade terrena. S&o dois amores
distintos e opostos: o amor-préprio, levado ao desprezo a Deus; e o amor a Deus, levado ao
desprezo de si préprio. Amores como fundamento da historia e da politica, fundamentos de
ambs as cidades®*,

Deste modo, 0s romanos pervertem os valores ao buscar apenas beneficios temporais,
como a vitéria de uma guerra. Os seus her6is ddo a vida pela patria. Querem com isso alcancar
um estado de renome comum com 0s deuses, pois a vida dos mortais, sendo breve, somente vai
poder prolongar-se através de uma virtude preclara e eterna®®. Agostinho considera que esse
desejo de gldria ndo passa de um medo mascarado, uma sutil negacdo da prépria morte.
Enquanto parecem corajosos, os herdis romanos temem a morte em forma de derrota ou
desonra. O medo da morte ndo age como um meio para se chegar a perfei¢do da virtude, uma
vez que a alma ndo pode superar aquele orgulho que impede de tolerar a perda da honra
mediante uma reconhecida dependéncia de Deus®3.

Os martires cristdos, ao contrario, derramando o sangue ndo por amor ao heroismo ou
as honrarias, mas por fidelidade a Jesus Cristo, dao testemunho das virtudes divinas. Eles
possuem a verdadeira piedade, a caritas de corde puro et conscientia bona et fide non ficta®’.
Se para 0s romanos a pietas € a virtude que une virtudes civicas e devocao religiosa aos deuses,
para Agostinho a verdadeira piedade ¢ dadiva de Deus e consiste no “culto veraz ao Deus
verdadeiro, ndo o culto mendaz ao bando de falsos deuses como sdo os deménios”*¢. Ela
“funda o culto legitimo ao verdadeiro Deus, a espera do prémio na sociedade dos santos, de

homens e de anjos, com o fim de que Deus seja tudo em todas as coisas”%®.

933 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, V, 14.

934 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XIV, 28.

95 Cf. VELASQUEZ, O. “El De Civitate Dei de San Agustin en la perspectiva romana de la gloria”, p. 348.

936 Cf. DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 68-69.

97 Cf. AGOSTINO, Contro Fausto manicheo, XIX, 12.

938 “pjetas est enim verax veri Dei cultus, non cultus falsorum tot deorum, quot daemoniorum” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, 1V, 23, 2).

939 «1...] recte colitur verus Deus, id exspectans praemium in societate sanctorum non solum hominum, verum
etiam angelorum, ut sit Deus omnia in omnibus” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X1V, 28).
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6.3 O poder dos santos contra os deménios (capitulo XXII)

O capitulo vinte e dois do livro X d’A Cidade de Deus constitui uma sintese de tudo o
que Agostinho falou, até 0 momento, sobre a questdo do sacrificio. Ele destaca quatro pontos
fundamentais para a compressao de sacrificio: a verdadeira piedade, o mediador divino, a graca
purificadora e a recompensa eterna. Os santos séo aqueles cristdos que, na qualidade de corpo
de Cristo, oferecem a propria vida a Deus através daquele que é o mediador entre Deus e 0s
homens, Jesus Cristo. E um sacrificio ritual e existencial. Desde modo, Agostinho consegue
recolher numa unidade interior a série de pensamentos até 0 momento mais ou menos contiguos
sobre o sacrificium, corpus (eucaristico-eclesial) e caritas®.

Na concepgdo agostiniana, existe um entrelagcamento entre culto da Igreja visivel e culto
de amor do coracdo, cuja expressao maxima se da no sursum cor, o qual, de uma parte, indica
que o altar desse sacrificio é o coragdo dos cristdos e, por outra parte, revela a ligacdo do amor
do coracdo com a visivel unidade de amor da comunidade eucaristica. Por isso o culto que 0s
pagdos dirigem aos deuses e aos deménios € supérfluo e danoso para o ser humano®*.

A relacdo estreita entre existéncia e culto lanca as suas raizes na ideia que Agostinho
tem de corpus Christi. Esta imagem expressa a unido da Igreja com Jesus Cristo. Tal vinculo é
comparado com aquele do corpo com o espirito, correspondendo, acima de tudo, a relagdo entre
o0 verdadeiro homo exterior e interior. Cristo € como o verdadeiro homo interior da humanidade
e de cada pessoa, como, por sua vez, a humanidade, no seu conjunto, representa 0 homo
exterior. A ligacdo que o bispo de Hipona estabelece entre o caro e o spiritus, homo exterior e
interior tem a ver com aquela que existe entre 0 homem e a mulher, corpus e caput. O que une
a esposa ao esposo € a caritas. No amor, a Igreja se torna um s espirito com o0 seu esposo
Cristo, como o impudico, no seu sim a cupiditas, torna-se uma sé carne com a prostituta®2.

Atraves da comunhdo de vida com Cristo mediador, manifestada no verdadeiro culto,
os homens de Deus conseguem expulsar a potestade do ar, inimiga e contraria a piedade. Eles

n&do a expulsam aplacando-a com ritos e celebragdes, mas exorcizando-a®*. Vencem todos os

%40 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 214.

91 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 214.

%42 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 214-215.

93 Agostinho traduz exorcismo por adiuratio e exorcista por adiurator. Ele entende por exorcista aquela pessoa
gue na comunidade crista tinha a funcéo de expulsar do catecimeno o espirito impuro, em nome do Senhor Jesus,
antes de leva-la as fontes batismais. Mesmo que aparega raramente nos textos agostinianos, o termo “exorcismo”
era usado no contexto da luta do bispo de Hipona contra o pelagianismo. Como rito de purificagdo realizado por
um ministro autorizado pelo bispo durante o batismo das criangas, torna-se assim um argumento de peso ndo
somente em relacdo a universalidade do pecado original, mas também acerca da vontade de 0s cristdos romperem
qualquer tipo de ligagio com o diabo (cf. LIBAMBU, M.W. “Esorcismo — Esorcista”, p. 1776).
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ataques de sua hostilidade orando, ndo a ela, mas ao seu Deus contra ela. Com efeito, essa
potestade do ar ndo vence nem subjuga a ninguém sendo pela sociedade no pecado®.

A verdadeira piedade consiste no culto veraz do Unico Deus. A veracidade desse culto
tem a ver com o fato de a piedade nao depender apenas de ritos ou gestos ou lugares exteriores,
mas tem mais a ver com o interior e se exprime em confessar os louvores de Deus, adorando-o
como fonte da propria pietas. Entendida assim como verdadeiro culto, a piedade é identificada
com a sapientia: ecce pietas est sapientia. Fundamentado na Sagrada Escritura, Agostinho
mostra que a piedade é sabedoria e abster-se do mal é ciéncia, é conhecimento (cf. J6 28,28)%.

A sabedoria consiste, neste caso, no culto verdadeiro ou na reta relagdo com Deus. Tal
culto é exercido observando o duplo mandamento da caritas. E a partir daqui que o bispo de
Hipona realiza a passagem da pietas pagd para a pietas e sabedoria cristds. Enquanto culto
devido unicamente a Deus, a sapientia, que se manifesta na verdadeira religido, supera a
supersticdo e, a0 mesmo tempo, se torna fundamento da cidade celeste, consistindo no amor a
Deus e ao proximo em Deus®,

A grande novidade da piedade cristd reside no primado da caridade, enquanto
fundamento e critério de todas as virtudes. Como a piedade comeca pelo temor e é aperfeicoada
pela caritas, o povo foi outrora oprimido pelo temor no tempo da serviddo e estava carregado
com muitos ritos sagrados. Tanto os ritos pagdos como o0s judaicos pesavam na pietas antiga,
sendo superados pelo culto da caridade que encontra em Cristo a plenitude do mistério da
piedade®’.

Para Agostinho, a pietas, depois de Cristo, se traduz numa nova relacdo com a
divindade. Implica em formas novas de entender o culto que todo ser humano deve prestar a
Deus. Como a caridade s6 pode nascer de um coracdo e de uma consciéncia reta e fé sincera,
ela, entdo, esta na base da virtude da piedade. A verdadeira sabedoria consiste no cultus Dei.
Este culto s6 é verdadeiro se for realizado na caridade. A fonte e o fundamento da pietas cristd
é Deus. Através do seu Espirito, concede aos cristdos a verdadeira sabedoria. A nota distintiva
da piedade crist4 se identifica com Cristo®®.

944 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 22.

%5 Cf. LAMELAS, |.P. “Hominis sapientia pietas est”. Santo Agostinho e a conversio da pietas, p. 465.

%6 Cf. LAMELAS, |.P. “Hominis sapientia pietas est”. Santo Agostinho e a conversdo da pietas, p. 465. Para
Agostinho, a verdadeira piedade se encontra somente na Igreja Catélica, uma vez que so ela oferece aos fiéis os
meios necessarios para alcancar a verdadeira reconcilia¢gdo com Deus e com os outros. O bispo de Hipona reforca
essa ideia sobretudo no confronto com o donatismo.

%7 Cf. AGOSTINHO, A verdadeira religido, I, 17, 33.

948 Cf. LAMELAS, I.P. “‘Hominis sapientia pietas est’. Santo Agostinho e a conversdo da pietas”, p. 466-470.
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Munidos pela virtude da caridade e alicercados no nome daquele que, sem pecado,
revestiu-se da natureza humana e viveu sem pecado, os santos de Deus vencem as forgas
demoniacas. Agostinho néo se cansa de repetir que o Unico que pode libertar o ser humano da
morte e da mortalidade é Jesus Cristo. Nele todo pecado é redimido. Por meio do mediador, o
ser humano alcanca a purificagdo dos pecados e a reconciliagdo com Deus®®. Enquanto
reconciliador, Cristo permite que os polos separados pelo pecado voltem a ter contato. Ele
restabelece o fluxo da vida entre Deus e 0 homem. A mediacgéo de Cristo tem uma funcéo de
recuperar qualquer coisa que no inicio existia, mas que depois se rompeu por causa do pecado,
danificando a relagdo da criatura com o criador®P.

Na verdade, a reconciliagdo implica num “ndo” ao pecado e num “sim” ao perdao. Os
unicos muros de separacdo entre 0 homem e Deus séo 0s pecados cometidos pela soberba do
coracdo humano. Eles sdo perdoados através da graca de Cristo, por cuja mediacdo é o ser
humano reconciliado. O pecado € justamente a perversidade de uma vontade que se separa da

suma substancia, que é Deus, e se inclina para si mesmo e para as coisas infimas e incertas.

De fato, os homens nédo se encontram separados de Deus sendo pelos pecados, cuja
purificacdo ndo se realiza nesta vida pela nossa virtude, mas pela misericérdia divina,
pela sua indulgéncia, ndo pela nossa poténcia, porque, porquanto pequena seja a
virtude que dizemos nossa, é sempre fruto de uma concessdo de sua bondade.
Estariamos atribuindo muito a nés mesmos na condicdo carnal se ndo vivéssemos sob
0 seu perddo até a hora de depd-la. Por esse motivo, portanto, foi-nos dada, por meio
do mediador divino, a graca, para que, contaminados pela carne do pecado, féssemos
purificados por uma carne semelhante a do pecado®?.

O perdéo dos pecados € fruto da misericérdia de Deus e da mediacdo de Cristo. Para 0s
filésofos como Porfirio e Apuleio, o ser humano que busca entrar em contato com a divindade
tem nas maos o recurso as realidades espirituais, as quais, por ocuparem um lugar intermediario

entre 0 céu e a terra, podem exercer uma funcdo mediadora. O neoplatonismo via nesses

949 Cf. CIARLANTINI, P. Mediator. Paganesimo e cristianesimo nel De Civitate Dei VI111,12-X1,2 di S. Agostino,
s/p.

950 Cf. CIARLANTINI, P. Mediator. Paganesimo e cristianesimo nel De Civitate Dei VI11,12-X1,2 di S. Agostino,
s/p. A interpretacdo agostiniana de mediador como reconciliador e redentor estd fundamentada mais na Sagrada
Escritura do que na filosofia neoplatonica.

%1 “Vera pietate homines Dei aeriam potestatem inimicam contrariamque pietati exorcizando eiciunt, non
placando, omnesque temptationes adversitatis eius vincunt orando non ipsam, sed Deum suum adversus ipsam.
Non enim aliquem vincit aut subiugat nisi societate peccati. In eius ergo nomine vincitur, qui hominem assumpsit
egitque sine peccato, ut in ipso sacerdote ac sacrificio fieret remissio peccatorum, id est per Mediatorem Dei et
hominum, hominem Christum lesum, per quem facta peccatorum purgatione reconciliamur Deo. Non enim nisi
peccatis homines separantur a Deo, quorum in hac vita non fit nostra virtute, sed divina miseratione purgatio, per
indulgentiam illius, non per nostram potentiam; quia et ipsa quantulacumque virtus, quae dicitur nostra, illius est
nobis bonitate concessa. Multum autem nobis in hac carne tribueremus, nisi usque ad eius depositionem sub venia
viveremus. Propterea ergo nobis per Mediatorem praestita est gratia, ut polluti carne peccati carnis peccati
similitudine mundaremur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 22).
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intermediérios seres pessoais necessarios para se chegar a Deus. A eles eram dirigidos cultos,
incluindo préaticas magicas e rituais sacrificiais®?2.

Agostinho responde a esses filosofos sublinhando a inutilidade da mediacdo de tais
seres. Eles ndo podem ser mediadores do bem e da felicidade, pois ndo as possuem. N&o sédo
capazes de levar a Deus o0 que é propriamente humano, j& que eles ndo participam da natureza
humana. Somente Cristo, atraves de sua humanidade, leva o homem a Deus. Sem ele ndo se
pode chegar a Deus. Por si mesmo, ninguém € incapaz de se libertacdo do pecado e de romper
a cadeia que o une ao “homem velho”. Adao, homem; Cristo, homem, mediador de Deus, filho
tnico do Pai, Deus homem?®3,

Mas o que o ser humano recebe do alto ndo é a compra de méritos anteriores, e sim a
remissdo de seus pecados. De acordo com Agostinho, ndo é a graca filha do mérito, mas o
mérito filho da graca®*. A alma, sem a graca, estd morta. Para agir corretamente, 0 homem
necessita da graca®®®. A propria virtude humana é resultado da agdo de Deus na vida do pecador.
O comeco da fé é um dom de Deus, como 0 sdo a castidade, a paciéncia, a justica, a piedade e
as demais virtudes acerca das quais ndo ha duvida de que sio dons divinos®®,

Jesus Cristo purifica os pecados atraves da semelhanca da carne de pecado, ja que
somente os pecados afastam o homem de Deus. Aguele que ndo teve pecado assume livremente
a miséria da humanidade. Permite que o ser humano oferega novamente sacrificios a Deus. Pelo
mediador veio a graca de Deus. E ¢ a graga de Deus, testemunho de sua imensa misericordia,
gue nesta vida conduz os cristaos pela fé e depois da morte os eleva, pela clara visao da verdade
imutavel, & plenitude da perfeicio em vista da ressurreicdo da carne®’.

A felicidade eterna no céu ultrapassa qualquer forma de vida que se realiza na
fugacidade e na precariedade terrena. Todos no céu serdo “cidaddos imortais”. A imortalidade
do céu vai se assemelhar a imortalidade angélica. Os homens conseguirdo aquilo que os anjos

jamais perderam. E uma imortalidade que vai além da durago, ainda que seja infinita, pois é a

92 Cf. AGOSTINHO, Serméo, 81, 6.

953 Cf. AGOSTINHO, Serméo, 81, 6.

94 Cf. AGOSTINHO, Serméo, 169, 3.

95 Cf. AGOSTINHO, Comentarios a S&o Jodo | - Evangelho, XIX, 11.

96 Cf. AGOSTINHO, A predestinagdo dos santos, XXI, 43.

97 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 22. Ao tratar da ressurreicio da carne n’A Cidade de Deus, Agostinho
demonstra um nivel significativo de amadurecimento intelectual. O contexto desse amadurecimento é triplice: as
teses maniqueistas acerca do corpo como mal e principio do mal; as teses ancoradas no platonismo sobre o sensivel
em geral, contraposto ao elemento espiritual e, em particular, como carcere da alma; as teses origenistas relativas
ao corpo ressuscitado, pensado como espiritual no significado de ndo ser mais o corpo do composto humano-
corpo. Esse ltimo contexto estd presente em toda a obra A Cidade de Deus (cf. GRossI, V. “L’apporto del De
Civitate Dei all’antropologia agostiniana”, p. 286).
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participagdo na imortalidade de Deus. Uma felicidade eterna. Todavia, serd uma imortalidade
de homens, ou seja, uma inefavel imortalidade de seres corporais®®,

Os bem-aventurados participam da imortalidade de Cristo ressuscitado e, por
conseguinte, da imortalidade de Deus. Somente assim se tornam verdadeiramente felizes,
encontrando o seu coragdo repouso e descanso. A mortalidade vai ser transformada em vida
imortal. O ser do homem, que agora se realiza numa tensdo entre um passado e um futuro,
alcancarad uma vida inefavelmente plena. Uma vida assim so € possivel pela graca de Deus.
Somente sendo participe do ser divino, o qual possui uma vida eterna, podera o homem alcancar
na ressurrei¢cdo da carne uma forma de vida imortal, como alguém que possui seu ser em
plenitude®®.

A ressurrei¢do dos mortos constitui para Agostinho o elemento da beatitude eterna que
caracteriza a fé cristd seja ad extra, ja que, neste dogma, mede-se a distancia do cristianismo
das especulag6es filosoficas, seja ad intra, constituindo assim um dos pontos-chaves do debate
doutrinal ao interno do pensamento cristdo. O bispo de Hipona fala da ressurreicdo dos mortos
como ressurrectio carnis e como condicdo para a felicidade da alma®®.

A ressurreicdo da carne no final dos tempos € a participacdo na vitdria de Cristo sobre
a morte. A esperanca crista se fundamenta no fato de que Cristo venceu a morte e vird na gloria
para consumar esse triunfo com a ressurreicdo dos mortos: a ressurrei¢do para a vida, que é a

que recebem aqueles que ja, durante o0 seu peregrinar terreno, receberam a ressurrei¢do de suas

98 Cf. PRINZIVALLI, E. “Lettura del Libro XXII del De Civitate Dei”, p. 121. “Eterno” tem dois sentidos
fundamentais: em sentido estrito, significa aquilo que ndo tem comeco nem fim, sendo, portanto, um predicado
propriamente de Deus. E raro que outras realidades que ndo Deus sejam consideradas eternas. O termo, de maneira
analoga, designa aquilo que nao tem fim, como o destino final dos anjos e dos seres humanos. Ordinariamente, o
termo “perpétuo” indica o que é sem fim (cf. QUINN, H.M. “Eternidade”, p. 411). Indo mais além, pode-se dizer
gue o mundo foi criado junto com o tempo. O seu inicio produziu o devir do movimento. O tempo é devir, é
mutével, enquanto que a eternidade é sem devir, é imutabilidade absoluta. Para Agostinho, a eternidade é “a propria
substéncia de Deus” (cf. ConfissGes, 1,11).

99 Cf. MATEO-SECO, L.F. “Escatologia”, p. 1000. A imortalidade da alma tem suas raizes no fato de ela ser aquele
aspecto da criatura humana que esta formada mais verdadeiramente & imagem de Deus, sendo capaz de participar
da vida infinita de Deus através do conhecimento direto e da unido pessoal. Ainda que seja naturalmente
indestrutivel, a alma vai experimentar uma “morte” muito mais desastrosa que a do corpo se permanecer, ao longo
da vida, separada de Deus, que é a sua verdadeira vida. A morte € fruto do pecado. A esperanca cristd é, na verdade,
a confianca de que os santos v8o ter na ressurreicdo 0s mesmos corpos que na terra penaram (cf. DALEY, B.E.
“Ressurrei¢ao”, p. 845-847).

%0 Cf. PRINZIVALLI, E. “Lettura del Libro XXII del De Civitate Dei”, p. 122. Tanto Celso quanto Porfirio criticaram
a doutrina cristd da ressurreicdo dos mortos. No caso de Porfirio, ele pergunta se a ressurrei¢éo final de toda a
humanidade vai ser semelhante a de Lazaro ou a de Cristo? Se é conforme aquela de Cristo, como pode a
ressurrei¢do daquela que nasceu sem alguma intervencdo de sémen concordar com aquela dos filhos do seu sémen?
E se é conforme a ressurrei¢do de Lazaro, a coisa ndo parece apropriada, ja que a ressurreicdo de L&zaro se cumpriu
num corpo ndo ainda corrompido, no proprio corpo, no qual era reconhecido como Lé&zaro, enquanto 0s corpos
dos homens serdo ressuscitados depois de terem sido dispersos por muitos séculos. Além disso, Porfirio pergunta:
como sera o corpo ressuscitado? Se ressurge numa condicdo de beatitude, insensivel ao sofrimento e ndo sujeito a
fome, por que, entdo, depois da sua ressurrei¢do, Cristo mostrou as suas feridas e se alimentou? (cf. PORFIRIO,
Contra los cristianos, 3).
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almas, e a ressurreicdo para 0 juizo ou para a morte, que € a daqueles, cujas almas néao
ressuscitam nesta vida. A ressurrei¢do que ocupa o centro do pensamento de Agostinho é a
ressurreicdo para a vida. Ao final da historia vao ressuscitar para a vida aqueles que antes
ressuscitaram em suas almas. A vinda de Jesus Cristo ao final dos tempos constitui a
consumacio da cidade de Deus®!,

O otimismo do bispo de Hipona em relacdo ao final da histéria humana mostra o quanto
a historia é regida pela providéncia divina e também manifesta a convicgéo de que Cristo, que
¢ 0 mediador da salvacdo, é Deus e homem, e com a sua morte e ressurreicdo venceu
definitivamente o mal. Tanto a ressurrei¢do dos corpos como a imortalidade posterior procedem
de Cristo, 0 novo Addo. S&o dons de Cristo. Mas os homens somente recebem ambos os bens
em sua unido com ele, pois sdo bens recebidos em e através de sua humanidade. Eles ndo podem
libertar-se da morte e da infelicidade se ndo participam dos bens préoprios de Deus. Tal
participacdo se da através da unido com Cristo. Consequentemente, apenas em Cristo o0 ser
humano alcanca a salvagdo®?.

Quanto a questdo da visao beatifica no céu, Agostinho ndo duvida de que 0s justos no
céu hdo de ver a Deus face a face. Também ndo duvida de que o verdo na condicdo de
ressuscitados, pois tal visdo é o cumprimento do caminho de perfei¢do da natureza humana.
Todas as partes do corpo estardo dispostas somente para louvar a Deus, com maravilhosa
harmonia entre alma e corpo®3,

Mas para o bispo de Hipona a questdo crucial ndo € tanto se ha ou ndo visdo de Deus no
céu e sim se é possivel ver a Deus com os olhos corporais. A razdo desta pergunta é fruto da
importancia que se outorga ao corpo na felicidade eterna. Sem corpo nédo € possivel falar, em
toda a sua dimensdo, da felicidade plena do homem. A dificuldade para responder a esse
guestionamento estd radicada na conviccdo de que Deus transcende toda palavra, toda
inteligéncia e toda corporeidade®*.

Na tentativa de responder a pergunta se 0s justos verdo a Deus com os olhos corporais,
Agostinho ressalta que os bem-aventurados hdo de viver na presenca gloriosa de Deus. Verdo
a Deus em todas as coisas, dentro de si mesmos e nele mesmo. Os santos véo ver a Deus no
resplendor das coisas, em sua transparéncia. Talvez em si mesmo, dada a elevacdo dos seus

olhos corporais que v&o ser semelhantes, em exceléncia, aos olhos da alma®®.

%1 Cf. MATEO-SECO, L.F. “Escatologia”, p. 977-978.
%2 Cf. MATEO-SECO, L.F. “Escatologia”, p. 962-963.
93 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXII, 30, 1.
94 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXII, 29, 1.
95 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXII, 22, 29.
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Serd uma visdo facial, cara a cara, intuitiva. Todavia, uma visdo facial e intuitiva implica
numa imediatez entre aquele que vé e aquilo que vé. Além disso, a corporeidade pertence a
integridade do humano. Disso decorre que para Agostinho a visdo beatifica sera diretamente
com os olhos da alma e indiretamente com os olhos corporais. A fé na visdo de Deus néo exige,
portanto, crer que se vera a Deus cara a cara com os olhos do corpo. Ver a Deus significa
penetrar na sua intimidade divina a ponto de se estabelecer um diélogo de conhecimento e de
amor estreitissimo e imediato, sem nenhum intermediario entre 0 homem e cada uma das
pessoas da Trindade. Nesta unido com a Trindade, chega a sua plenitude a natureza do homem

como imagem e semelhanca de Deus®®.

%6 Cf. MATEO-SECO, L.F. “Escatologia”, p. 1003.
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7 SOBRE A PURIFICACAO DA ALMA NOS PLATONICOS

7.1  Purificacdo da alma através dos principios (capitulo XXII1I)

Com o proposito de continuar defendendo a verdadeira religido das acusagfes dos
pagdos, Agostinho, no capitulo vinte e trés do livro X, coloca-se mais uma vez em didlogo com
Porfirio, descrevendo-o, antes de tudo, como aquele filésofo que busca um caminho universal
de salvacdo para a alma e que se esforca por individuar o processo necessario para alcanca-
1a%7. A tentativa de Agostinho é aproximar o mais possivel o pensamento de Porfirio da fé
cristd na Trindade, jA que ele acredita que a filosofia neoplatdnica coincide quase
completamente com o contetido da dogmatica catolica®®.

Mas, ao mesmo tempo que o bispo de Hipona tece elogios a Porfirio, ndo deixa de se
valer deste filésofo para lancar severas criticas as praticas rituais do paganismo romano, as
quais ndo séo capazes de purificar a alma. Elas ndo passam de a¢des enganadores dos demonios.
Sédo obras da cidade dos homens, a cidade dos impios, a adoradora dos anjos decaidos. Ao invés
de cultuarem o verdadeiro Deus, o Unico capaz de purificar e curar a alma do ser humano, 0s
seus cidadaos entregam-se as falsas divindade através do sacrificio aos deuses e da pratica da
magia®®.

Agostinho, ao tratar dos principios nos quais os platénicos afirmam encontrar a

purificacdo e a perfeicdo da alma, faz a seguinte afirmacéo:

Diz também Porfirio terem os oraculos divinos asseverado nas suas respostas que nés
n&do somos purificados pelas celebragdes rituais do sol e da lua, chamadas de teletas.

%7 Na historia do Império Romano, o século Il d.C. foi um periodo marcado por mudangas e transformagdes de
natureza politica, social e religiosa. Os fatores que determinaram tais mudangas produziram nos romanos uma
espécie de ansiedade, preocupagdo e angUstia. D.R. Dodds chamou esse periodo da historia de “era da ansiedade”.
Foi justamente neste contexto que evoluiu o problema da salvagdo no paganismo romano. Porfirio é o primeiro
neoplatdnico a analisar tal questdo e a perguntar se existe ou ndo um caminho salvifico universal. A controvérsia
entre Porfirio e o cristianismo se situa justamente nesse terreno (cf. DobDs, D.R. Pagani e cristiani in un epoca
di angoscia. Aspetti dell’esperienza religiosa da Marco Aurelio a Costantino).

%8 Cf. RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 218. O tema das fontes inspiradoras da teologia
trinitaria de Agostinho continua a dividir opinides. Grande parte dos estudiosos procura ler essa teologia a luz do
pensamento de Porfirio, fazendo remontar a esse filsofo e também a Plotino a ideia da triade Mens, Notitia, Amor.
Sem querer entrar nessas discussdes, mas procurando um caminho mais condizente com a condicdo crista de
Agostinho, talvez seja melhor dizer que a teologia trinitaria do bispo de Hipona bebe sobretudo das fontes da
Revelacdo judaico-cristd. O bispo de Hipona ndo projeta uma antropologia em Deus, ou seja, ndo |& o Criador a
partir da perspectiva da criatura, mas descobre no ser humano os tracos de Deus. Partindo da fé, Agostinho pensa
0 homem e a sua interioridade. Existe na estrutura da alma humana uma triade que, porém, constitui uma auténtica
unidade. Por isso ndo é absurda a afirmacdo da unidade e da trindade divina. Através das analises psicolégicas,
Agostinho consegue dizer muitas coisas novas sobre a vida interior do homem a partir da fé trinitéaria (cf. CIPRIANI,
N. La teologia di Sant’Agostino, p. 263).

%9 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 10.



235

Dessa afirmacgdo se depreende que os homens ndo podem ser purificados nessas
celebracBes pelas teletas de nenhum deus. Quais dessas celebrages, de fato, terdo
poder de purificar se ndo purificam as do sol e da lua que sdo considerados os
principais deuses celestes? Diz, por fim, que no mesmo oraculo se afirmava que os
principios podem purificar, talvez para que ndo se acreditasse que as celebragdes de
algum outro deus da turba de deuses fosse capaz de realizar tal acdo quando havia
asseverado que as do sol e da lua ndo purificavam®™.

Nota-se aqui o esforco de Agostinho em aceitar os elementos positivos oferecidos pelo
sistema porfiriano e refutar aqueles elementos anticristdos contidos nesse mesmo sistema. Se o
grande mérito de Porfirio é ter descoberto os principios purificadores da alma, a sua cegueira é
ter negado que a via universal e necessaria para recuperar a comunhdo com Deus é Jesus Cristo.
A solucdo porfiriana para essa questdo ndo é nem univoca nem universalmente valida, pois duas
sdo para ele as vias da salvacdo da alma: a teurgica e a filos6fica. Uma para muitos e outra para
poucos. Na visédo do bispo de Hipona, a distingdo que os neoplatonicos fazem entre poucos
(filésofos) e muitos (a massa de gente) foi totalmente transformada pelo cristianismo. Agora,
0s muitos sdo os salvos pela fé em Cristo, e 0s poucos sdo 0s que se perdem na prépria
soberba®’t,

Mas, afinal, em que consistem esses principios que purificam a alma e a conduzem a
libertacdo e a unido com o Uno? Antes de responder a pergunta, € importante recordar que para
Porfirio a salvacdo consiste na reunificacdo hic et nunc da alma com o mundo suprassensivel,
ao qual pertence por origem. Isso implica em recuperar a unidade da alma, sendo recomposta
através da libertacdo da fragmentagao presente na realidade corpdrea®’2.

Para isso se dar, é decisivo que a alma fuja do corpo e retorne para dentro de si mesma,
abstendo-se de todo alimento de seres animados, esforcando-se por aproximar-se sozinha, com
a soliddo de seu préprio ser, & divindade, sem a moléstia de acompanhantes®. E uma
purificacdo progressiva que permite a alma ndo permanecer prisioneira dos “abismos do corpo”
e da estreita vida irracional. Viver uma vida fécil é proprio dos deuses, mas para quem vive

sujeito ao devir é totalmente o contrario®’.

970 «Dicit etiam Porphyrius divinis oraculis fuisse responsum nos non purgari lunae teletis atque solis, ut hinc
ostenderetur nullorum deorum teletis hominem posse purgari. Cuius enim teletae purgant, si lunae solisque non
purgant, quos inter caelestes deos praecipuos habent? Denique eodem dicit oraculo expressum principia posse
purgare, ne forte, cum dictum esset non purgare teletas solis et lunae, alicuius alterius dei de turba valere ad
purgandum teletae crederentur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 23).

971 Cf. CIARLANTINI, P. Mediator. Paganesimo e cristianesimo nel De Civitate Dei VI11,12-X1,2 di S. Agostino,
s/p.

92 Cf. PORFIRIO, Lettera a Marcella, 10. Ver também: CAMASSA, G. “Plotino, Porfirio e il problema della
salvezza”, p. 64.

973 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, 11, 49, 2. Ao propor uma vida mais frugal, Porfirio se defronta com a questao
do sacrificio cruento ou incruento. Essa tematica é tratada por ele nas obras Sobre a abstinéncia, Filosofia dos
Oraculos e Carta a Anebo.

%74 Cf. PORFIRIO, Lettera a Marcella, 6.
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Além de ser progressiva, a via de purificacdo da alma também € austera, pois exige a
aquisicdo de quatro graus de virtude, correspondentes aos diversos graus de perfeicdo. Quem
age segundo a virtude pratica ¢ um homem virtuoso. Quem age segundo a virtude catartica é
um homem bom e divino. Quem age segundo a virtude intelectual é semelhante a deus; e quem
age segundo a virtude exemplar é o primeiro entre os deuses®’>.

Porfirio relaciona estas virtudes com as chamadas “trés leis”: a primeira ¢ a de Deus, a
segunda a da natureza mortal e a terceira € a estabelecida pelos povos e cidades. Cada uma
compreende exigéncias purificadoras. A partir do ponto mais baixo, ou seja, da lei estabelecida
pelos povos e cidades, 0 homem reencontra aqueles ritmos purificadores proprios dos primeiros
dois graus da virtude politica e catartica. Na lei da “natureza moral”, ele reencontra a vontade
de se elevar ao plano noético tipico das virtudes intelectuais, enquanto que a lei de Deus
reconduz o ser humano a superagdo da condicdo humana tal como é apresentada pelas virtudes
exemplares®’®,

Paralelo a esses graus de ascensdo da alma a Deus, existem também trés tipos de
teologia: a civil tira das leis humanas os contetdos purificadores; a natural examina no homem
e no mundo a capacidade de encontrar tracos do divino; a mitica extrai do patrimonio espiritual
tradicional uma metafisica, a qual faz que o homem digno de Deus seja como o prdprio Deus.
Essa afirmacédo permite pensar que na Escola de Roma existiam exercicios espirituais voltados
para a purificagdo da alma, ou seja, a libertacdo do homem do contato da matéria e a experiéncia
do éxtase, a comunh&o com a vida divina®’’.

Tais técnicas de concentracdo retomavam antigos costumes do pitagorismo que
procuravam libertar a alma da dispersdo dos 6rgdos corporais®’®. A preocupacéo era separar 0
mais possivel a alma do corpo e habitua-la a se concentrar em si mesma, prescindindo de
qualquer parte da matéria e a permanecer, na medida do possivel, no presente e no futuro, em
si mesma, quase separada das cadeias do corpo. Essa acéo de se voltar para dentro de si mesmo

pode muito bem ser encontrada em Plotino. Tudo isso mostra que existem sim técnicas de

5 Cf. PORFIRIO, Lettera a Marcella, 27.

976 Cf. D’ANNA, N. Il neoplatonismo, p. 51.

97 Cf. D’ANNA, N. Il neoplatonismo, p. 51.

978 Existe da parte de Pitdgoras uma severa rejeicdo da pratica do sacrificio cruento e do consumo de carne de
animais, pois todos os seres dotados de psyché sao da mesma estirpe. VVigora entre 0s seres vivos uma solidariedade
expressa nas formas de uma homogeneidade substancial, configurando-se numa convergéncia entre zoe e psyché.
Por ocasido da morte, a alma ndo adentra num mundo diferente e sombrio, mas retorna ao mundo, assumindo um
corpo diferente, o qual pode ser até mesmo o de um animal. Neste sentido, comer carne de animal significa,
portanto, praticar a antropofagia e entregar-se a extrema degradagdo humana.



237

purificacdo em algumas escolas filosoficas, desde as origens da civilizacdo classica até ao
neoplatonismo®”®.

Como é possivel notar, a titular da salvacdo concebida por Porfirio ndo é, portanto, o
corpo, mas a alma. A salvacéo da alma consiste assim na conversao ao mundo suprassensivel,
na libertacéo de tudo o que é empecilho a uma vida intelectual. A irracionalidade, junto com a
corporeidade, causa constantemente um impacto na alma. 1sso mostra o quanto a fuga do corpo
é importante para esse processo de libertacdo. Talvez por isso Porfirio coloca no inicio da sua
obra Vida de Plotino a famosa declaracao sobre o mestre, definido como o “filosofo da nossa
época”, “‘um ser que parecia se envergonhar de estar num corpo”%,

O homem sabio, livre das amarras corporais, deve encontrar a sua propria esséncia e
promover a sua assimilacédo a divindade. Mas tal sabio estad muito distante do modelo platdnico.
Enquanto que para Platdo o filésofo deve ser um educador na cidade, para Porfirio deve levar
preferencialmente uma vida contemplativa, voltada para meditacGes sobre a divindade e para a
pureza de pensamentos, dando, deste modo, exemplo aos cidaddos®!,

Esse processo de purificacdo e libertacdo dos entraves do mundo do devir, segundo
Porfirio, se deve aos principios. Na opinido de Agostinho, tais principios se aproximam da fé

crista.

Ora, como platénico, sabemos o que ele quer dizer quando fala de principios. Fala de
Deus Pai e de Deus Filho, que em grego se chama também Intelecto do Pai ou Mente
do Pai. Do Espirito Santo, porém, nada diz ou diz alguma coisa veladamente, embora
eu ndo entenda qual outro indique como intermediario entre esses. Se onde trata das
trés principais substancias, quisesse como Plotino que se entendesse que a terceira
substancia € a natureza da alma, néo a teria certamente afirmado como intermediaria
entre elas, vale dizer, entre o Pai e o Filho. Plotino pospde claramente a natureza da
alma ao intelecto do Pai, ao passo que Porfirio, quando a diz intermediaria ndo a
pospde, mas a interpde®?.

9% Cf. D’ANNA, N. Il neoplatonismo, p. 51.

90 Cf. CAMASSA, G. “Plotino, Porfirio e il problema della salvezza”, p. 66-67.

%1 Cf. PERIAGO LORENTE, M. “Introduccion general”, p. 20-21.

92 «Quae autem dicat esse principia tamgquam Platonicus, novimus. Dicit enim Deum Patrem et Deum Filium,
guem graece appellat paternum intellectum vel paternam mentem; de Spiritu autem Sancto aut nihil aut non aperte
aliquid dicit; qguamvis quem alium dicat horum medium, non intellego. Si enim tertiam, sicut Plotinus, ubi de tribus
principalibus substantiis disputat, animae naturam etiam iste vellet intellegi, non utique diceret horum medium,
id est Patris et Filii medium. Postponit quippe Plotinus animae naturam paterno intellectui; iste autem cum dicit
medium, non postponit, sed interponit” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 23). E mérito dos estudiosos H. Lewy,
na obra Oré&culos Caldeus e Teurgia, e P. Hadot, em Porfirio e Vitorino, mostrar que o projeto teoldgico de Porfirio
consiste na releitura da triade suprema de que falam os Oréculos Caldeus, sendo composta de um Principio
luminoso masculino (o Pai), de um Principio feminino (a Mé&e ou a Poténcia) e de um Principio misto, andrdgeno
(o Filho ou o Intelecto), a luz da dialética plotiniana da permanéncia/processdo/conversdo e da triade inteligivel
composta pelo ser/vida/pensamento. Consiste, portanto, numa releitura platdnico-neoplaténica da divina Triade
caldaica: o primeiro termo da Triade caldaica (Deus Pai) coincide com o Principio primeiro do Uno que, por sua
vez, para Porfirio, deve ser entendido como Ser em si mesmo, uma realidade permanente num nivel absolutamente
ativo e indeterminado; o segundo termo da Triade (Poténcia) deve ser entendido como a primeira processao do
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Neste texto, Agostinho mostra, antes de tudo, que, de acordo com Porfirio, a inteligéncia
é purificada somente pelos principios que sdo trés: o Pai, 0 medium e o Intelecto paterno
(patrikos nous)®®. O bispo de Hipona pretende interpretar essas trés entidades elevadas do
sistema metafisico de Porfirio, tomando como base o esquema das trés hipostases plotinianas
(Uno-Bem, Inteligéncia e Anima mundi) identificadas por Agostinho sic et simpliciter com as
trés pessoas da trindade crist3%4,

Na verdade, o grande interesse de Agostinho consiste em encontrar no sistema
metafisico porfiriano do De regressu animae, o qual apresenta uma interpretacdo neoplatonica
dos Oraculos Caldeus, as trés hipdstases de Plotino. Ele sabe muito bem que, em outros dos
seus escritos, Porfirio mantém substancialmente, mesmo com variag@es, 0 sistema plotiniano
das trés hipostases, no qual a Anima Mundi ocupa o terceiro lugar depois do Uno-Bem e da
Inteligéncia, identificados por Agostinho com o Pai e o Filho%®.

A perplexidade do bispo de Hipona esta em constatar que o esquema plotiniano nao se
adapta totalmente a estrutura metafisica presente no De regressu animae. Se de uma parte ele
ndo encontra dificuldades em identificar o Pater e o Paternus Intellectus de Porfirio com as
duas hipdstases de Plotino e com as duas primeiras pessoas da trindade cristd, por outra ndo
consegue compreender por que Porfirio ndo identifica a Anima mundi plotiniana com a entidade
intermediaria entre o Pai e o Intelecto paterno®®.

Para compreender esse medium, é necessario, acima de tudo, recorrer aos Oraculos
Caldeus. O projeto teoldgico de Porfirio consiste justamente em reler a Triade suprema de que
falam os Oréaculos Caldeus, composta por um Principio luminoso masculino (o Pai), por um
Principio feminino (a Mé&e ou Poténcia) e por um Principio misto angrdgeno (o Filho ou o
Intelecto), a luz da dialética plotiniana de Permanéncia/Processao/Conversao. Porfirio

identifica a triade caldaica Pai-Poténcia-Intelecto com a triade inteligivel neoplatonica

Uno fora de si mesmo ou como Vida e Alteridade; o terceiro termo (Intelecto) identifica-se com o retorno em si
ou converséo em dire¢do ao Principio (cf. GIRGENTI, G. “Monografia introduttiva”, p. XXXI-XXXI]I).

93 Ao nomear o Pai como primeiro principio, Porfirio manifesta uma certa tendéncia ao monoteismo. Isso néo
deve, porém, causar surpresa, uma vez que a sua obra Filosofia dos Oraculos é um conjunto de oraculos de Apolo,
alguns dos quais provenientes de uma regido proxima a Efeso, onde habitava uma comunidade hebraica. Por isso
muitos elementos monoteistas foram absorvidos pelo neoplatonismo proprio de Porfirio. Ademais, muitos oraculos
tendiam a uma concepgdo monoteista da divindade. O substantivo “pai”, por exemplo, era muito usado pela
teologia caldaica, bem como os adjetivos “imortal”, “inefavel”, “eterno” etc. (cf. MUSCOLINO, G. “Saggio
interpretativo”, p. CLVIII-CLIX).

94 Cf. MUSCOLINO, G. “Note ai testi”, n. 6, p. 515-516.

95 Cf. MUSCOLINO, G. “Note ai testi”, n. 6, p. 515-516.

986 Cf. MUSCOLINO, G. “Note ai testi”, n. 6, p. 515-516. Sobre a ideia de um medium entre o Pai e o Filho, Agostinho
foi muito influenciado por Mério Vitorino, o qual fala do Espirito Santo como cdpula ou conexdo, e também por
Porfirio, que fala do Pai e do Intelecto paterno e do medium entre ambos. Para o bispo de Hipona, esse medium é
0 segundo principio divino. Rapidamente, porém, Agostinho abandonou essa compreensdo de Deus.
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estruturada em Ser-Viver-Pensar ou em Existéncia-Vida-Pensamento, situando entre o Pai e 0
Intelecto, a Vida®®'.

De acordo com o testemunho do escritor bizantino Jodo Lido (490-561), Porfirio
identifica, no comentario que escreveu sobre os Oraculos Caldeus, o Pai com 0 Bem e 0
Intelecto com o Demiurgo. Ele trata do demiurgo do universo como aquele que esté para além
de tudo de modo diédico, ao passo que Juliano, o caldeu, fala divinamente dele como o segundo
depois daguele que esta além de tudo de modo monadico. Entre o Pai e o Intelecto, Porfirio
insere outra entidade, ou seja, o0 Hécate (deusa da vida), identificado com a Vida. Infelizmente
néo existe um testemunho direto sobre essa passagem, mas apenas indireto, no caso, Agostinho:
0 que esta no meio é o principio da Vida ou Hécate, colocado por Porfirio entre o Pai e 0
Intelecto®8,

Agora, quando se leva em conta um fragmento dos Oraculos Caldeus que afirma
claramente que o centro do Hécate se move entre os Pais, entdo é possivel compreender a
influéncia que os oraculos tiveram na exegese porfiriana. Nesta 6tica, o Pai € o Uno-Ser, 0
Filho, a Inteligéncia demiurgica e, no meio, esta a Vida ou Hécate, a qual seria 0 momento da
processdo, ndo constituindo uma hipdstase, mas o primeiro momento da constituicdo da
segunda hipostase®®.

A Vida estd situada entre o Pai e o Intelecto tanto no plano horizontal quanto no vertical,
formando uma Triade estruturada de modo eneadico: Primeira Triade (Uno-Ser/Permanéncia):
Pai (Permanéncia), Poténcia ou Vida (Processdo), Intelecto paterno (Conversdo); Segunda
Triade (Vida/Processdo): Pai (Permanéncia), Poténcia ou Vida (Processdo), Intelecto
(Conversao); Terceira Triade (Intelecto/Conversao): Pai (Permanéncia), Poténcia ou Vida
(Processéo), Intelecto demidrgico (Converso)®®.

Assim, o primeiro termo da Triade (Deus Pai) coincide com o Principio primeiro do
Uno que, por sua vez, é compreendido por Porfirio como Ser em si permanente num nivel
absolutamente ativo e indeterminado; o segundo termo da Triade (Poténcia) deve ser entendido
como a primeira processdo do Uno fora de si ou como Vida e Alteridade; o terceiro termo

97 Cf. GIRGENTI, G. “Monografia Introduttiva, p. XXXI.

988 Cf. MUSCOLINO, G. “Saggio Interpretativo”, p. CLXV.

989 Cf. GIRGENTI, G. Il pensiero forte di Porfirio, p. 262.

90 Cf. GIRGENTI, G. Il pensiero forte di Porfirio, p. 257. Essa articulagdo eneadica complexa quer ndo apenas
mostrar o ritmo interno sobre o qual se apoia a primeira triade, mas também justificar a identificacdo de Deus com
a Inteligéncia. De acordo com Proclo, essa Inteligéncia possui um duplo aspecto: em si mesma é pré-eterna na sua
relagdo com o Uno, mas eterna, criadora, na sua relagcdo com a manifestacéo. Disso se depreende que a Inteligéncia
pode ser considerada como o “lugar dos possiveis”, uma eterna fonte da qual brota o mundo enquanto corpo de
Deus (cf. D’ANNA, N. Il neoplatonismo, p. 47-48).
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(Intelecto) deve ser compreendido com o retorno em si ou conversdo ao Principio, no ato
noético divino®*.

Neste sentido, os trés termos que compdem a Triade se encontram de modo diverso e,
ao mesmo tempo, em todos os trés. Em outras palavras: o Ser, que é Uno, é ja viver em forma
pura e simples; e pensar, mesmo que seja em estado de quietude, ainda ndo se manifestou para
fora. O Viver continua a “ser”; ele ¢ o primeiro passo em direcdo do Pensamento completo. O
Pensamento nada mais € do que o retorno da Vida infinita ao Ser originario®®,

Pai, Poténcia e Intelecto se implicam mutuamente no sentido de que cada entidade se
distingue somente pela predomindncia de uma sobre a outra. Por exemplo: o Intelecto
demiurgico, o terceiro na classificacdo da Triade, seria a manifestacdo do Intelecto paterno, o
qual, ao invés, ocupa o primeiro lugar. Seja que se encontre dentro do Pai, seja que seja gerado,
o Intelecto pressupde sempre aquilo que Agostinho chama de “aquele que estd no meio’, e que
é a Poténcia ou a Vida. Portanto, entre a Triade Pai-Poténcia-Intelecto e a Triade Ser-Vida-
Pensamento existe total identidade®®:.

Vale, porém, ressaltar que todas as trés hipdstases (Uno, Inteligéncia, Alma) séo de
natureza divina e sdo também triddicas. O Deus de Porfirio € uma Enéada suprema, cujos
momentos séo regulados pelas leis da processéo e converséo, as quais ndo sao uma emanacao,
mas sim uma circularidade dialética. E uma complexa articulagio da Unidade na
Multiplicidade, da ldentidade na Diferenca, da Quietude no Movimento, do Ser no Nao-Ser®%,

E igualmente necessario dizer que os neoplatonicos posteriores compreenderam esses
trés termos como verdadeiras hipostases. Ademais, ndo se viram livres da tendéncia de
multiplicar as realidades inteligiveis antes mesmo daquelas propriamente intelectuais. Eles

compreenderam o Uno supremo como Principio inefavel e absolutamente separado de todas as

%1 Cf. GIRGENTI, G. Il pensiero forte di Porfirio, p. 87-111.

992 GIRGENTI, G. Il pensiero forte di Porfirio, p. 262; Muscolino, G. “Saggio interpretativo”, p. CLXVIL O Uno ja
é uma Triade suprema. Essa Triade consiste na atividade de ser (identidade com o Uno), viver (processao ou
movimento para fora) e pensar (conversdo ou retorno para si). No neoplatonismo, Porfirio é o iniciador da
interpretacdo da Triade da qual falam os Oraculos Caldeus, articulada em Pai/Poténcia/Intelecto. Os trés
momentos da Triade caldaica coincidem com os trés atos de ser, vida e pensamento. Isso explica 0 sucesso que 0s
textos porfirianos tiveram na explicacdo de uma doutrina trinitaria crista, dando conta ndo apenas da definigdo de
Deus como Uno e como Ser, mas também da simultaneidade entre Unidade e Trindade (cf. REALE, G.
“Introduzione”, p. 31).

%93 Cf. GIRGENTI, G. Il pensiero forte di Porfirio, p. 262; MUSCOLINO, G. “Saggio interpretativo”, p. CLXVIL

9% Cf. REALE, G. “Introduzione”, p. 31. Para Porfirio, o Pai ¢ o principio da potencialidade. O Espirito é o principio
“feminino” do movimento, da vida, do desejo e da busca. O Filho é o retorno “masculino” a Deus no conhecimento
totalmente realizado. E uma doutrina da divina autorrealizacio através da conversdo formativa. Esta doutrina foi
explicitamente rejeitada por Agostinho. Deus ndo chega a ser s&bio por meio de um processo interno de realizagéo.
Sendo essencialmente sabio, Deus transborda a si mesmo nas relagdes trinitéarias, sobretudo no autoconhecimento
e no amor mutuo. Portanto, o Espirito como “copula” ndo ¢ segundo, mas terceiro, ou seja, o proprio amor de
Deus, seu proprio deleite, felicidade ou bem-aventuranga (cf. TESELLE, E. “Espirito Santo”, p. 400).



241

hipostases sucessivas, ao contréario de Porfirio que ndo compreende os termos da triade como
hipostases enquanto tais, mas “atos”, fazendo coincidir o Uno com o primeiro termo da primeira
Triade®®,

A geracdo de cada hipostase se da, portanto, através de atos. Deste modo, a passagem
da primeira hipostase a segunda acontece através de um movimento triadico. Isso, todavia, ndo
significa afirmar que j& existem trés hipostases. Sdo trés atos de Ser, Viver e Pensar, que se
exigem mutuamente. A distincdo se d& somente porgue ora predomina uma propriedade ora
outra. No Uno, prevalece o Ser, e na Inteligéncia, o Pensar. A diferenca esta na predominancia
de um sobre o outro®®.

Agora, independentemente do equivoco de Agostinho em entender os trés termos do
sistema porfiriano como hipdstases, existe no pensamento do bispo de Hipona uma concessado
teoldgica calculada e mitigada em relacéo a Porfirio, ja que ele deixa o filésofo de Tiro falar a
sua maneira sobre o Espirito Santo. Para Agostinho, o discipulo de Plotino exprimiu como pode
ou como quis essa realidade chamada de Espirito Santo, Espirito ndo apenas do Pai e do Filho,
mas de ambos. E proprio dos fil6sofos utilizar, quase sempre, um vocabulario livre e, nas coisas
dificeis de compreender, ndo temem ofender os ouvidos daqueles que creem®’.

Mas, se isso vale para os fildsofos, 0 mesmo ndo vale para os cristdos. Na viséo de
Agostinho, existe uma regra certa para tratar de Deus e do seu mistério. Deve-se evitar que 0
uso das expressdes referentes as realidades divinas dé origem a uma opinido impia e erronea®®,
O bispo de Hipona oferece, neste caso, um luminoso principio acerca da linguagem teoldgica,
a qual deve ser sempre exata e jamais imprecisa como a dos filésofos. Ndo se pode dar ocasido
ao erro. Por isso, para se falar dignamente de Deus, é necessario medir bem as palavras. Toda
investigagdo teoldgica deve partir da formulagdo da fé, ser conduzida pela razdo e voltar a
receber a confirmacdo de suas conclusdes por parte da autoridade da Escritura e dos seus

intérpretes®®,

%5 Cf. GIRGENTI, G. Il pensiero forte di Porfirio, p. 248-249.

9% Cf. GIRGENTI, G. Il pensiero forte di Porfirio, p. 256.

97 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 23.

998 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 23.

%9 Cf. CIPRIANI, N. “Introduccion a la teologia de San Agustin”, p. 76.
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7.2 Encarnacado, humildade e purificacao (capitulo XXIV)

Nas suas discussdes sobre o mistério divino, Agostinho é totalmente consciente de que
existe um Deus dos filésofos, um Deus da revelacdo do Antigo Testamento e um Deus de Jesus
Cristo. Colocando a sua grandeza intelectual a servico da fé cristd, o bispo de Hipona procurou
encontrar conceitos claros e exaustivos sobre a realidade divina, tal como ela se manifesta a
raz&o humana através da voz da natureza e da historia e a inteligéncia transformada pela f&1°%.

Trata-se de um estudo que o bispo de Hipona conduziu com grande paixao, sabendo que
a vita beata se encontra justamente no conhecimento da verdade, a qual se identifica com o
proprio Deus. O esforco intelectual de Agostinho em busca de uma compreensdo mais profunda
e refinada do divino ndo €, porém, para ele uma operacdo abstrata, mas pratica, existencial, vital
e pastoral'®?,

Sobre o Deus dos fildsofos, Agostinho conseguiu desenvolver um conceito imaterial e
transcendente, depois de se libertar das garras do estoicismo e maniqueismo. Acerca do Deus
do Antigo e do Novo Testamento, o Deus uno e trino, meditou de forma profunda e assidua,
com temores e tremores, conseguindo finalmente esclarecer importantes aspectos que 0s
tedlogos anteriores ndo foram capazes de precisarl®%?,

Os escritos do bispo de Hipona sobre o0 Deus uno e trino séo, em grande parte, discursos
dirigidos ao povo, marcados sobretudo pelo zelo em expor e defender a doutrina catdlica e pela
capacidade de falar sobre Deus de modo simples e atraente, sem sacrificar a sua profundidade
e a precisdo da linguagem, assumindo os limites que o discurso sobre a trindade implical®®,
“Por certo, nenhuma outra questdo existe que ofereca mais risco de erros, mais trabalho na
investigagdo e mais fruto na descoberta”%%,

Agostinho meditou sobre a questdo da trindade ao longo de sua vida, tomando como
ponto de partida o terreno seguro da fides catholica e valendo-se, pelo menos, dos seguintes

pressupostos: a revelacdo da trindade na histéria da salvacdo, a fé dos cristdos no mistério

1000 Cf, MoNDIN, G.B. Il pensiero di Agostino, p. 226.

1001 Cf, MonDIN, G.B. Il pensiero di Agostino, p. 226.

1002 Cf. MoNDIN, G.B. Il pensiero di Agostino, p. 226. Agostinho se ocupou do estudo sobre o Deus da fé crista
em muitos escritos, mas é na obra especulativa A Trindade que ele deixou a exposi¢do mais completa e organica
do seu pensamento. O bispo de Hipona qualifica essa obra como opus tam laboriosum.

1003 Cf, MoRIONES F. Teologia de San Agustin, p. 41.

1004 <11 neque periculosius alicubi erratur, nec laboriosius aliquid quaeritur, nec fructuosius aliquid invenitur”
(AUGUSTINUS, De Trinitate, I, 3, 5).
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trinitario, a defesa desse mistério pelos Padres da Igrejal®®. Por isso, logo na abertura do

capitulo vinte e quatro do livro X d’A Cidade de Deus, faz a seguinte preciséo.

Dessa forma, quando falamos de Deus, ndo estamos afirmando dois ou trés principios,
como ndo nos é permitido dizer dois ou trés deuses, embora falando de cada um, do
Pai, do Filho ou do Espirito Santo, confessemos que cada um individualmente é Deus.
Nao devemos, entretanto, dizer com os hereges sabelianos que o Pai é 0 mesmo que é
também Filho e que o Espirito Santo é o mesmo que é também Pai e Filho, mas
dizemos que o Pai é Pai do Filho, que o Filho é Filho do Pai e que o Espirito Santo do
Pai e do Filho ndo é nem o Pai nem o Filho%%,

Consciente de ser devedor de um ensinamento que pertence ao patrimonio da fé crista,
Agostinho recorda, no texto acima, os elementos fundamentais da doutrina trinitaria da Igreja:
o Pai, o Filho e o Espirito Santo, com a sua absoluta igualdade numa s6 e mesma substancia,
mostram a unidade divina e, portanto, ndo sdo trés deuses, mas um sé Deus, embora o Pai tenha
gerado o Filho e assim o Filho ndo € o que é o Pai. O Filho foi gerado pelo Pai e, deste modo,
o0 Pai ndo é o que o Filho é. E o Espirito Santo ndo é o Pai nem o Filho, mas somente o Espirito
do Pai e do Filho, igual ao Pai e ao Filho e pertencente com eles & unidade da trindade®’.

Pai, Filho e Espirito Santo subsistem numa simplicissima natureza divina. Inspirado na
Sagrada Escritura, Agostinho se esfor¢ca em mostrar que Deus é Uno e Trino. O Pai ndo é o
Filho, j& que o Pai envia o Filho; e o Espirito Santo ndo é nem o Pai nem o Filho, uma vez que
o0 Pai e o Filho enviam o Espirito Santo. H4, pois, trindade de pessoas no Deus uno e unico. Um
s6 Senhor, ndo na unidade de uma s pessoa, mas na trindade de uma s substancia'®%®,

Neste horizonte, Agostinho procura evitar o grande erro do tedlogo cristdo chamado
Sabélio, que considerava a divindade como uma mdnada que se manifestava ou se ampliava em

trés operacOes diversas: Pai no Antigo Testamento, Filho na encarnacdo e Espirito Santo em

1005 Cf, TRAPE, A. Introduzione generale a Sant’Agostino, p. 171. A fim de ajudar os seus leitores a compreender
a doutrina trinitaria, Agostinho lhes oferece algumas regras de ouro: em primeiro lugar, quando os textos da
Sagrada Escritura, sem mencionar explicitamente a Trindade, tratam do Unico Deus verdadeiro, que é a trindade,
tais textos devem ser entendidos em referéncia a todas as pessoas da trindade; em segundo lugar, para indicar e
recordar que Deus é trindade, a Escritura diz certas coisas dessa ou daquela pessoa, mas ndo de outras; isso, porém,
ndo deve ser compreendido como se o predicado de alguma ndo pudesse ser também das restantes; por fim, os
textos escrituristicos sobre Cristo devem ser vistos como indicadores de Cristo homem ou de Cristo Deus ou,
usando a linguagem de Paulo, de Cristo segundo a forma de Deus. Essa regra Agostinho denomina de “candnica”.
O Filho, mesmo procedendo do Pai, ndo é inferior a ele. Os textos do Novo Testamento que falam da superioridade
ou precedéncia do Pai em relacdo ao Filho mostram que eles ndo sdo desiguais entre si, mas que o segundo foi
gerado pelo primeiro (cf. SIMONE, R.J. DE “Dios Uno, Dios Trinidad”, p. 191-192).

1006 «Nos itaque ita non dicimus duo vel tria principia, cum de Deo loquimur, sicut nec duos deos vel tres nobis
licitum est dicere, quamvis de unoquoque loquentes, vel de Patre vel de Filio vel de Spiritu Sancto, etiam singulum
quemque Deum esse fateamur, nec dicamus tamen quod haeretici Sabelliani, eumdem esse Patrem, qui est et
Filius, et eumdem Spiritum Sanctum, qui est et Pater et Filius, sed Patrem esse Filii Patrem, et Filium Patris
Filium, et Patris et Filii Spiritum Sanctum nec Patrem esse nec Filium” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 24).
1007 Cf, AGOSTINHO, A Trindade, I, 4, 7.

1008 Cf, AGOSTINHO, A Trindade, I, 4, 7.
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pentecostes. E um modalismo que nega a hipdstase do Filho e do Espirito Santo. Pai, Filho e
Espirito Santo ndo passam de formas distintas de manifestacdo de um Deus unipessoal, trés
reflexos de uma Unica natureza divina abstrata®®®.

Ao contrario do que ensinam os platdnicos, 0 ser humano ndo é, para a fé crista,
purificado por varios principios, mas apenas por um principio. O bispo de Hipona recorda que
Porfirio, submetido as potestades invejosas das quais se envergonhava, ainda que temesse
rebaté-las livremente, ndo quis entender que Cristo, o Senhor, € o principio, cuja encarnacao
purifica a alma do homem. Na visao do bispo de Hipona, esse € o drama de Porfirio. Desprezou
Cristo precisamente na carne que assumiu em vista do sacrificio expiatorio, o sacrificio da
purificacdo da alma do ser humano%t°,

A soberba tornou Porfirio cego diante desse “grande mistério”, chamado por Agostinho
de sacramentum, impedindo-o de compreender que Jesus Cristo € o verdadeiro mediador que
abateu todo tipo de orgulho e autossuficiéncia. O ser humano néo é capaz de dar um salto para
0 alto sem o auxilio de um mediador. A identificacdo de Jesus com o Logos representava para
Porfirio o maior absurdo da religido cristd. Indigerivel era para esse filosofo pagdo a doutrina
da encarnacdo de Deus num homem particular. Deus é incorporeo, imaterial, imdvel, invisivel;
esta acima de todas as coisas e ndo ha necessidade de nada, nem de sacrificios de incenso ou de
coisas sensiveis, nem da linguagem da voz ou do discurso interior. Deve ser venerado em
profundo siléncio, com alma pura e com uma visdo pura dele®,

Para o pensamento porfiriano, os cristdos, ao aceitarem o mistério de um Deus feito
homem, abandonaram o culto do Unico Deus para adorar Jesus Cristo. De sabio e heroi, Jesus
se tornou uma divindade. Ele, que adorou e ensinou os outros a adorarem a Deus, foi
transformado pelos seus discipulos numa divindade. Enquanto Jesus era centrado no Deus

supremo, a religido crista torna Cristo o seu centro%?,

1003 Cf, PRINZIVALLI, E.; SIMONETTI, M. La teologia degli antichi cristiani, p. 71-72.

1010 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 24.

1011 Cf. PORFIRIO, Sobre la abstinencia, 2, 37.34. A postura de Porfirio diante da religido cristd ndo se encontra
presente apenas na obra Contra os cristdos, mas também em outros textos, como, por exemplo, na Filosofia dos
Oréculos. Nesta obra, a forma de Porfirio tratar o cristianismo pode ser sintetizada nos seguintes pontos: elogio
de Jesus enquanto homem bom e pio que se coloca entre os sabios ou homens divinos, como Pitagoras ou Héracles,
venerados pelos gregos e romanos; critica dos discipulos e dos que seguiram 0s seus ensinamentos, ja que 0s
cristdos ndo compreenderam a mensagem de Jesus dando inicio a uma nova forma de culto; defesa do culto do
Unico e sumo Deus; elogio dos judeus por causa do culto que prestam ao Unico Deus (cf. WILKEN, R.L. | cristiani
visti dai romani, p. 202).

1012 Cf. RINALDI, G. Pagani e cristiani, p. 140-162. A representacdo de Cristo como um sabio faz parte do
sincretismo que manchou o judaismo, invadiu os cultos e as filosofias dos pagdos, chegando ao trono, quando
Alexandre Severo exp0s na sua capela privada uma estatua de Jesus e de outros idolos: Alexandre, o grande,
principe dos conquistadores; Abrado, patriarca de Israel; Orfeu, poeta inspirado; Apoldnio de Tiana, o santo
lendario do pitagorismo (cf. MADEC, G. La patria e la via, p. 243).
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Deste modo, os cristdos se separaram ndo apenas da religido dos hebreus, mas também
da religido tradicional greco-romana. Porfirio é do parecer que a religido cristd ndo passa de
puro fideismo, de uma fé que ndo raciocina, ja que se apoia somente nas escrituras e ndo na luz
da razdo. E estas escrituras estdo cheias de erros, paradoxos e enganacgdes. Os cristaos aceitam
tudo isso sem reflexdo. Por isso todo aquele que se decide por Jesus Cristo se torna
irracional®3,

Muitos pagédos viam Jesus Cristo como um taumaturgo, um conhecedor da magia, um
mago que, mais tarde, confiou tais conhecimentos a Pedro e a Paulo. Outros pagédos faziam de
Cristo um seguidor do paganismo. Todos, no entanto, acreditavam que haviam interrogado 0s
deuses para poderem saber o que deveriam pensar sobre Cristo. Os oraculos, por sua vez, teriam
declarado que Cristo foi um homem de uma piedade exemplar, cheio de virtudes, muito
diferente dos seus seguidores, os cristdos. Como raca detestavel e desprezivel, os cristdos teriam
deformado a pessoa e a mensagem de Cristo, romantizando a sua histéria e deturpando a sua
trajetorial®,

Diante dessas e de outras criticas porfirianas e visdes pagas, Agostinho reforca a sua
reflexdo sobre Jesus Cristo como verdadeiro e bom mediador. “Ele revelou-se aos mortais na
mortalidade que os malignos e falazes mediadores, por ndo té-la, mais orgulhosamente se
exalcaram e como imortais a mortais, a0s miseros humanos prometeram uma ajuda iluséria”%°,
S6 Cristo € o verdadeiro e Unico mediador. Como 0s homens sdo mortais e miseraveis,
necessitam, para alcancar a vita beata, cuja condicdo € a imortalidade, de um meio que possua
mortalitas (do corpo) e beatitudo (da alma) para passar da miséria (da morte) a immortalitas,
e, portanto, por participacdo, fazer todos os miseraveis (no corpo e na alma) passagem a
beatitudo (da alma) e a imortalitas (do corpo)%te.

De fato, em Cristo essa passagem se deu. Permanecendo intacta a divindade do Verbo
feito carne, Cristo se tornou mortal, mas ndo permaneceu mortal. Assumiu uma carne mortal,
mas a elevou a imortalidade da ressurreicdo. Para Agostinho, assim deve ser o mediador: uma

beatitude permanente, uma mortalidade passageira, uma passagem vivificante da mortalidade

1013 Cf. WILKEN, R.L. | cristiani visti dai romani, p. 170-212.

1014 Cf. MADEC, G. La patria e la via, p. 244-245.

1015 <« .1 se ostendens mortalitate mortalibus, quam maligni fallacesque mediatores non habendo se superbius
extulerunt miserisque hominibus adiutorium deceptorium velut immortales mortalibus promiserunt”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 24).

1016 Cf. CIARLANTINI, P. Mediator. Paganesimo e cristianesimo nel De Civitate Dei VII1,12-X1,2 di S. Agostino,
s/p.
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para a beatitude. Estes sdo os trés estados classicos do anuncio cristdo sobre Cristo: Deus,
homem-Deus, homem-humilhado e Senhor glorificado. Forma Dei, forma servi e exaltado®’.

Ao assumir e elevar a carne humana, Jesus Cristo, bom e verdadeiro mediador, mostrou
que o mal é o pecado e ndo a substancia ou a natureza da carne que, com a alma humana, pode
ser tanto assumida como possuida sem pecado, deposta pela morte e transfigurada para melhor
na ressurreicdo. Aquele que sem pecado sofreu em favor da salvagdo da humanidade, também
mostrou que a morte, apesar de ser pena do pecado, ndo deve ser evitada pecando, mas, se se
apresenta a ocasido, deve ser suportada por amor da justica. Se para os neoplaténicos a carne é
pecado, para os cristdos é a forca dialética da histéria da salvacdo. Por isso, Cristo, ao entregar
a sua vida na cruz, pdde absolver o género humano dos pecados. Ele morreu ndo pelo seu
pecado, mas pelo resgate dos pecados dos homens%*é,

Fazendo ainda referéncia a Porfirio, Agostinho ressalta que “Esse mediador, aquele
ilustre platénico ndo reconheceu como principio, pois teria reconhecido nele a purificacdo. Nem
a carne, com efeito, nem a alma humana, podem ser principio, mas tdo s6 o Verbo, ‘pelo qual
tudo foi feito’2'°, Por si mesma, a carne nio é capaz de purificar, mas somente através do
Verbo que a assumiu ao se fazer carne e habitar entre os homens'®?. A carne, enquanto
contaminada pelo pecado original ou primeira desobediéncia da alma a Deus, produz uma série
de pecados nascidos da sua corrupcdo. Na sua condicdo de corpo, a carne ndo €, porém, um mal
em si mesmo, mas um bem. Torna-se ma quando o homem abandona o bem criador e passa a
viver segundo o bem criador®?!, E quando vive segundo ele mesmo, ou seja, segundo 0 homem
e ndo segundo Deus, vive, entdo, segundo a mentira. Ndo é abandonando a carne que o espirito

é purificado, mas movendo do coragdo o pecado®??,

1017 Cf. CIARLANTINI, P. Mediator. Paganesimo e cristianesimo nel De Civitate Dei VII1,12-X1,2 di S. Agostino,
s/p.

1018 Cf, AGOSTINHO, De Civitate Dei, X, 24.

1019 «Hunc ille Platonicus non cognovit esse principium; nam cognosceret purgatorium. Neque enim caro
principium est aut anima humana, sed Verbum per quod facta sunt omnia” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 24).
1020 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 24. Na obra A Cidade de Deus, Agostinho se concentra especialmente
no bindbmio corpo/carne ndo tanto para defender a bondade da criacdo (tema antimaniqueu e antiplatdnico), quanto
para evidenciar a sua assuncao a nivel de imortalidade, libertada definitivamente da escraviddo do pecado e da
corrupgdo. Este aspecto antropoldgico do corpo assinala em Agostinho uma etapa decisiva na reflexao sobre o
homem por parte da teologia do ocidente. Se na maioria das obras, o bispo de Hipona concentra a sua reflexdo
antropoldgica na categoria do livre arbitrio e da liberdade, n’Cidade de Deus é possivel notar um aprofundamento
do pensamento de Irineu de Li&o acerca da realidade do corpo (cf. GRosSI, V. “L’apporto del De Civitate Dei
all’antropologia agostiniana”, p. 287-288).

1021 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XIV, 5.

1022 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XIV, 4. A purgativa cristd é a mais elevada, a mais universal e a Unica
possivel. Negando a maldade da carne, Agostinho liberta esta purgatio do seu carater metafisico. Se para o0s
platdnicos, a purificacdo se d& no processo de ascese cdsmica, como uma transformacdo do ser do homem, como
uma espoliacdo dos estratos do ser de menor valor, para Agostinho ndo é a distancia espacial que separa o ser
humano de Deus, mas somente o pecado. Também ndo é a proximidade espacial que o une a Deus e sim a libertacdo
do pecado (cf. RATZINGER, J. Popolo di Dio e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 219-220).
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Para curar a carne do homem, Deus enviou ao mundo o seu Filho. O Logos veio ao
mundo para extinguir, a partir da carne, os vicios da carne e matar a morte com a morte. Pelo
pecado, a alma do ser humano se tornou carnal, consentindo nos afetos da carne, e os olhos do
coracdo do homem ficaram cegos. Jesus Cristo, atraves do seu nascimento, fez um colirio com
o0 qual fossem purificados os olhos do coragdo humano e assim pudesse ver, por meio de sua
humildade, a sua majestade. Curou 0s olhos do homem para que pudesse ver a gldria de Deus.
Tornou-se cego pelo pd e pelo po é curado. A carne 0 cegou e agora a carne de Jesus Cristo 0
cura. Aquele que se tornou homem purifica a alma e o corpo dos que o buscam com coracao

sincero%%,

De fato, ressalta Agostinho, falando a respeito de sua carne que devia ser misticamente
(mystice) comida e os que ndo entenderam suas palavras afastaram-se irritados
dizendo “¢ dura esta palavra, quem pode ouvi-la?”, ele respondeu aos que
permaneceram: “E o Espirito que vivifica, a carne ndo ¢ ttil para coisa alguma”.
Portanto, o principio, porque assumiu a alma e a carne, purifica tanto a alma quanto a
carne dos que nele creem. Por isso, aos judeus que indagavam quem era, respondeu
que era o principio que nos, sem davida fracos, carnais, sujeitos ao pecado, envoltos
nas trevas da ignorancia, ndo teriamos podido compreender, se ndo tivéssemos sido
purificados e curados por ele, por meio daquilo que éramos e n&o éramos. Eramos
homens, mas ndo éramos justos, ao passo que ha sua encarnagdo havia a natureza
humana que era justa e ndo pecadora. Eis a mediacdo pela qual foi estendida a méo
aos que jaziam caidos. Essa a progénie disposta pelos anjos em cujos editos foi dada
a lei, na qual se ordenava cultuar o Unico Deus e se prometia a chegada do
mediador%%,

Nestas palavras do bispo de Hipona, nota-se qual é o mecanismo da media¢do. Na sua
polémica com Porfirio, Agostinho reforca a ideia de que o verdadeiro principio € o Verbo que
se uniu diretamente & alma de Jesus, através da qual assumiu também o corpo. O espiritual
segue o espiritual, segundo o principio classico do semelhante com o semelhante. Neste caso,
o bispo de Hipona ndo deixa de aceitar o principio salvifico colocado por Porfirio: “Principia
posse purgare”. Mas, se no filosofo pagao, a purificagao tem um sentido fortemente intelectual,
ja que é a hipostase divina que purifica 0 homem quando o seu intelecto se volta para ela, em

Agostinho, em razdo da sua fé na encarnacdo, a salvacdo ndao vem da humanidade de Cristo

1023 Cf. AGOSTINHO, Comentarios a Sdo Jodo | - Evangelho, I1, 16.

1024 «Nam de carne sua manducanda mystice loquens, cum hi qui non intellexerunt offensi recederent
dicentes: Durus est hic sermo, quis eum potest audire? Respondit manentibus ceteris: Spiritus est qui vivificat,
caro autem non prodest quicquam. Principium ergo suscepta anima et carne et animam credentium mundat et
carnem. Ideo quaerentibus ludaeis quis esset respondit se esse principium. Quod utique carnales, infirmi, peccatis
obnoxii et ignorantiae tenebris obvoluti nequaquam percipere possemus, nisi ab eo mundaremur atque sanaremur
per hoc quod eramus et non eramus. Eramus enim homines, sed iusti non eramus; in illius autem incarnatione
natura humana erat, sed iusta, non peccatrix erat. Haec est mediatio, quam manus lapsis iacentibusque porrecta
est; hoc est semen dispositum per Angelos, in quorum edictis et lex dabatur, qua et unus Deus coli iubebatur et
hic Mediator venturus promittebatur” (AuGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 24).
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isoladamente, e sim daquele que a assumiu de modo Unico e definitivo. Nela e atraves dela a
salvagédo entrou no mundo.

A necessidade da humanidade de Cristo para a purificacdo da alma é instrumental e é
determinada pelo estado de pecado do ser humano. Os que se acham oprimidos pelos seus
pecados ndo sdo capazes de captar que a vida, que é o proprio Cristo, € a luz dos homens. E por
essa mesma vida que os seres humanos séo iluminados. Os animais ndo sdo para Agostinho
iluminados, pois ndo possuem mentes racionais, capazes de contemplar a Sabedoria. O homem,
porém, feito a imagem de Deus, possui mente racional por meio da qual pode perceber a
Sabedoria. Portanto, a vida, pela qual tudo foi feito, essa mesma vida é luz%?°,

Os homens s&o trevas em razdo do pecado. E preciso, entdo, purificar aquela faculdade
pela qual Deus pode ser visto. Com Cristo surge o homem novo, com a sua humanidade
verdadeira e justa e ndo pecadora. Em termos mais fortes, Agostinho quer dizer que somente
Cristo medeia a justica, pois apenas ele é verdadeiramente justo, enquanto também justifica os
seres humano, unindo-os assim a si mesmo, a fim de formar ndo s6 o homem justo, mas também
a sociedade justa na historia. Ele é o fundador e o rei da cidade de Deus, o fundamento que lhe
garante seguranca e estabilidade. A verdadeira justica é o proprio Cristo, a qual requer homens
que busquem de Deus o perdio dos pecados e a graca para realizar as boas obras!?®,

Como ¢ possivel perceber, Agostinho, ao tratar da questdo da salvacdo da alma, assume
0 Verbo de Deus feito carne como o principio da purificacdo do ser humano por ter justamente
assumido a alma e o corpo humanos. Ele € o iniciador, sustentador, aperfeicoador por causa da
unido Unica com o homem Jesus. O Logos € a fonte inspiradora da purificacdo, € 0 homem
Cristo é a realizacdo primeira e mais perfeita da santidade humana. Desde o primeiro momento
da sua existéncia, o0 homem Jesus Cristo é o que o homem deseja e almeja ser. Nele o ser
humano espera entrar em comunhdo com Deus. Nesta obra, existe uma funcdo ativa da carne
de Cristo, pois ela purifica 0 homem gracas ao Verbo que a assumiu. O Logos, através da carne,
purifica a alma e o corpo dos que nele creem?7,

Em ultima analise, o Verbo coloca a disposi¢do do ser humano uma humanidade nova,
renovada na fé e no amor, um novo Adéo contraposto ao velho. Cada componente de Cristo
tem uma funcédo: o Verbo, a carne e a alma. O mecanismo € unico e parte do Verbo, principio
fontal de vida e de reconciliacdo. A pessoa unica do Verbo em Cristo assume a humanidade
completa, a qual da o auxilio préprio e determinante. A humanidade de Cristo ndo exerce no

1025 Cf, AGOSTINHO, Comentarios a S&o Jodo | - Evangelho, I, 18.
1026 Cf. DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 131-132.
1027 Cf. DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 131-132.
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mistério da redencdo um papel simplesmente passivo, mas uma dimensdo perfeita e
verdadeiramente humana, como dom de amor e de sofrimento vicario para todos'°%. Deus
mandou ao mundo o seu Verbo, que € o seu Filho Unico, para que, encarnando-se, nascendo e
padecendo, os seres humanos conhecessem a enorme estima que tem pelo ser humano e pelo
seu Unico sacrificio fossem limpos de todos os pecados®%,

Agostinho compara essa mediagdo de Cristo com uma mao estendida (“manus
porrecta”) por Deus aos que jaziam caidos ou como uma semente disposta pelos anjos, em
cujas palavras se promulgou a lei divina que ordena o culto a um s6 Deus e promete a vinda do
mediadori®?, A verdadeira religido € aquela que concentra o seu coracdo na adoragdo a Deus
seguindo a vida do amor pelos homens!®, “Verdadeiro sacrificio, por conseguinte, é toda obra
que se faz para aderirmos a Deus em santa sociedade, quer dizer, relacionada com aquele bem
supremo gracas ao qual podemos alcancar a vida verdadeiramente feliz. Daqui segue que nem
mesmo a propria misericordia, que nos leva a socorrer alguém, se ndo for feita por causa de

Deus ndo é sacrificio”19%2,

7.3 A purificacéo dos santos do tempo da fé de Cristo (capitulo XXV)

A compreensdo agostiniana de histéria é profundamente dindmica e teolédgica. O ponto
de partida de Agostinho € a revelacdo, a qual confere a histdria a universalidade e a unidade.
Deus previu, quis e conduziu a sequéncia dos eventos historicos, desde o seu principio até o
termo que se aproxima. Por isso todo o povo e todo homem tem seu papel num mesmo drama
e concorrem, na medida desejada pela Providéncia divina, a realizacdo do mesmo fim. Assim,
em certo sentido, a humanidade como um todo é verdadeiramente um Gnico homem submetido
por Deus as provas purificadores e iluminadoras de uma revelacdo progressiva, cujo ponto alto

é a encarnacdo do Logos eterno do Pai. E a historia € a cronica da alienacdo dessa humanidade

1028 Cf. CIARLANTINI, P. Mediator. Paganesimo e cristianesimo nel De Civitate Dei VI11,12-X1,2 di S. Agostino,
s/p.

1029 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VII, 31.

1030 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 24. Agostinho ndo trata muito n’A Cidade de Deus da relagdo de Jesus
Cristo com os anjos. O pouco que diz é que eles exercem, no Antigo Testamento, uma fungéo de preparacdo a
vinda do salvador. N&o existem express@es diretas que iluminem a relacdo dos anjos entre si, e de Cristo com os
anjos. A relacéo direta dos anjos se da com Cristo enquanto Verbo: na condicdo de Logos feito carne, 0s anjos sao
servidores de Jesus em vista do bem espiritual dos homens.

1081 Cf. RATZINGER, J. Popolo di Dio e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 205.

1032 «proinde verum sacrificium est omne opus, quo agitur, ut sancta societate inhaereamus Deo, relatum scilicet
ad illum finem boni, quo veraciter beati esse possimus. Unde et ipsa misericordia, qua homini subvenitur, si non
propter Deum fit, non est sacrificium” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 6)
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separada de Deus pelo pecado; a narrativa da sua fragmentacdo e da redencdo divina, a qual
permitiu ao género humano recuperar a sua primeira unifo,

Com efeito, apenas a revelacdo ensina a criacdo de Adéo por Deus e nele a das duas
cidades entre as quais se divide o género humano, do qual Adéo foi o pai. Depois, 0 hascimento
de Caim, membro da cidade terrestre, fundador de uma vila e de um reino que € desse mundo.
E o nascimento de Abel, membro da cidade de Deus, o qual ndo funda nenhuma cidade, pois
essa vida é somente uma peregrinacdo em direcdo a uma habitacdo mais feliz. E ainda a
revelacdo que permite seguir no curso da historia a construcdo progressiva da cidade celeste e
de prever a sua realizacdo. O fim ultimo é o estabelecimento da cidade de Deus perfeita na
beatitude eterna de que desfrutard o povo dos eleitos. A construgdo progressiva e dindmica
dessa cidade, segundo os planos salvificos de Deus, garante o sentido profunda da histéria e
isso confere a raz&o de ser para cada povo, assinala a ele seu papel e esclarece seu destino'%*,

Considerada em seu conjunto, a histéria biblica é a historia da salvagdo da humanidade
criada por Deus. Toda a historia humana se articula ao redor de alguns pontos decisivos no
desenrolar da histdria da salvacdo. Um dos esquemas utilizados por Agostinho é tripartido,
modelado numa articulacdo teoldgica fundamental: a idade que precedia a lei (ante legem), a
idade sob a lei (in lege) e a idade da graca (tempus gratiae)!®®.

O capitulo vinte e cinco do livro X d’A Cidade de Deus, da continuidade a reflexdo
agostiniana sobre a funcdo mediadora de Jesus na purificagdo da alma, ressaltando sobretudo o
fato de que toda a histéria da salvacédo esta gravida de Cristo. O Deus dos dois Testamentos €

uno, como também é una a sua doutrina e universal a mediacao de Jesus.

Pela fé nesse mistério (sacramentum) também os justos antigos, tendo vivido
piedosamente puderam ser purificados, ndo s6 antes que a lei fosse dada ao povo
hebreu (pois ndo Ihes faltaram nem o Deus pregador nem os anjos), mas também nos
tempos da lei, que continha promessas carnais como figuras das realidades espirituais,
e € por isso que se chama Antigo Testamento. Realmente, entdo, havia também os
profetas, por meio dos quais, assim como pelos anjos foi anunciada a mesma
promessat®®,

1033 Cf. GILSON, E. Introducéo ao estudo de Santo Agostinho, p. 349; MARKUS, R.A. “Historia”, p. 496-497.

1034 Cf. GILSON, E. Introducdo ao estudo de Santo Agostinho, p. 332-334; MARKUS, R.A. “Historia”, p. 496-497.

1085 Cf, AGOSTINHO, Serméo, 72, 2, 3.

1086 “Hujus sacramenti fide etiam iusti antiqui mundari pie vivendo potuerunt, non solum antequam lex populo
Hebraeo daretur (neque enim eis praedicator Deus vel Angeli defuerunt), sed ipsius quoque legis temporibus,
quamvis in figuris rerum spiritalium habere videretur promissa carnalia, propter quod Vetus dicitur
Testamentum. Nam et Prophetae tunc erant, per quos, sicut per Angelos, eadem promissio praedicata est
[...]” (AuGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 25).
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Cristo, para Agostinho, enquanto cabeca da Igreja, é a fonte da graga. Sem ele tudo sédo
trevas e caos. Sem ele, todos os momentos da existéncia se convertem em estados
intermediarios, sem conexdo com um principio e um fim. Sem a presenca de Cristo na historia,
a existéncia ndo passa de uma fuga vertiginosa dos seres que caem num obscuro labirinto e num
caos profundo, devorador de todos e de tudo. Sem Cristo, todos os tempos correriam em V&o.
Cristo é o principio arquétipo, o mediador, o redentor e o futuro absoluto do destino humano e
da histdria, a patria definitiva da humanidade®’,

Jesus Cristo faz parte da protologia ou comeco das coisas e dos homens, como causa
exemplar do mundo. Tudo foi feito por ele. Ele é a vida e a luz dos homens. O mediador da
salvacdo para os homens e a meta escatoldgica de todos, razdo do prémio e da condenacao
eterna da humanidade. Em Cristo, encarna-se a nocao salvifica universal de Deus, capaz de dar
sentido a histdria. Por isso, Cristo sustenta 0 mundo em suas maos e tudo o que existe de
progresso real no universo deve-se a sua poténcia, sabedoria e bondade®,

Como repete Agostinho, as seis idades do mundo, como as seis anforas das bodas de
Cana, estdo cheias do vinho maravilhoso de Cristo. Desde que se iniciou a historia, com Adao
e Eva, comecou o alvorecer da esperanca de toda a humanidade. Todo o passado da histdria,
em seus momentos mais tragicos ou mais grandiosos, foi um suspiro e invocacao ardente do
Messias, de um libertador que haveria de vir para resgatar o mundo e devolver a ele a alegria
de viveri®®,

Deus fez de Cristo o centro da fé para todos, ressuscitando-o dos mortos. Por isso, sem
essa fé, ou seja, sem a fé no Unico mediador entre Deus e 0os homens, Cristo Jesus, sem a fé na
sua encarnacgao, morte e ressurreicdo, nem os antigos justos do Antigo Testamento, para que
fossem justos, se purificariam de seus pecados nem se justificariam pela graca de Deus. A
mesma purificacao e justificacdo ndo puderam alcancar tanto os justos mencionados na Sagrada
Escritura, como os ndo lembrados, mas sem duvida existiram ou antes do dilivio ou depois até
a entrega do dom da Lei ou no tempo da vigéncia da Lei, ndo somente com relacéo aos filhos
de Israel, como foram os profetas, mas também aos de outros povos, como foi J6. De fato,

também os seus corag¢Oes eram purificados mediante a mesma fé no mediador e a caridade era

1037 Cf. OROZ RETA, J. “Cristo y el misterio del tiempo y la historia segun San Agustin”, p. 111-112.

1038 Cf. OROZ RETA, J. “Cristo y el misterio del tiempo y la historia segun San Agustin”, p. 111-112. A relagéo
entre Jesus Cristo, 0 Logos, e a realidade, estad fundamentada no préprio ato criador de Deus. Agostinho interpreta
a passagem do livro do Génesis (1,1) “No principio, Deus criou o céu e a terra” em sentido cristolégico. Como
sabedoria incriada, 0 Verbo ou o Filho de Deus é o principio de tudo o que existe. Ele atrai para si todas as coisas.
Tudo vive por causa do Verbo; e como sapiéncia do Pai, o Verbo transforma essa vida numa vida vivida de forma
sébia e feliz (cf. AGOSTINHO, ConfissBes, 11, 9; ID., Comentério literal ao Génesis inacabado, 11, 6).

1038 Cf. OROZ RETA, J. “Cristo y el misterio del tiempo y la historia segun San Agustin”, p. 112.
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garantida pelo Espirito Santo que sopra onde quer, sem seguir 0os méritos, mas suscitando o0s
méritos. A graca de Deus nio seria graca se ndo fosse absolutamente gratuital®4°.

Mas a purificacdo no Antigo Testamento é uma figura daquilo que viria através do
mistério da encarnacao do Filho de Deus. Agostinho vé na historia do antigo povo de Deus a
preparacéo e a prefiguracdo do novo povo cristdo. Em Israel, estava prefigurada a Igreja futura.
No judaismo, existia a figura; no cristianismo, a realidade; 14 havia sombras, aqui existe o corpo.
As promessas feitas a esse povo por Deus eram terrenas e temporais. Para o bispo de Hipona,
0 povo da Antiga Alianca compreendia ndo apenas uma multiddo de homens carnais, que
adoravam a Deus para obter dele beneficios visiveis, mas também um pequeno nimero de
homens que dirigiam o pensamento & paz futura e buscavam a pétria celeste. A eles foi revelada,
com a profecia, a futura humildade de Deus, do Rei e Senhor Jesus Cristo, para que através
dessa fé fossem curados da soberba e do orgulho%4!,

Seguindo esse critério hermenéutico, Agostinho Ié toda a historia antiga e as profecias
a luz da vinda do salvador e mediador Jesus Cristo. Todo o Antigo Testamento ¢ uma
preparacgdo do Novo, “sombra dos eventos futuros”. Mas os israelitas, por nao compreenderem
o significado figurado dos sinais, gestos e ritos, observavam tais sacramentos de maneira carnal,
com espirito de servos. Precisaram esperar a chegada do Messias para compreenderem que 0
Novo Testamento é promessa de vida eterna e condenacdo eterna. A Sabedoria de Deus, para
Agostinho, substituiu 0s numerosos ritos sagrados de Israel. Os antigos ritos, enquanto sinais
anunciadores de Cristo, foram abolidos, ja que foram instituidos outros sacramentos poucos em
nlimero, mas maiores em valort®4?,

Esta, porém, ndo € grande novidade inaugurada por Cristo. Na concepg¢do do bispo de
Hipona, 0 novo que Jesus traz para a purificacdo e salvacdo da humanidade é o dom da graca
de Deus, a qual torna possivel e prazerosa a observancia das leis morais. A antiga lei, de fato,
ensinava o que era justo e correto fazer, mas ndao dava nenhum auxilio para vencer a inclinacédo

ao mal. Por isso suscitava mais o temor da punicdo e ndo o amor da justica. Inspirado em Paulo,

1040 Cf, AGOSTINHO, A graga de Cristo e o pecado original, 11, 24, 28. A distincdo que os pelagianos faziam entre
idade da natureza, da lei e da graga tinha a finalidade de excluir da graga do mediador os antigos justos, como se
entre Deus e esses seres humanos o homem Jesus ndo fosse mediador, ja que, ainda ndo tendo assumido a carne
no seio da virgem Maria, ele ainda ndo era homem na época em que tais justos viveram. Toda a argumentacéo de
Agostinho contra os pelagianos estad fundamentada sobre a dupla incorporagdo da humanidade em Adéo e em
Cristo. Toda a sua doutrina do pecado original, da graca e da predestinacdo é profundamente cristolégica. Cristo,
enquanto cabeca da humanidade, ¢ a fonte da graca. E a partir dele que ela se expande em todos os seus membros,
até mesmo naqueles justos que viveram antes da vinda do Salvador (cf. MADEC, G. La patria e la vita, p. 239-
240).

1041 Cf. AGOSTINHO, Comentarios a Sdo Jodo | - Evangelho, XI, 8. Ver também: CIPRIANI, N. Molti e uno solo in
Cristo, p. 91.

1042 Cf, AGOSTINO, Contro Fausto manicheo, 19, 13.
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Agostinho afirma que a letra mata e o espirito d& vida. A verdadeira novidade da segunda
alianca é a lei escrita nos coragdes, ou seja, 0 dom da caridade difundida nos coragdes dos fiéis
pelo Espirito Santo. Esta graca destroi o temor, elimina a escravidao e infunde o amor do bem
e da justical®®,

Entre os santos que precederam no tempo o0 nascimento de Jesus Cristo e foram
justificados no sacramento e na fé no Filho de Deus, o bispo de Hipona destaca aquele que
afirma qual ¢ o fim ltimo do ser humano: “O bem para mim ¢ estar unido a meu Deus” (S1 72,
28). Neste salmo, aparece bastante clara a distingdo dos dois Testamentos. “Por causa das
promessas carnais e terrenas, o salmista, quando se da conta de que os impios as tinham em
abundancia, diz que seus pés quase vacilaram e 0s seus passos ficaram desorientados, a beira
da queda, como se tivesse servido a Deus inutilmente, enquanto percebia que 0s seus
desprezadores prosperavam naquela felicidade que confiante esperava dele”04,

O salmista, continua Agostinho, afirma que tal promessa o deixou muito preocupado,
mas em vao, até 0 momento em que penetrou no santuério de Deus e compreendeu, a luz dos
seus destinos ultimos, que eles eram felizes na aparéncia, parecendo assim a quem estava no
erro. Compreendeu, entdo, que por causa da soberba e do orgulho, cairam, desfaleceram e
pereceram. Toda aquela felicidade temporal se tornou para eles como o sonho que deixa o
homem, ao despertar, privado das enganadoras alegria®®®.

A gloria dos pagdos ndo passa de uma cegueira, um erro, um “florescer nas sombras”.
A prépria histéria de Roma é uma tentativa humana de fundar no tempo um eterno que seja
adorado, um absoluto que seja reconhecido. Buscam a gldria junto dos homens e néo junto de
Deus. Os romanos vivem no seu mundo, no mundo criado. Roma encontra o seu sentido, a sua
virtude, a sua via, a sua gléria em si mesma. O saeculum pagao é, pois, um circulo que gira em
torno de si mesmo. E tempo eternizado, é idolo do permanecer e durar ou idolo do eterno
retorno. O saeculum do paganismo é a negacao de um significado vertical do tempo, de um
sentido transcendente do tempo, de um dom do tempo. O circulo idolatrico da imanéncia
proprio do saeculum pagédo é um tempo de pecado, um tempo de imitacdo da gloria de Deus,
tempo do cume histérico da divinizagdo do povo romano, no saeculum da gldria terrena, tempo

de iluséo e alienacao®®®,

1043 Cf. AGOSTINHO, O espirito e a letra, XIV, 24.

1044 «propter carnales enim terrenasque promissiones, cum eas impiis abundare perspiceret, dicit pedes suos
paene fuisse commotos et effusos in lapsum propemodum gressus suos, tamquam frustra Deo ipse servisset, cum
ea felicitate, quam de illo exspectabat, contemptores eius florere perspiceret [...]” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei,
X, 25).

1045 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 25.

1046 Cf, LETTIERI, G. II senso della storia in Agostino d ‘Ippona, p. 138-141.
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Os impios, acreditando ser grandes na terra ou na cidade terrena, serdo reduzidos,
segundo o salmista, a nada (cf. SI 72, 20). Vo sumir como o sono de quem desperta. O mesmo
ndo vai ocorrer com aquele que busca a gloria de Deus. Agostinho vé a sorte do justo nas
seguintes palavras do salmista: “Diante de ti tornei-me um animal e eu estou sempre contigo”
(S172,22-23). “Como um animal” quer dizer como “um ser ndo inteligente”. Enquanto invejava
a gldria dos impios, o justo se tornou como um animal desejando os bens terrenos. O justo
deviria ter desejado de Deus o que ndo podia ter em comum com 0s impios e nao aquilo,
percebendo ter eles em abundancia, julgou que havia servido a Deus em vao, pois possuiam tais
bens aqueles que tinham recusado a servir a Deus. Como, porém, ndo se afastou de Deus, ja
que ndo quis obter as realidades terrenas junto dos deménios, ndo sera, entdo, reduzido a
nadal®’,

Por isso, prossegue o salmista: “Tomaste-me pela méo direita e segundo a tua vontade
conduziste-me e com gloria me recebeste” (SI 72, 24). Para Agostinho, a “mao” de que fala o
Salmo significa o poder de Deus concedido ao homem. A “mao direita” representa a postura do
justo de estar sempre com Deus. A “mao esquerda”, ao contrario, ¢ a concupiscéncia pelas
coisas terrenas, ¢ aquilo que torna o homem como um “animal de carga”. Deus o tomou pela
mé&o direita, conduzindo-o com poder. A partir daqui o salmista comegou a ser contado, de
acordo com o bispo de Hipona, entre os filhos de Deus, pertencendo ao Novo Testamento sem
ser do Novo Testamento. A sua vida foi conduzida segundo a vontade de Deus e ndo segundo

0s seus méritosi®8, Por isso,

“O que ha para mim no céu” — continua o salmista — “e fora de ti o que quis sobre a
terra?” Repreende-se e justamente desaprova a atitude que tivera porque, tendo tdo
grande bem no céu (como compreendeu depois) procurou obter de seu Deus, na terra,
um bem transitorio, fragil e uma felicidade como que de barro. Diz entdo:
“Desfaleceram meu cora¢do e minha carne, Deus do meu cora¢do”. Foi certamente
um bom desfalecimento que o levou das realidades inferiores as superiores. Por isso
se diz em outro salmo: “Minha alma desfalece e deseja os atrios do Senhor” e em
outro ainda: “Minha alma desfalece desejando a tua salvacdo”. Depois de falar de
ambos, do desfalecimento do coracéo e da carne, ndo concluiu: Deus do meu coragéo
e da minha carne e sim “Deus do meu coragdo”. Realmente ¢ pelo coragdo que ¢é
purificado a carne. Por essa razdo diz o Senhor: “Purificai o interior que o exterior

limpo também ficara 104,

1047 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 25. O humanista espanhol L. Vives, no seu comentario ao capitulo
XXV da obra A Cidade de Deus, afirma que o Salmo 72 é uma solugdo para uma antiga questdo dos fil6sofos: se
Deus, sapientissimo e bondoso, governa o mundo com justica e amor, por que, entdo, a béncdo alcanca os malvados
e a desgraca os justos? Nasce dai o célebre dilema do epicurismo: “Se Deus existe, de onde vem o mal? E se nédo
existe, de onde vem o bem?” (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo XXV).

1048 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 25; ID., Comentario aos Salmos, 72, 30.

1049 “Quid enim mihi est, inquit, in caelo, et a te quid volui super terram? Reprehendit se ipsum iusteque sibi
displicuit, quia, cum tam magnum bonum haberet in caelo (quod post intellexit), rem transitoriam, fragilem et
guodam modo luteam felicitatem a suo Deo quaesivit in terra. Defecit, inquit, cor meum et caro mea, Deus cordis
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Nas palavras de Agostinho, o salmista faz uma comparagdo dos seus anelos terrenos
com o prémio celeste que ha de receber, considerando o que no céu lhe esta reservado e
ponderando, com intenso desejo despertado pelo pensamento de algo inefavel, que nem os olhos
viram nem os ouvidos ouviram nem penetrou nos coragdes humanos. Deus reserva a si mesmo
para o justo. Aqui estd o motivo do lamento do salmista: ter procurado obter de Deus na terra
aquilo que tém os impios, os malvados e criminosos, ou seja, dinheiro, ouro, prata, pedras
preciosas, escravos. O seu coragio e a sua alma desfaleceram®, Por isso quer ensinar a todos
sobre 0 que é preciso saber descobrir quais sdo as verdadeiras riquezas do ser humano. O género
humano deve escolher a sua parte. Deve também observar como os homens se dilaceram por
varias ambices!®?,

O ser humano pode sim tomar para si uma parte das coisas humanas, sem, no entanto,
deixar de clamar: “Minha partilha, meu Deus”. “Minha partilha” n3o temporaria, “minha
partilha”, que é o préprio Deus. Mesmo que o homem tenha sempre ouro, o que ¢ isso diante
de Deus? Quanto a Deus, mesmo que ndo o tenha sempre, € um bem imenso. Agostinho recorda
que o proprio Deus prometeu dar-se a si mesmo e eternamente. Imensa felicidade. O salmista
ama a Deus. Seu coragdo se tornou casto: “Deus de meu corag¢do ¢ minha partilha, meu Deus
pelos séculos”. Ja ama a Deus gratuitamente, sem pedir dele outra recompensa. Pois quem pede
a Deus outra recompensa e quer servi-lo, desejando essa recompensa, aprecia mais aquilo que
quer receber do que aquele de quem esperal®?,

O prémio de Deus para 0 homem justo é ele mesmo. Por isso, se 0 homem ama outra
coisa entdo ndo se trata de amor casto. O verdadeiro amor a Deus € um amor sem medida. Um
amor absoluto, sem igualdade, com completa desigualdade. A mesma justica que exigiria a
igualdade entre o ser humano e o objeto do amor no amor dos homens exige que Deus seja 0

objeto de um amor absoluto, sem que o seu proprio bem possa entrar em comparacédo com ele.

mei, defectu utique bono ab inferioribus ad superna; unde in alio psalmo dicitur: Desiderat et deficit anima mea
in atria Domini; item in alio: Defecit in salutare tuum anima mea. Tamen cum de utroque dixisset, id est de corde
et carne deficiente, non subiecit: Deus cordis et carnis meae, sed Deus cordis mei. Per cor quippe caro mundatur.
Unde dicit Dominus: Mundate, quae intus sunt, et quae foris sunt munda erunt” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei,
X, 25).

1050 Mesmo que a forca e o vigor do justo desaparecam, Deus continua presente na vida dele. Isso é o que Agostinho
entende quando fala do desfalecimento da alma. E como se fosse uma espécie de debilidade derivada do desejo
das coisas celestes. O espirito que ama desfalece e a sua energia o abandona, quando, com toda veeméncia, pensa
na coisa amada. Em outras palavras: ainda que falte ao homem justo e santo as forcas e a percepgao deste mundo,
Deus habita sempre no seu entendimento e que, menosprezados e postergados todos os dons, tanto os do corpo
como os da sorte, Deus continua sendo a sua Unica heranca e riqueza (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al
capitulo XXV)

1051 Cf, AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, 72, 30.

1052 Cf, AGOSTINHO, Comentario ao Salmos, 72, 31-32.
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Aqui, pois, a medida do amor ¢ “amar sem medida”, amar a Deus pelo proprio Deus, sem querer
nada em trocal%®3,

Continuando a sua reflexdo sobre o Salmo 72, Agostinho recorda que para o salmista
Deus ¢ a por¢ao do justo, ndo algo dele, mas Ele mesmo. “Deus do meu coragao, Ele ¢ a minha
por¢do pelos séculos”. O salmista fala assim porque entre a pluralidade de bens que s&o
escolhidas pelos homens, ele preferiu escolher o préprio Deus. Pois todos os que se afastam de
Deus perecerdo. Deus dispersa todo aquele que comete fornicacéo, isto €, aquele que quer ser
o0 prostibulo de muitos deuses. Daqui segue aquilo que o bispo de Hipona considera como o
motivo do que pareceu necessario dizer acerca do mesmo salmo: “O bom para mim ¢ estar
unido a meu Deus”, ndo andar disperso, longe dele, nem se profanar com a multidao dos
deuses!®4,

Mas a unido com Deus s6 serd perfeita quando tudo o que deve ser libertado o for
realmente. Nesse interim, ressalta Agostinho, ¢ necessario “Pér em Deus minha esperanga”.
Com efeito, “a esperanca que se v€ nao € esperanga, pois como pode alguém esperar o que vé?”
Diz o apo6stolo Paulo: “Se, porém, esperamos o que ndo vemos ¢ na paciéncia que o esperamos”
(Rm 8, 24-25). Baseado nesta esperanca, o bispo de Hipona convida os seus leitores a fazer o
que segue, sendo também, segundo a prépria medida, anjos de Deus, quer dizer, seus
mensageiros, anunciadores da sua vontade, adoradores da sua gléria e da sua graca. Por isso 0
salmista, depois de ter dito “pOr em Deus a minha esperanca”, acrescenta: “para anunciar todos
os teus louvores nas portas da filha de Sido”1%°,

O que, entdo, deve ser feito para que 0 homem possa depositar em Deus a sua esperancga?
Para Agostinho, nada mais resta ao ser humano do que louvar aquele a quem ama e angariar
outros para ama-lo consigo. Mas ndo basta louvar a Deus e anunciar os seus louvores, é
necessario anunciar “diante das portas da filha de Sido”, tendendo & unidade, ndo dividindo o

povo e sim arrastando-o para a unidade e fazendo de todos um s6%°,

Eis a gloriosissima cidade de Deus, que conhece e cultua o Deus uno. Ela foi
anunciada pelos anjos santos, que nos convidaram a fazer parte dela em sua

1053 Cf, GILSON, E. Introducéo ao estudo de Santo Agostinho, p. 265.

1054 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 25.

1055 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 25. A fé, a esperanca e a caridade pertencem, na viséo de Agostinho, a
estrutura antropoldgica individual. Ninguém vive em qualquer género de vida sem estas trés disposi¢des da alma.
Até mesmo a cidade terrena possui fé, esperanca e amor, mas de forma diversa da Cidade de Deus, j& que é vivida
de modo carnal. A fé, porém, é espiritual e equivale em acreditar que quem protege 0 homem no tempo presente
é Deus. A esperanca também € espiritual e consiste em esperar que o ser humano vai, um dia, possuir aquela vida
dos anjos, sem as corrupgdes da carne. O amor é igualmente espiritual e consiste na adesdo a Deus e na oblagdo
ao préximo (cf. Ip, Serméo, 4, 3).

1056 Cf, AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, 72, 34.
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companhia e quiseram que féssemos nela seus cidaddos. A eles ndo Ihes agrada que
Ihes cultuemos como se fossem nossos deuses, mas que com eles cultuemos ao seu
Deus que também é nosso Deus. Além disso, ndo lhes apraz que lhes oferecamos
sacrificios e sim que sejamos com eles sacrificio para o nosso Deus. Todo aquele que,
abandonando a sua maligna obstinagdo, considera com atencdo essas verdades ndo
pode p6r em divida que os imortais bem-aventurados ndo nos invejam (porque ndo
seriam bem-aventurados se nos invejassem), mas nos amam para que sejamos bem-
aventurados com eles, favorecem-nos e ajudam-nos mais quando com eles cultuamos
ao Unico Deus, Pai, Filho e Espirito Santo, em vez de cultuar a eles por meio de
sacrificios®’.

O amor Dei é a forga espiritual que une as criaturas na unica Civitas Dei, configurando-
se como sacrificium, como rendncia ao mundo e ao pecado. A Cidade de Deus se oferece a
Deus como sacrificio em Jesus Cristo, o qual se identifica com o préprio sacrificio. Mas a oferta
do homem a Deus s6 € possivel pela oferta de Deus, em Cristo, ao ser humano. E o proprio
Cristo que, unificando no seu corpo e no seu Espirito, todos os fiéis, se oferece na eucaristia
como sacrificium christianorum ao Pai, na unidade da sua civitas, da sua Igreja'®®e,

Neste sentido, Cristo assume em si mesmo todas as dimensdes do sacrificio. Ele é
destinatario do sacrificio, sendo o Unico Deus ao qual se sacrifica. Sujeito, sacerdote do
sacrificio; oferta, vitima sacrificial; beneficiario, enquanto Christus totus; cabeca que unifica
em si 0 corpo da Igreja pela qual o sacrificio é oferecido. A societas dos anjos bons, recorda
Agostinho, refuta todos os outros sacrificios, até mesmo aqueles que sdo oferecidos em honra
deles. Como verdadeiros adoradores de Deus, 0s anjos querem que 0s homens sejam como eles
sacrificio para Deus, com disposi¢do ¢ abertura para a pratica das boas obras: “Misericordiam
volo quam sacrificium” (Os 6,6). Estas obras de misericordia se identificam com o proprio

Cristo, ja que nenhuma obra de amor foi maior que a de Cristo!°,

1057 “Haec est gloriosissima civitas Dei; haec unum Deum novit et colit; hanc Angeli sancti annuntiaverunt, qui
nos ad eius societatem invitaverunt civesque suos in illa esse voluerunt; quibus non placet ut eos colamus tamguam
nostros deos, sed cum eis et illorum et nostrum Deum; nec eis sacrificemus, sed cum ipsis sacrificium simus Deo.
Nullo itaque dubitante, qui haec deposita maligna obstinatione considerat, omnes immortales beati, qui nobis non
invident (neque enim si inviderent, essent beati), sed potius nos diligunt, ut et nos cum ipsis beati simus, plus nobis
favent, plus adiuvant, quando unum Deum cum illis colimus, Patrem et Filium et Spiritum Sanctum, quam si eos
ipsos per sacrificia coleremus” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 25).

1058 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 42-43. Cumpre recordar que a eucaristia,
enquanto sacrificio incruento e salvifico de Cristo, era considerada pelos pagdos como antropofagia. Eles também
consideravam como supersticdo o fato de os cristdos entregarem a vida ao poder mediador de um homem
crucificado, como também a imagem perversa de uma vida eterna conquistada através do comer a carne e beber o
sangue humano do Filho sacrificado. Estas antigas criticas nos levam a considerar o sentido sacrificial do culto
cristdo ndo tanto como um fruto tardio da teologia dos primeiros cristdos, mas um assunto origindrio, ja presente
nos fildsofos nédo cristdos. Os cristdos ndo tiveram receio de recorrer ao uso da linguagem sacrificial para indicar
0 seu estilo de vida e a sua ritualidade (cf. BANNA, P. “Figure di sacrificio in epoca patristica”, p. 102-103).

1059 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XI, 1. Agostinho cita muitas obras de misericordia, dentre as quais, a
esmola. Dar esmola é praticar a misericérdia. Esta misericrdia deve estar, porém, voltada, antes de tudo, a propria
pessoa que usa de misericordia. Dar esmola é se compadecer da prdpria alma, voltando-se para a prdpria
consciéncia e encontrando ai uma alma mendigando por causa da fome de justica. O homem que encontra a sua
alma assim deve dar-lhe esmola, dar-Ihe pdo. Que tipo de pdo? O péo da justica e da caridade. O pao da justica é
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Ao defender a soberania do sacrificio de Cristo sobre todos os sacrificios pagaos, o bispo
de Hipona d& um passo significativo na concepcao da acao de Deus na vida do ser humano, no
caso, a “descoberta” da graca de Deus'%, Tal descoberta coincide agora com a concepcéo da
participacdo social do homem na vida de Deus. Agostinho ndo entende mais esse cum Deo
como destino universal de um sébio, enquanto fruto do esfor¢o da sua elevacéo espiritual e
religiosa. A relagdo com o divino € uma relagdo que comporta necessariamente uma dimensédo
social com os outros homens num unico vinculo: a graca de Deus que se revela em Jesus Cristo

e na sua civitaste!,

7.4 O reconhecimento do verdadeiro Deus (capitulo XXVI)

Na obra A Cidade de Deus, Porfirio é o grande interlocutor de Agostinho na questdo da
purificacdo da alma e do sacrificio. Apesar de a categoria “sacrificio” ndo ser relevante no
horizonte filosofico de Porfirio, o tema ndo deixa de estar presente nas suas obras, sendo,
poréem, compreendido num sentido muito inferior em relacdo ao caminho que o filésofo deve
trilhar para poder alcangar uma vida de unido com o divino6*°2, Para Porfirio o escopo da vida
do homem é o retorno as origens, a assimilagdo com o divino naquilo que € possivel. Tal
assimilacdo se da através da contemplacdo do verdadeiro ser e da ascensdo da alma a vida
inteligivel. O fundamento desse pensamento é a natureza humana na sua condi¢do de
homogénea ao intelecto divino. O fim Gltimo do homem é o retorno para dentro de si mesmo e

o reconhecimento da homogeneidade com o divino©3,

0 homem que busca desagradar-se a si mesmo e se declara contra si. E o que significa dar esmola de caridade?
Significa amar o Senhor com todo o coragdo, com a alma e com toda a mente e ao préximo como a si mesmo (cf.
ID., Sermdo, 106, 4).

1080 O termo “descoberta” em Agostinho quer significar, antes de tudo, uma concepcdo mais biblica da graca de
Deus. E fruto das suas reflexdes sobre as Cartas Paulinas. Agostinho descobriu nas Sagradas Escrituras néo
somente uma histdria da a¢do de Deus no universo, no povo escolhido e em cada fiel, mas também a gratuidade e
eficcia desta graca. Para o bispo de Hipona, a reflexdo sobre a acdo de Deus no universo e particularmente nas
pessoas precisa levar em conta, pelo menos, cinco elementos: identidade, necessidade, gratuidade, eficécia e
funcéo social. Estes elementos podem ser considerados sucessivamente. Todavia, cada um deles depende dos
outros e de suas inter-relacdes (cf. BURNS, J.P. “Graga”, p. 462-464).

1061 Cf, LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 44.

1062 Cabe recordar que no periodo da difuséo do cristianismo havia entre os pensadores helenisticos uma tendéncia
a rejeitar os sacrificios dos animais e dos humanos. Tais ritos eram considerados como expressdo de corrupgdo e
decadéncia do género humano. Esta tese ja se encontra presente em Empédocles, sendo retomada por Teofrasto.
Porfirio, ao condenar os sacrificios cruentos dirigidos aos demonios, assume a tradi¢do pitagdrica, a qual
sustentava a rejei¢do de sacrificios cruentos de animais em nome de um ideal de dieta vegetariana. Isso é retomado
também por Demdcrito e Xendcrates. Semelhantes observacfes se encontram presentes em Luciano de Samosata,
enquanto Plutarco, sacerdote do Templo de Apolo, reconduz a origem dos sacrificios dos animais a intencéo de
evitar a difusdo dos animais (cf. BANNA, P. “Figure di sacrificio in epoca patristica”, p. 100).

1063 Cf, CAMPLANI, A.; ZAMBON, M. “Il sacrificio come problema in alcune correnti filosofiche di eta imperiale”,
p. 62-74.
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Neste caminho de ascensdo da alma ao divino, ndo ha intermediarios, ndo existe um
ponto de contato entre 0 homem e Deus. O culto é dirigido diretamente ao intelecto divino. Mas
se ndo existe uma figura mediadora entre um e outro, que valor tém as invocacdes, 0s ritos, 0s
oraculos, a teurgia? Ademais, se Deus, na concepcao porfiriana, € uma realidade impassivel e
transcendente que ndo olha para o ser humano, para que, entdo, os sacrificios cruentos? A saida
de Porfirio para estas questdes é dizer que os sacrificios devem ser oferecidos a um ser que tem
afinidade com o sangue e com a matéria, no caso, os deménios. A matéria do sacrificio deve
ser adequada ao destinatario. Como seres intermediarios entre os deuses e 0s homens, 0s
deménios se comprazem com o derramamento de sangue e a combustdo da carnel®,

Pensando desta forma, Porfirio consegue salvaguardar o culto a todos os seres divinos
e encontrar um lugar que justifique o sacrificio cruento sem comprometer o primado da filosofia
como exercicio direcionado a purificacdo e a ascensdo do divino. Ao Deus supremo rende-se 0
culto do siléncio; aos deuses inteligiveis se oferece o hino dos “bons pensamentos”; aos
demonios materiais, um culto de derramamento de sangue. O politeismo dos romanos e de
outros povos € assim uma necessidade, mesmo que Porfirio entenda que formas diversas de
culto devam corresponder a categorias diversas de pessoas. Dai a razdo de o fildsofo poder e
dever desinteressar-se pelo culto dirigido aos seres inferiores. O verdadeiro culto é o oferecido
pelo filosofo mediante a propria vida. O filésofo faz da propria mente o templo de Deus, no
qual lhe rende um culto conveniente, ja que o conhece como ninguém. Um culto exercitado
pela pratica das virtudes e pelo esforco de assimilagdo com o divino©,

Na concepcdo de Agostinho, esta postura de Porfirio ndo passa de um sentimento de
vergonha de seus amigos teurgos®®. Ao longo do capitulo vinte e seis do livro X d’A Cidade
de Deus, o bispo de Hipona refor¢a a sua critica a Porfirio, o qual, mesmo admitindo rivalidades
entre 0s seres espirituais invocados pelos teurgistas, ndo tem coragem suficiente para denunciar

esta cobica e esta préatica.

1064 Cf, CAMPLANI, A.; ZAMBON, M. “Il sacrificio come problema in alcune correnti filosofiche di eta imperiale”,
p. 62-74. Ao defender um determinado tipo de sacrificio cruento, Porfirio segue um tertium medium entre o regime
vegetariano e a critica do sacrificio cruento. Ele, na verdade, se coloca a favor da religido tradicional dos romanos
contra a nova forma religiosa do cristianismo. Mas néo deixa de mostrar que a pratica do sacrificio ndo pertence
ao mesmo nivel de vida daquela pessoa que procura obter a purificacdo da alma através da filosofia.

1085 Cf, CAMPLANI, A.; ZAMBON, M. “Il sacrificio come problema in alcune correnti filosofiche di eta imperiale”,
p. 62-74.

1066 Muitos autores sdo da opinido de que a relagdo de Porfirio com a teurgia ndo é muito clara, sendo, portanto,
extremamente ambigua. No entanto, ndo se pode negar que o fildsofo conhecia realmente a teurgia, que a indicasse
como meio de uma purificacdo parcial da alma, aquela pneumaética, e que a aconselhasse aos nao filésofos (cf.
DobARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, nota 161, p. 100-101).
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Néo sei por que motivo, mas me parece que Porfirio se envergonhava de seus amigos
teurgos. Entendia, de alguma maneira, o sentido verdadeiro dessas questdes, porém
ndo defendia com liberdade suas convicg¢bes contra o culto de muitos deuses. Dizia,
de fato, que havia alguns anjos que desciam do alto até os teurgos para Ihes comunicar
0s segredos divino e outros que, na terra, manifestam as coisas do Pai, a sua altura e
a sua profundidade®®’,

Agostinho acredita que Porfirio ndo podia, por razdes de natureza politica, falar
abertamente contra multorum deorum cultum, mas apenas ao interno do seu circulo de
discipulos. Agora, para aqueles que ndo eram filosofos de profissdo, como, por exemplo, 0s
senadores e aqueles que tinham um trabalho regular, Porfirio prescrevia o rito tedrgico como
instrumento de purificacdo da parte pneumatica da alma. O culto sacrificial destinado aos
demonios tinha certa eficacia para 0s homens sujeitos as paixdes materiais, pois aplacam 0s
demonios maus. Mas o verdadeiro culto para Porfirio é indiscutivelmente aquele oferecido pelo
filosofo mediante a prépria vida. A rigor, essa postura de Porfirio ndo deixa de esvaziar o valor
dos ritos pagdos, os quais, na funcdo de aproximar o homem do ser divino, sdo totalmente
substituidos pela filosofial®®,

O fato é que Porfirio, uma vez assumido a tarefa de defender a integridade do mundo
religioso pagdo contra a nova religido em ascensdo, o cristianismo, precisa se empenhar em
reconhecer o valor das crencas nos demonios e das praticas teurgicas, dado que, naquele
momento da historia, 0 paganismo havia se tornado tudo isso. Ou, entdo, necessita reduzir a
espiritualidade pagd as doutrinas filos6ficas mais elevadas do platonismo, excluindo 0 novo
complexo greco-oriental®®®,

Ao reprovar Porfirio por ter sido camplice de um sistema religioso falido e supersticioso,
Agostinho insiste que os anjos que sao fiéis a Deus ndo desejam, de forma alguma, que 0s
homens lhes prestem algum tipo de culto. “Pois bem, como é possivel acreditar que esses anjos,
cujo ministério é tornar conhecida a vontade do Pai, queiram que nos submetamos a outro do
que aquele cuja vontade anunciam?”%’° Em outras palavras: como é possivel haver anjos que

ora estdo a servigo da teurgia e ora a servigo do Pai? Para o bispo de Hipona, a misséo dos anjos

1067 “Nescio quo modo, quantum mihi videtur, amicis suis theurgis erubescebat Porphyrius. Nam ista utcumque
sapiebat sed contra multorum deorum cultum non libere defendebat. Et angelos quippe alios esse dixit, qui
deorsum descendentes hominibus theurgicis divina pronuntient; alios autem, qui in terris ea, quae Patris sunt, et
altitudinem eius profunditatemque declarent” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 26).

1068 Cf, MUSCOLINO, G. “Note ai testi”, n. 7, p. 517-518.

1069 Cf. MUSCOLINO, G. “Note ai testi”, n. 7, p. 517-518.

1070 “Num igitur hos angelos, quorum ministerium est declarare voluntatem Patris, credendum est velle nos subdi
nisi ei, cuius nobis annuntiant voluntatem?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 26).
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é servir e adorar apenas a Deus. E como seus mensageiros, desejam que 0s homens prestem
culto somente a Deus e ndo aos deuses e aos demonios!o’t,

Apesar de condenar a visdo de Porfirio acerca da existéncia de anjos que iniciam 0s
teurgos nas ciéncias divinas e daqueles que revelam a vontade do Pai, Agostinho ndo deixa de
reconhecer certa lucidez no pensamento porfiriano, j& que este aconselha aos seus discipulos a
imitar os anjos e a ndo invoca-los. Porfirio é do parecer de que ndo é suficiente seguir
determinados ritos para a unido com Deus. Além da purificacdo possibilitada pela teurgia, é
necessario também imitar estes seres espirituais. Na verdade, a imitacédo é a mais alta forma de
virtude com a qual o homem pode mover a alma em direcdo daquilo que é conatural com a
natureza da alma’®’?,

Por isso, lembra Agostinho, 0 homem néo deve recear ofender os seres imortais e felizes
submetidos ao Unico Deus se ndo oferecem a eles sacrificios. Eles sabem que o sacrificio é
devido somente ao Deus verdadeiro, pois sO Ele é a fonte de toda felicidade. Os anjos nao
querem que 0s homens tributem honras a eles nem por figura alguma que o represente nem pela
prépria realidade significada pelos sacramentos. Esta arrogancia ndo é propria dos anjos e sim
dos demdnios soberbos e miseraveis, infelizes e invejosos, enganadores e mentirosos®’s,

Os deménios envolvidos na teurgia desejam ser adorados no lugar de Deus. Néo sendo
puros em si, eles sdo incapazes de purificar a alma humana. Mas a piedade dos que temem e se
submetem a Deus esta totalmente distante do orgulho dos anjos maus. Os servos do Senhor
encontram a sua felicidade na unido com o proprio Deus. Para receber esse bem é necessario
gue os anjos ajudem os homens com a sua sincera benignidade e ndo queiram que se submetam
a eles, mas tdo somente a Deus, anunciando aquele sob cujo dominio os seres humanos se
associam aos anjos na paz'°’

Depois de reconhecer a proximidade de Porfirio com alguns elementos da fé cristd,

Agostinho Ihe dirige varios questionamentos:

Por que ainda trepidas, 6 filésofo, em soltar tua livre voz contra as potestades
invejosas das verdadeiras virtudes e dos dons do verdadeiro Deus? Ja distinguiste 0s

1071 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 25.

1072 Cf, MUSCOLINO, G. “Note ai testi”, n. 9, p. 519.

1073 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 26.

1074 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 26. A paz em sentido estrito, para Agostinho, é um bem escatoldgico.
De acordo com E. Gilson, “Para qualquer lado onde se volva o olhar, a terra ndo oferece nenhum reftgio para a
paz, salvo a esperanca cristd numa paz que ndo se espera nesta terra, mas na beatitude eterna. E, por sinal, esta a
razdo porque, desde a vida presente, 0s cristdos vivem j& na outra. Participam, pois, desde logo de sua paz, mas
ndo o conseguem sendo participando de sua ordem, da qual toda paz deriva. Esta ordem, em si mesma, pressupée
o conhecimento da verdade, alcangcada um dia plenamente pela visdo de Deus, mas que somente a fé assegura
suficientemente nesta vida. Ela, pelo menos, o assegura” (GILSON, E. A metamorfose da Cidade de Deus, p. 68).
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anjos que anunciam a vontade do Pai daqueles que descem até os teurgos, atraidos por
ndo sei qual arte. Por que ainda os honras dizendo que anunciam os segredos divinos?
Que segredos divinos anunciam afinal, se ndo anunciam a vontade do Pai? S&o eles
justamente que um invejoso prendeu com formulas magicas para que nao oferecessem
a alma a purificagdo buscada. Ndo puderam, como dizes, ser desatados daqueles
vinculos pelo homem bom que desejava purificar-se para devolvé-los a seu poder.
Duvidas ainda que sejam demonios malignos ou quica finges ndo saber porque nao
queres ofender os teurgos, seduzido pelos quais aprendeste, pela tua curiosidade, esses
perniciosos e insanos segredos, como se tratasse de insigne beneficio? Ousas elevar
acima da regido aérea e colocar entre 0s vossos deuses sidéreos esta invejosa, ja nao
digo poténcia, mas pestiléncia, ndo senhora, mas antes, como dizes, escrava de
invejosos infamando assim 0s préprios astros com tais oprobios?2°7
Por meio destes e de outros questionamentos, Agostinho procura mostrar que a filosofia
ndo é capaz de libertar o pensamento de Porfirio da escraviddo das ficgdes da religido paga.
Pelo contrério! A filosofia alimenta as praticas religiosas através de justificativas racionais. Tal
como se deu com Varrdo*®’®, a filosofia ndo permite que Porfirio reconheca a irracionalidade
dos ritos pagdos sedimentada na forca dos costumes e das tradicbes. Daqui resulta a
inconstancia de Porfirio diante daquelas préticas consideradas por ele como caminhos de
retorno para Deus: os ritos tedrgicos e a vida filos6fica. H& momentos em que Porfirio afirma
que se deve evitar a teurgia, pois ela é falsa e perigosa, e ha momentos, ao inveés, que a considera
util para a catarse de uma parte da alma. No entanto, ndo acredita que ndo seja possivel alcancar
alguma purificacdo da alma intelectual através das iniciacdes telrgicas. Para Porfirio, a via
verdadeira para a purificacdo da alma é a filoséfica. Mas sdo poucos 0s que tém acesso a ela.
N&o existe, portanto, uma via aberta a todos para a libertacdo da alma®’’.
A partir destas considerac@es, Agostinho chega a conclusdo de que somente a religido
cristd pode invocar a salvagdo de Deus Pai e restituir a Ele a sua absoluta transcendéncia e
inviolabilidade por meio de um ato de adoracdo e de amor. Os deuses invocados pela teurgia

para a salvacdo e purificacdo da alma, em vez de salvarem e elevarem o homem a Deus, causam

1075 “Quid adhuc trepidas, o philosophe, adversus potestates et veris virtutibus et veri Dei muneribus invidas
habere liberam vocem? lam distinxisti angelos, qui Patris annuntiant voluntatem, ab eis angelis, qui ad theurgos
homines nescio qua deducti arte descendunt. Quid adhuc eos honoras, ut dicas pronuntiare divina? Quae tandem
divina pronuntiant, qui non voluntatem Patris annuntiant? Nempe illi sunt, quos sacris precibus invidus alligavit,
ne praestarent animae purgationem, nec a bono, ut dicis, purgare cupiente ab illis vinculis solvi et suae potestati
reddi potuerunt. Adhuc dubitas haec maligna esse daemonia, vel te fingis fortasse nescire, dum non vis theurgos
offendere, a quibus curiositate deceptus ista perniciosa et insana pro magno beneficio didicisti? Audes istam
invidam non potentiam, sed pestilentiam, et non dicam dominam, sed, quod tu fateris, ancillam potius invidorum
isto aere transcenso levare in caelum et inter deos vestros etiam sidereos collocare, vel ipsa quoque sidera his
opprobriis infamare? ” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 26)

1076 Na divisdo tripartida da teologia varroniana (mitica, fisica e civil), a versdo civil ndo oferece nenhuma
perspectiva cognoscitiva que a razdo possa reconhecer como verdadeira. Aquilo que para Varrdo constitui uma
distincdo teoldgica ad extra (civil/natural) na histéria e na sociedade, em Porfirio esta situado ao interno da alma
do homem (espiritual/intelectual). Agostinho percebe, porém, o inconveniente do resultado de ambos os casos (cf.
FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei, p. 71).

1077 Cf. FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei, p. 71-72.
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a sua ruina e degradagdo. “O caminho de toda vida boa e feliz encontra-se na verdadeira
religido. Por ela é adorado o unico Deus, com piedade muito pura. E € Ele reconhecido como o

principio de todos os seres, origem, aperfeicoamento e coesdo de todo o universo”78,

7.5  Sobre a impiedade de Porfirio (capitulo XXVII)

Agostinho jamais escondeu a sua admiracdo pela pessoa de Porfirio, considerado como
0 “mais nobre filosofo” platonico. Tal reconhecimento se da sobretudo pelo fato de Porfirio
saber que a tarefa do filésofo € a libertacdo da alma. Mas para a alma racional ascender ao
mundo que lhe é proprio ndo é necessario passar pela purificacdo telrgica. Apenas a parte da
alma inferior a mente € que precisa ser purificada pela teurgia, sem, porém, conseguir se tornar
imortal e eterna.

No capitulo vinte e sete do livro X da obra A Cidade de Deus, Agostinho continua a sua
discussdo com Porfirio sobre o tema da purificacdo da alma. O discurso assume até um sentido
de lamento. O bispo de Hipona deplora o fato de Porfirio ter buscado uma via de salvacdo para
a alma, mas ndo ter reconhecido que a unica via que conduz a patria é Jesus Cristo, modelo e
fonte de humildade. Por isso, nem mesmo pode ser chamado de filosofia aqueles sistemas
incapazes de fazer o homem obter 0 que a sabedoria tem precisamente como objetivo Ihe dar.
Agostinho s6 reconhece como filosofia verdadeira aquela que ndo apenas mostra o fim, mas
também fornece os meios para alcanga-10°7°.

Pelo fato de Porfirio ter evitado qualquer tipo de conflito com os teurgos, o bispo de
Hipona considera que € muito mais humano e toleravel o erro de Apuleio, seguidor de Plat&o,
do que o dele. Apuleio honrava os demdnios e querendo ou ndo reconheceu que somente 0s que
se achavam abaixo da esfera lunar sdo agitados pelas doencas das paixdes e tempestades da
mente!®®. “Separou, entretanto, com quantos argumentos pdde, os deuses superiores do céu
que habitam os espacos etéreos, tanto os visiveis, como o sol, a luz e todos os astros, que via
luzir intensamente, quanto os que imaginava invisiveis, afastando-os do labéu de todas essas

perturbagdes”108L,

1078 “Cum omnis vitae bonae ac beatae via in vera religione sit constituta, qua unus Deus colitur, et purgatissima
pietate cognoscitur principium naturarum omnium, a quo universitas et inchoatur et perficitur et continetur [...]”
(AUGUSTINUS, De vera religione, 1,1).

107 Cf. GILSON, E. Introducdo ao estudo de Santo Agostinho, p. 461.

1080 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 27.

1081« ] sed volens nolensque confessus est; deos tamen caeli superiores ad aetheria spatia pertinentes, sive
visibiles, quos conspicuos lucere cernebat, solem ac lunam et cetera ibidem lumina, sive invisibiles, quos putabat,
ab omni labe istarum perturbationum quanta potuit disputatione secrevit! [...]” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei,
X, 27).



264

O filésofo Porfirio, ao contrério de Apuleio, aprendeu ndo com Platdo, mas com o0s
mestres caldeus, a elevar os vicios humanos até ao firmamento celeste, até as alturas etéreas ou
empireas dos espacos, a fim de que os deuses pudessem comunicar aos teurgos os segredos
divinos. O problema para Agostinho é que o proprio Porfirio, a0 mesmo tempo que confere
certo valor a teurgia, coloca-se igualmente acima dela pela vida intelectual®®2, Ele acredita que
0s sébios ndo tém necessidade de semelhantes purificacGes teurgicas. Todavia, no intuito de
ndo desagradar aos praticantes da teurgia, ndo busca impor as mentes inferiores tais praticas.
Em outros termos: todos os que nao se dedicam a virtude da filosofia, que € ardua e reservada
para um numero reduzido de pessoas, devem buscar os teurgos para alcancarem a purificacdo
da alma, ndo a alma intelectual e sim a espiritual. Neste sentido, ndo é possivel abrir as portas
do paganismo filosofico as massas. A Unica possibilidade é fazer da teurgia uma via universal
de salvacio, como se fosse um tipo de platonismo populari©®?,

Deste modo, Porfirio abre a multiddo que ndo tem gosto pela filosofia essas escolas
secretas e ilicitas, enquanto que a escola de Platdo permanece fechada a maioria das pessoas.
Na concepcdo agostiniana, Porfirio poderia ser muito bem associado a Cicero e Varrdo, na
medida em que ilude as massas com a pratica das artes teurgicas, mesmo reconhecendo que a
contemplacio é mais pura quando ndo se da na companhia de ritos supersticiosos'%4,

Na visdo de Agostinho, foi isso que os demdnios imundos, dos quais Porfirio se tornou
pregador e mensageiro, querendo passar por deuses etéreos, prometeram ao filésofo plotiniano:
que os purificados na alma espiritual pelas praticas tedrgicas nao voltam ao Pai, mas vao habitar
acima das regiBes aéreas na companhia dos deuses do éter. Dado que sdo totalmente impuras,
essas criaturas espirituais apenas iludem os seres humanos na crenca de que podem ser
purificados por meio de ritos telirgicos'%®.

Ao contréario dos que militam na religido dos romanos, a multiddo dos homens que
Cristo veio libertar do dominio do deménio ndo escuta e ndo segue a doutrina e a pratica da

teurgia. Para Agostinho, é em Jesus Cristo que encontram a misericordiosa purificacdo da alma,

1082 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 27.

1083 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 27.

1084 Agostinho acusa Varrdo de se conformar facilmente com o costume popular, ao incluir pegas teatrais nos rituais
religiosos. Ele também o reprova por ser ardiloso ao classificar contos sobre os deuses, que conheceu como falsos,
como religido verdadeira e auténtica. O bispo de Hipona também critica a posicdo de Cicero, o qual, apesar de
estabelecer uma distingdo entre a religido romana tradicional e a supersti¢do, ndo deixa de recorrer a adivinhacao,
evitando assim qualquer tipo de conflito com as convencdes religiosas da sua cidade (cf. DODARO, R. Cristo e a
sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 66-67).

1085 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 27.
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do espirito e do corpo. Por isso, Ele, sem pecado, assumiu 0 homem todo para curar da peste
do pecado o todo de que compde 0 homem1©8®,

O culto cristdo, cumprido no sacrificio de Cristo mediador, é indissoluvelmente ritual e
espiritual (in sacramentis, in nobis ipsis). Consiste no ato Unico e total da verdadeira religido,
aquela que assegura a humanidade a felicidade através da unido pessoal e comunitaria com
Deus. Este é o culto devido a Deus. A Ele o ser humano deve o servigo chamado latréia em
grego, seja com alguns ritos sagrados, seja em si mesmo%’. “Todos em conjunto e cada um em
particular somos seus templos, porque ele se digna viver em concordia com todos e com cada
um. Em todos ndo é maior do que em cada um porgue nem se distende em sua grandeza, nem
diminui por divis&o. Quando nosso coracéo a Ele se eleva, torna-se seu altar”1988,

Ao defender a mediacdo Unica e universal de Jesus Cristo, 0 bispo de Hipona procura
derrubar o elitismo filosofico de Porfirio e o ideal ndo realizado pelos filosofos pagéos:
convencer 0s povos sobre a restauracdo universal realizado pelo Verbo de Deus feito carne. O
cristianismo confere assim ao platonismo a sua eficacia, realizando a obra divina da renovacao

espiritual do género humano*°®°,

Oxala o tivesses conhecido tu também e te tiveste confiado a Ele para seres mais
seguramente curado e ndo a tua virtude que por ser humana é fragil e enferma, nem a
tua perniciosissima curiosidade. N&o te teria enganado aquele que vossos oraculos,
como escreves, proclamam santo e imortal. Dele também falou poeticamente é
verdade, o celebérrimo poeta, porque falou em alusdo velada a um outro, mas com
verdade incontestavel se referido a Ele. “Tendo-te por guia, se algum vestigio
permanecer dos nossos crimes, ele sera apagado e a terra libertada de um terror sem
fim”. Referia-se, na verdade, aos restos que podem permanecer até mesmo nos mais
adiantados na virtude da justiga por causa da fragilidade desta vida. Pode permanecer
neles ndo pecados efetivos, mas vestigios de pecados, que sdo sanados unicamente
por aquele Salvador que esses versos celebram. De fato, que essa verdade ndo a tenha
abertamente proclamado por si mesmo indica-o Virgilio no quarto verso da mesma
égloga em que diz: “Chegou ja a tltima era anunciada do vaticinio de Cumas”%,

1086 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 27.

1087 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 3, 2.

1088 “Hyius enim templum simul omnes et singuli templa sumu, quia et omnium concordiam et singulos inhabitare
dignatur; non in omnibus quam in singulis maior, quoniam nec mole distenditur nec partitione minuitur. Cum ad
illum sursum est, eius est altare cor nostrum /...] ” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 3, 2).

1088 Cf. AGOSTINHO, A verdadeira religido, 4, 6. Ver também: MADEC, G. “Le livre X du De Civitate Dei”, 244-
245.

109 “Quem tu quoque utinam cognovisses eique te potius quam vel tuae virtuti, quae humana, fragilis et infirma
est, vel perniciosissimae curiositati sanandum tutius commisisses. Non enim te decepisset, quem vestra, ut tu ipse
scribis, oracula sanctum immortalemque confessa sunt; de quo etiam poeta nobilissimus poetice quidem, quia in
alterius adumbrata persona, veraciter tamen, si ad ipsum referas, dixit: Te duce, si qua manent sceleris vestigia
nostri, Irrita perpetua solvent formidine terras. Ea quippe dixit, quae etiam multum proficientium in virtute iustitiae
possunt propter huius vitae infirmitatem, etsi non scelera, scelerum tamen manere vestigia, quae non nisi ab illo
Salvatore sanantur, de quo iste versus expressus est. Nam utique non hoc a se ipso se dixisse Vergilius
in Eclogae ipsius quarto ferme versu indicat, ubi ait: Ultima Cumaei venit iam carminis aetas; unde hoc a Cumaea
Sibylla dictum esse incunctanter apparet” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 27). Em relacdo a citacdo que
Agostinho faz da IV Ecloga, é importante saber que ela “[...] foi variamente interpretada pelos estudiosos de
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Se Porfirio tivesse conhecido Jesus Cristo na carne teria sido curado por ele da doenga
do orgulho e da soberba. Porém, ao seguir os oraculos pagéos e confiar em si mesmo, entregou-
se as forcas demoniacas, sendo que, sobre o mediador entre Deus e 0s homens, até mesmo 0s
poetas pagdos predisseram a vinda. Agostinho esta se referindo, neste caso particular, ao poeta
Virgilio, cujos textos servem muitas vezes para ele convencer 0s pagdos sobre a verdadeira
religido. Para o bispo de Hipona, a melhor maneira de se aproximar dos derradeiros pagéos €
através de suas bibliotecas, interceptando-0s em seu recuo ao passado. Agostinho coloca contra
0S pagdos a propria autoridade dos classicos da cultura grega e romana. O testemunho dos
poetas é lembrado para desmentir as afirmacGes do paganismo e reforcar a figura de Jesus
Cristol®?,

Por isso € preciso romper com as delongas e buscar reflgio na graca daquele do qual até
mesmo os oradculos pagdos falaram. Ele veio inaugurar o tempo da graca, da paz e da
reconciliacdo. Com seguranca, sob a orientacdo de Jesus Cristo, Unico mediador, ap6s a
absolvicao e perdao de todos os pecados, por este caminho o ser humano chega a pétria celestial,
a mansao eterna. Por ela 0 homem vai trabalhar pouco e nela tera eterno e verdadeiro reino.
N&o vai encontrar o fogo de Vesta e muito menos a pedra do Capitdlio, mas Deus uno e
verdadeiro®®,

Fora do nome de Jesus Cristo ndo existe alguma pessoa a qual o género humano possa
dirigir as seguintes palavras: “Se algum vestigio permanecer dos nossos crimes, ele sera
apagado e a terra libertada de um terror sem fim”. Esta expressdo, ressalta Agostinho, Virgilio
confessa ter copiado do oraculo de Cumas, ou seja, da Sibila, uma profetisa que provavelmente
teria ouvido, em espirito, qualquer pressagio sobre o Unico salvador e considerou ser seu dever
revelar tal oraculo!®®, Tal salvador é o mediador Jesus Cristo. A verdadeira purificacio e
salvacdo da alma se da na unido com ele. Somente o Filho de Deus feito carne tem o poder de

destruir o muro que o pecado levantou entre o género humano e o proprio Deus.

Virgilio. Pode-se ver nela o sonho do poeta de uma nova aetas aurea, uma nova ldade de Ouro, uma era de paz e
felicidade para o império e a comunidade humana, que ele via desenhada no horizonte pela conjuncéo de vérios
fatores favoraveis, mitico-socio-politico-culturais, em virtude da politica de Augusto. Como é sabido, numerosas
foram as exegeses cristas desse texto, entra as quais a do préprio S. Agostinho aqui e em outras obras de sua
autoria. Toda a sequéncia do capitulo constitui soberbo exemplar da arte retérica que ele coloca a servico da fé.
Nesse texto, emblematico, sem ddvida, dialética e retérica ddo-se as mdos para demonstrar a inanidade dessas
doutrinas exéticas que seduziam muitas inteligéncias pagds e podiam por isso contaminar a fé eventualmente
vacilantes de muitos cristdos” (SILVA FILHO, L.M. DA. Nota n. 16, Livro X).

1091 Cf, BROWN, P. Santo Agostinho, p. 378; CATAPANO, G. Agostino, p. 182.

1092 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, I, 1.

1093 Cf. AGOSTINO, Lettera, 258, 3.
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Aqueles teurgos, ao contrario, ou antes, os deménios, que se convertem em formas e
figuras de deuses, muito mais contaminam do que purificam o espirito humano pela
falsidade das imagens ilusérias e pelo ludibrio das aparéncias vas. De fato, como
podem purificar o espirito dos seres humanos quando tém imundo seu préprio
espirito? Caso contrario, nao teriam sido atados pelas férmulas de encantamento do
homem invejoso, de modo que o proprio inane beneficio, que pareciam prontos a
conceder, ou teriam embargado pelo medo ou negado por inveja semelhante. Ja nao é
pouco o que dizes da purificacdo telrgica, que nao pode limpar das culpas a alma
intelectual, ou seja, a nossa mente. Ja a alma espiritual, vale dizer, a parte de nossa
alma inferior a mente, que asseveras poder ser purificada por tal arte, a0 mesmo tempo
confessas que, por ela, ndo é possivel tornar-se nem imortal nem eterna®®®,

De acordo com Porfirio, os demonios possuem um veiculo pneumatico que é muito ativo
e forte e que da a eles a faculdade de produzir imagens. Eles reproduzem as formas das suas
representacdes no ar vaporoso de que dispdem, ou seja, nO seu corpo pneumatico e fazem
aparecer nele, como num espelho, o reflexo das imagens que formaram, exercitando o seu
influxo sobre a alma através do pneuma humano. Assim, os demonios, de uma parte,
reproduzem as formas e as cores na sua substancia imaginativa e, por outra parte, os fazem
passar na alma pneumatica do homem. Além disso, manifestando-se sob diversos aspectos e
fazendo que a sua figura ora apareca e ora se esconda, 0s demoénios quase sempre enganam 0s
homens, os quais sdo induzidos a trocar as imagens com a propria divindade. Quanto mais a
alma humana se deixa atrair pelas preocupacdes materiais e se dispersam na multiplicidade da
sensibilidade, mais se enfraquece a sua espiritualidade. Sdo estes demdnios que através do
pneuma degradam a alma, a qual, uma vez pervertida, desce aos infernos com o seu veiculo, na
espera da reencarnagdo. Isso pode se dar por meio de dois caminhos: a via da razdo e da
contemplacdo filosofica, reservada a poucos, e 0s ritos e as iniciacdes do culto tedrgico
estabelecidos pelos proprios deuses que agem sobre a alma pneumatica’®®®.

Agora, se 0s demdnios, sob a figura dos deuses, longe de purificarem a alma humana,
maculam-na, enganando os seres humanos pelas mentiras de seus fantasmas e imposturas de
suas evocacoes, Jesus Cristo, ao contrario, ndo engana o ser humano, mas promete a vida eterna
a todo aquele que nele cré. Por isso, para o profundo assombro e indignacdo dos filésofos, o

mundo acorre a Ele, em busca da salvacio da alma e da libertag&o dos poderes dos demonios%%.

1094 «Theurgi vero illi vel potius daemones deorum speciem figurasque fingentes inquinant potius quam purgant
humanum spiritum falsitate phantasmatum et deceptoria vanarum ludificatione formarum. Quo modo enim
purgent hominis spiritum, qui immundum habent proprium? Alioquin nullo modo carminibus invidi hominis
ligarentur ipsumque inane beneficium, quod praestaturi videbantur, aut metu premerent aut simili invidentia
denegarent. Sufficit quod purgatione theurgica neque intellectualem animam, hoc est mentem nostram, dicis posse
purgari, et ipsam spiritalem, id est nostrae animae partem mente inferiorem, quam tali arte purgari posse asseris,
immortalem tamen aeternamque non posse hac arte fieri confiteris” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 27).

109 Cf. MUSCOLINO, G. “Note ai testi”, n. 22, p. 522-523.

10% Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 27; 1X, 15.
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A partir desta constatacdo, Agostinho dirige a Porfirio a seguinte pergunta, sintetizando

assim a sua posi¢do em relacdo a teurgia:

A que serve a disciplina tetrgica, que ndo pudeste negar ser um erro adota-la, ela que
engana muitissimas pessoas pela sua cega e insipiente doutrina? A que serve, se
constitui erro certissimo recorrer as potestades e aos anjos com sacrificios e preces
rituais? E, além de tudo, como para ndo parecer teres trabalho em vao aprendendo
essa doutrina, envias de novo os homens aos teurgos, a fim de que a alma espiritual
deles seja purificada por aqueles que ndo vivem de acordo com a alma intelectual ?1%%

A teurgia, enquanto ultima possibilidade de o paganismo se constituir num verdadeiro
movimento de massa e se transformar numa alternativa credivel, é a realidade que mais se
contrasta com a doutrina agostiniana acerca da fungéo de Jesus Cristo como Unico mediador. A
via universal para a salvacao para que a alma seja salva é, portanto, uma espécie de dictum que
Agostinho integra como peca chave e final de sua longa controvérsia com o paganismo, a qual
culmina no livro X de A Cidade de Deus. Somente o cristianismo pode ser considerado como
perfeicdo de um movimento histérico surgido da encarnagéo do salvador e mediador Cristo e
ndo o paganismo. Em outras palavras: apenas o Filho de Deus é a Unica via universalis de

libertagdo e salvagdo do género humano!©®%,

1097 “Ouid prodest quia negare non potuisti errare homines theurgica disciplina et quam plurimos fallere per
caecam insipientemque sententiam atque esse certissimum errorem agendo et supplicando ad principes
angelosque decurrere, et rursum, quasi ne operam perdidisse videaris ista discendo, mittis homines ad theurgos,
ut per eos anima spiritalis purgetur illorum, qui non secundum intellectualem animam vivunt?” (AUGUSTINUS,
De Civitate Dei, X, 27).

10% Cf. VELASQUEZ, O. “Agustin y Porfirio: la controversia sobre la teurgia y la purificacién del alma”, p. 127-
137.
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8 SOBRE A PURIFICACAO DA ALMA EM CRISTO

8.1  Jesus Cristo: verdadeira sabedoria (capitulo XXVI1I)

Ao longo do livro X, o didlogo de Agostinho com Porfirio sobre a teurgia vai ganhando
contornos cada vez mais claros. E o que se percebe sobretudo no capitulo vinte e oito. Aqui 0
bispo de Hipona ndo sé fala de Jesus Cristo como Unico mediador e redentor do ser humano,
mas também da graca que ele concede. Agostinho confronta a sua teologia da graca com o
neoplatonismo porfiriano que conhece sim um “paternum Intellectum” (o Filho do Pai), mas
ndo reconhece Jesus Cristo como aquele que é capaz de mediar a salvacao entre 0s homens e o
Deus supremo e de assumir um corpo®®,

Nas palavras do bispo de Hipona, Porfirio, na medida em que busca a sabedoria ndo
apenas pelos caminhos da filosofia, mas também pela prética da teurgia, lanca os homens no
erro e ndo se envergonha desse mal. Se realmente fosse um amante da virtude e da sabedoria
(virtutis et sapientiae amator), reconheceria em Jesus Cristo a sabedoria e a forca de Deus e
ndo teria desistido de conhecer a sua humildade absolutamente salvadora. Inflado pelo inchacgo
de uma ciéncia vazia, ndo reconheceu que por intermédio do Verbo o Deus humilde manifesta
a sua humildade*®,

Agostinho recorda que Porfirio é do parecer que a alma espiritual pode também ser
purificada pelas virtudes da continéncia, sem as artes tedrgicas ou as teletas'!*. Este nivel de
salvacdo €, porém, para poucos, para aqueles que tém consciéncia de si, sabem de onde vem e
para onde vdo. O sabio, por sua vez, também é conhecido por poucos, certamente por Deus, e

é o siléncio que Ihe convém, para que assim possa descobrir dentro de si mesmo a lei divina.

109 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 27.

1100 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 27. Logo depois da sua conversdo, Agostinho foi excessivamente
intelectualista por ndo colocar em discussdo a identidade entre sabedoria e felicidade. Neste sentido, somente o
sabio é feliz. A felicidade é assim um ato eminentemente intelectual e cognoscitivo. Ser feliz é conhecer, é ser
introduzido na verdade através da qual se chega a Deus. Mesmo que poucos alcancem a felicidade, é possivel ter
um perfeito conhecimento intelectual de Deus na terra, independentemente das condi¢fes do corpo. Felicidade e
sabedoria sdo realidade inseparaveis. Com essa postura otimista, Agostinho pretendia contrapor-se, em nome da
fé, ao pessimismo de Porfirio, para o qual ninguém nesta vida pode alcancar a perfeita sabedoria, ou seja, 0
conhecimento do Pai ou do primeiro Principio. Somente 0s poucos que viveram a virtude noética serdo capazes de
viver eternamente a felicidade. Este excessivo otimismo agostiniano vai ser, mais tarde, criticado pelo proprio
Agostinho na obra Retratacfes: a Unica vida feliz é a eterna, quando, entdo, o corpo, tornado incorruptivel e
imortal, submete-se ao seu espirito, ndo mais causando-lhe disttrbio ou conflito (cf. CiPRIANI, N. La teologia di
Sant’Agostino, p. 82-83).

1101 Sopre o tema das virtudes da continéncia, cabe recordar que Porfirio faz referéncia a ele na obra Sobre a
abstinéncia. Através da continéncia e de uma vida moderada o entendimento humano se eleva e se une a Deus.
Platdo aborda esta questdo na obra Carmides, na qual ensina que a cura da alma se d& mediante a temperanga. Ela
constitui o Unico alivio da alma doente (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo XXVII1).
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Estes poucos seguem uma via que comecga com a fuga do corpo, fonte de paixdes, afastando-se
de tudo o que é corporeoi®?,

A salvacdo é para o filosofo uma realidade intelectual e interior. A beatitude nada mais
é do que um movimento de recolhimento para dentro de si mesmo, a imagem do Segundo Deus
que se converte para o Primeiro Deus. O sébio ndo recebe nada de externo. Basta que dé o tom
inicial para assim comecar o processo de recordacao daquilo que foi colocado dentro dele antes
de comecar a sua peregrinacéo na terra. Com a poténcia da mente e com a pratica da virtude ele
se dirige diretamente aos Principios primeiros, que sozinhos podem purifica-lo de modo
definitivo''®. O bispo de Hipona vé nessa doutrina uma dupla “brincadeira” do deménio:
exaltar os poucos, deixando-os inflados de orgulho e soberba, e abandonar os muitos, ndo
fazendo nada para converté-los'!%4,

Neste contexto, Agostinho vé de positivo em Porfirio a sua sinceridade em declarar que
as artes ilicitas da teurgia sdo perigosas tanto pela propria pratica quanto pela ameaca das
leis®®. Por isso deseja que

pelo menos esse conselho oucam de ti os seus infelizes seguidores, afastem-se desse
sorvedouro para ndo serem nele engolidos ou melhor ainda ndo se aproximarem dele.
Dizes que a ignorancia e os muitos vicios causados por ela, ndo sdo purificados pelas
teletas, mas tdo somente pelo Patrikés Nous, quer dizer, pela Mente ou Intelecto do
Pai, que conhece a vontade dele. Mas ndo crés que seja Cristo. De fato, tu o desprezas
por causa do corpo que assumiu de uma mulher e pelo oprébrio da cruz, que rejeitas
e recusas como coisas inferiores, porque te julgas usufruir da excelsa sabedoria das
realidades superiores. Mas nele se cumpre verdadeiramente o que os profetas disseram
sobre este tipo de sabio: “Arruinarei a sabedoria dos sabios e rejeitarei a prudéncia
dos prudentes”. Ndo arruina e rejeita neles a sabedoria que ele mesmo lhes deu, mas
a que arrogam para si aqueles que ndo a tém por parte dele!'%,

1102 Cf. CIARLANTINI, P. Mediator. Paganesimo e cristianesimo nel De Civitate Dei VII1,12-X1,2 di S. Agostino,
s/p.

1108 Cf. CIARLANTINI, P. Mediator. Paganesimo e cristianesimo nel De Civitate Dei VII1,12-X1,2 di S. Agostino,
s/p.

1104 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, Il, 26, 1.

1105 De acordo com a cultura religiosa dos romanos, os ritos teirgicos sempre representavam um perigo para os
praticantes. Se ndo fossem realizados de acordo com as regras do cerimonial, poderiam irritar 0s demaénios,
ocasionando grandes males aos que proferiam os conjuros de forma errénea.

1108 “Sed bene, quod metuendam dicis hanc artem vel legum periculis vel ipsius actionis. Atque utinam hoc saltem
abs te miseri audiant et inde, ne illic absorbeantur, abscedant aut eo penitus non accedant. Ignorantiam certe et
propter eam multa vitia per nullas teletas purgari dicis, sed per solum matTpiroy voby, id est paternam
mentem sive intellectum, qui paternae est conscius voluntatis. Hunc autem Christum esse non credis; contemnis
enim eum propter corpus ex femina acceptum et propter crucis opprobrium, excelsam videlicet sapientiam spretis
atque abiectis infimis idoneus de superioribus carpere. At ille implet, quod prophetae sancti de illo veraciter
praedixerunt: Perdam sapientiam sapientium et prudentiam prudentium reprobabo. Non enim suam in eis perdit
et reprobat, quam ipse donavit, sed quam sibi arrogant, qui non habent ipsius”’. (AUGUSTINUS, De Civitate Dei,
X, 28).
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Neste texto, Agostinho afirma que a verdade foi usurpada ndo apenas por Porfirio, mas
pelos platonicos, pois, ao rejeitaram Jesus Cristo, tornam a sabedoria um mero objeto de
contemplacéo, produto do proprio esforgo tedrico e ascético. Uma verdade surda e muda, que
ndo escuta as invocacbes dos homens, que ndo da sentido as coisas, que ndo salva. Como
nenhum deus entra em relagdo com os homens, existe, entdo, um abismo profundo entre o
divino e o humano. Por isso 0 homem reconhece sozinho o sentido da prdpria existéncia. O
sujeito absoluto, o “Deus de Abrado, de Isaac e de Jaco” se torna o “divino” dos filosofos, a
ideia que eles tém de Deus. O pensamento de Deus, “a mais alta sabedoria”, esgota assim o
proprio Deus. Os fildsofos pagdos concebem o divino como propria edificacdo e conquista. So
autores, criadores da proépria felicidade como se pudessem alcancga-la e quase té-la com as
préprias forcas, sem pedi-la e espera-la da fonte da virtude. Ndo foram capazes de compreender
que Deus resiste a soberba deles!?’.

O mesmo se da em relacdo a purificacdo da alma. Na visdo de Agostinho, alguns
filésofos pensam que com o proprio esforco conseguem contemplar a Deus e unir-se a Ele. Os
gue assim agem se mancham sumamente pela propria soberba. O motivo desta pretensdo é que
alguns deles puderam erguer a vista de seu espirito acima das criaturas e alcancaram vislumbrar
algum raio da luz da verdade imutéavel, o que os levou a zombar de muitos cristdos que ndo o
conseguiram e vivem assim apenas da fé. Contudo, pergunta o bispo de Hipona, o que aproveita
ao soberbo se envergonhar de embarcar no lenho da cruz e perceber dai a patria do além-mar?
Ao contréario, no que é prejudicado o humilde por véo vé-la de distancia tdo grande, mas que
certamente consegue chegar a esse lenho que conduz até 142*1%8

Para fundamentar o seu argumento, Agostinho recorre ao Apdstolo Paulo: “Onde esté o
s&bio? Onde estda 0 homem culto? Onde esta o argumentador deste século? Deus ndo tornou
louca a sabedoria deste século? Com efeito, visto que o mundo por meio da sabedoria ndo
reconheceu a Deus na sabedoria de Deus, aprouve a Deus pela loucura da pregacdo salvar
aqueles que creem” (1Cor 1,20-21). E continua: “Os judeus pedem sinais, € os gregos andam
em busca de sabedoria; nos, porem, anunciamos Cristo crucificado, que para os judeus &
escandalo, para os gentios é loucura, mas para aqueles que sdo chamados, tanto judeus como

gregos, é Cristo, poder de Deus e sabedoria de Deus. Pois 0 que € loucura de Deus é mais sabio

107 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 289.
1108 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, 1V, 15, 20.
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do que os homens, e o que ¢ fraqueza de Deus ¢ mais forte do que os homens” (1Cor 1,22-
25)1109_

Os sabios e os fortes desprezam esta loucura e fraqueza, como se fossem tais por sua
prépria virtude. Rejeitam a encarnacdo como incompativel com o divino, uma violacdo do
decoro. O bispo de Hipona reconhece que, em sua preocupacéo por liberar a alma do corpo e
das paixGes, como o0 medo da morte, os platdnicos promovem uma ascese que culmina na
contemplacdo do mundo inteligivel e no retorno do intelecto a Deus. Alguns destes filésofos
defendem a teurgia como meio de purificar a alma. Como terapia para curar o medo da morte,
tais tentativas de conhecer e adorar a Deus, tanto pela contemplacdo quanto pela teurgia, séo
consideradas por Agostinho como condenadas ao fracasso por duas razfes. Primeiro, em ambos
0S casos, 0s teurgistas menosprezam a humildade pela qual Deus, em Jesus Cristo, torna-se um
ser humano vulneravel a morte. Relegando a um segundo plano a humildade divina, rejeitam a
graga que vence a ignorancia e a fraqueza da alma*'*°. Para o bispo de Hipona, somente a graca
permite a alma alcancar alguma medida de conhecimento verdadeiro do Deus verdadeiro e amor
a ele, e entender como a virtude verdadeira enfrenta a morte!!*,

Jesus Cristo ¢ a sabedoria de Deus, “é a graca que cura efetivamente os fracos, ndo os
que se jactam orgulhosamente de sua falsa felicidade, mas os que confessam humildemente a
sua verdadeira infelicidade™!2, A sabedoria ndo é, portanto, para Agostinho o resultado de um

esforco humano. Ela se encontra num ser humano que apareceu na “plenitude dos tempos”.

1109 Muitos chamam a cruz de “loucura”, de “escandalo”. Porém, ela é mais sabia que os homens. Sem davida: é
coisa aceita que os fildsofos se dedicaram a assuntos frios e inGteis, enquanto que a cruz garantiu a salvacéo para
o mundo. Por ser de Deus, parece débil, ja que parece que Jesus foi crucificado por causa de certa impoténcia. N&o
obstante, ela é muito mais forte que os homens. E ndo apenas porque quanto mais pessoas se esforcam em apagar
0 seu nome mais forte ela se mostra, mas tambeém porque o demonio foi aprisionado e submetido por aquele que
parecia fraco (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo XXVIII).

110 A humildade é uma das virtudes mais apreciadas pela fé cristd. O modelo por exceléncia de humildade é Jesus
Cristo, com o seu rebaixamento e morte de cruz. Ele € manso e humildade de coragdo. Modelo de pobreza. Veio
para servir e nao ser servido. Pediu aos seus discipulos que também fossem humildes de coracéo: quem se exalta
serd humilhado e quem se humilha serd exaltado. Cumpre, porém, ressaltar que, enquanto no mundo cristdo a
humildade goza de um significado positivo, no paganismo é um defeito: indica falta de importancia, baixeza.
Raramente a humildade tem um sentido positivo no meio dos pagdos, como, por exemplo, quando ela significa
baixa condicédo social. Mesmo assim, a humildade ndo tem um alcance moral e religiosa, apesar de que, a nivel
ético, € muito vivo, desde os tempos de Herddoto e Esquilo, o convite para se evitar a arrogancia que ultrapassa
os limites humanos. Aristoteles também concebe a humildade num sentido negativo, opondo-a & magnanimidade
(cf. RAMELLLI, I. “Umilta nei Padri”, p. 5498).

1111 Cf. DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 75.

112 “Hoc quasi stultum et infirmum tamquam sua virtute sapientes fortesque contemnunt. Sed haec est gratia,
quae sanat infirmos, non superbe iactantes falsam beatitudinem suam, sed humiliter potius veram miseriam
confitentes” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 28).
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Enguanto os homens se tornam sabios pela Sabedoria de Deus, Cristo é o sabio por
antonomasia, a encarnacéo da sabedoria. Ele leva sobre si a pessoa da sabedoria!!?,

Ao refutarem Jesus Cristo como mediador, a Verdade no seu gesto de humilhacao
salvifica, os fildsofos rejeitam a iniciativa divina, a mediagdo como dom e graga!*. A verdade
é assim imobilizada na sua transcendéncia. A mediagdo, neste caso, se transforma em obra
humana e demoniaca, ou entdo, se torna uma mera ficcdo. Para Agostinho, o problema do
platonismo esta justamente em desprezar a corporeidade, a temporalidade, a ponto de abandona-
|8.1115.

O corpo é compreendido ndo tanto como o receptaculo da alma que Ihe da a vida e as
suas capacidades como um instrumento a servigo da alma, quanto, ao contrario, como “tumulo”
e “carcere” da alma e lugar de expiacdo. Enquanto o homem tem um corpo, estd morto, porque
é fundamentalmente a sua alma, e a alma, enquanto o esta no corpo, esta como morta. O morrer
do homem (com o corpo) € viver, porque com a morte do corpo a alma se liberta do carcere. O
corpo é raiz de todo mal, fonte de amores insanos, inimizades, discordia, ignoréncia e
loucura!®. “E fundam-se em que, na sua opinido, a alma alcanca a perfeita felicidade quando,
desligada em absoluto de todo corpo, torna a Deus, simples, sozinha e de certo modo nua”*%’,

Mas, na concepcao agostiniana, o corpo do homem é um bem e para cada um tomado
particularmente é um grande bem. E fato que todo homem ama seu corpo e ninguém odeia a

sua propria carne. Segue-se disso que este amor € legitimo; porém, como o corpo ndo é o que

1113 Cf. AGOSTINO, Il combattimento cristiano, 20, 22. Em Agostinho, é possivel perceber um avango cristoldgico,
indo de uma compreensao de Cristo como o0 mais sabio de todos os homens a uma compreensdo como a sabedoria
de Deus. Cristo é o Filho de Deus por natureza. O ser humano é assumido pela graca da filiagdo. Enquanto o
homem Jesus é assumido diretamente pelo Logos e, por isso, é idéntico com a sabedoria de Deus (“pessoa da
Sabedoria”), para os demais homens a mediacdo de Cristo ¢ uma necessidade para a salvacdo. Eles se tornam filhos
crendo em Cristo, sendo batizados em seu nome e recebendo, mediante Jesus, a participacdo na sabedoria divina,
sem nunca, porém, chegarem a se identificar com ela. O homem Jesus &, segundo sua natureza, essencialmente
igual a todos 0s homens e, por isso, um ser humano completo, a que pertence também uma alma racional. A pessoa
de Cristo, ou seja, aquilo que ele é enquanto sujeito, supera a todos 0s outros homens, porque nela a sabedoria de
Deus (a natureza divina) manifesta a sua presenca real e a sua identidade com o homem Jesus (cf. DROBNER, R.H.
“Cristo, mediador y redentor”, p. 392-394).

1114 Na sua discussdo com Porfirio sobre a graca de Deus em Jesus Cristo, Agostinho parte da afirmacéo platonica
segundo a qual a salvagdo é um dom divino. Para o bispo de Hipona, Porfirio, enquanto ilustre platbnico, apresenta
0 sistema soteriolégico mais perfeito de todo o paganismo, denunciando assim todos os limites do velho mundo
baseado na teologia natural. E evidente que somente Cristo pode dar uma resposta a necessidade de salvagéo e de
felicidade que o homem possui dentro de si. Agora, colocar o acento no tema do “dom” ¢ algo tipico de Agostinho.
Vale recordar que ele esta escrevendo a obra A Cidade de Deus durante a polémica pelagiana. Além disso, existem
fortes bases do tema nos discursos dos platonicos: a beatitude doada por participacdo em Plotino; o dom que Deus
faz aos deuses; o éxtase plotiniano apresentado como dom etc (cf. CIARLANTINI, P. Mediator. Paganesimo e
cristianesimo nel De Civitate Dei VI11,12-X1,2 di S. Agostino, s/p.).

115 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 290.

1116 Cf, REALE, G. Platao, p. 203.

7 «r ] videlicet eius perfectam beatitudinem tunc illi fieri existimant, cum omni prorsus corpore exuta ad Deum
simplex et sola et quodammodo nuda redierit” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XIII, 16, 1).
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ha& de melhor no homem, ndo é o corpo que o amor do homem por si mesmo deve preferir se
ele quiser ser um amor ordenado. O homem ¢ algo grande. A grandeza do homem é Deus té-lo
criado a sua imagem e semelhanca. Ora, 0 ser humano sabe que Deus ndo é um corpo. Se o
homem € a imagem de Deus ndo pode ser por seu corpo, mas somente por seu pensamento e
por sua alma. Logo, afirma Agostinho, tendo em vista sua alma, cada um deve amar seu corpo.
O ser humano s6 pode usar 0s bens exteriores com vista ao seu Corpo e usar seu corpo com vista
a sua almat!!8,

Disso se depreende que a causa do pecado nédo tem a sua origem no corpo, na carne, mas
na alma. O corpo ndo é, em si mesmo, oneroso para a alma, a nao ser por ser corruptivel. O
corpo corruptivel oprime a alma. Entdo, ndo é qualquer corpo que oprime a alma, e sim o feito
pelo castigo consequente ao pecado. Para se conseguir a felicidade, 0 homem néo precisa evitar
todos 0s corpos, mas 0s corruptiveis, 0s pecados, 0s mortais, 0s molestos, ndo como foram os
que a bondade de Deus deu aos primeiros homens, mas como 0s obrigou a ser pena do
pecado!!®®,

Na sua existéncia terrena, 0 homem é acabrunhado pelo corpo corruptivel e sabendo que
a causa desse peso ndo é a natureza e a substancia do corpo, mas sua corrupg¢do, ndo deseja ser
despojado do corpo, mas ser revestido de sua imortalidade. Entdo existird também o corpo;
como, porém, ndo sera corruptivel, ndo vai ser oneroso. Logo, o corpo corruptivel acabrunha
agora aalma, e atenda de argila oprime a mente pensativa (cf. Sb 9,15). Todavia, 0s que pensam

que todos os males espirituais provém do corpo estdo errados'?°.

8.2 A soberba dos neoplatdnicos (capitulo XX1X)

Dando prosseguimento ao discurso sobre a resisténcia dos platbnicos em aceitar o
mistério da encarnacdo, Agostinho, na abertura do capitulo vinte e nove do livro X da obra A
Cidade de Deus, reconhece que Porfirio teve indubitavelmente uma certa ideia sobre a Trindade

cristd e a graca de Deus™??,

1118 Cf, GILSON, E. Introducéo ao estudo de Santo Agostinho, p. 318.

119 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XIII, 16, 1.

1120 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X1V, 3, 1.

112! Tydo indica que o platonismo influenciou muito pouco o cristocentrismo de Agostinho, ja que os platonicos
rejeitavam a encarnacao do Verbo de Deus e, por conseguinte, a mediacdo de Jesus Cristo. Vale, porém, recordar
que quando Agostinho leu os platdnicos tinha ja seu conceito de Cristo e que essa leitura foi notavelmente
determinante para o seu sistema mental. E os dois pontos que mais o0 impressionaram tém a ver com Cristo. Por
um lado, através do método da ingressio se convenceu da existéncia de uma verdade objetiva e subsistente, capaz
de superar e eliminar seu materialismo maniqueu. Por outro lado, fundamentava as suas meditacGes sobre a
necessidade da fé, ao identificar o Nous de Plotino com o Verbo-Cristo de S&o Jo&o. E natural que Agostinho
encontrasse dificuldades em conciliar a imutabilidade do Verbo divino com a mutabilidade da encarnacéo. Tal
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Tu proclamas o Pai e seu Filho, que chamas Intelecto ou Mente do Pai, e um ser que
ocupa o meio entre eles, no qual pensamos indicares o Espirito Santo e, segundo o
modo platénico de falar, afirmas que sdo trés deuses. Embora neste ponto useis
palavras inexatas, ndo obstante de alguma forma e como através da sombra de débeis
imagens percebeis para onde se devem dirigir vossos esforcos. Mas ndo quereis
reconhecer a encarnacdo do Filho do Deus imutavel pela qual fomos salvos, para
podermos chegar aquelas realidades em que acreditamos e que compreendemos pelo
menos em parte. Assim, vedes, embora longinquamente e com a acuidade
obscurecida, a patria na qual se deve permanecer, mas ndo pegais a via pela qual é
preciso irtt??,

Nota-se, nestas palavras de Agostinho, uma notavel concessédo teoldgica, mas calculada
e mitigada, j& que a indulgéncia para com o mistério da Trindade esta associada a uma
intransigéncia cristoldgica. Os principais filosofos platénicos chegaram, de certo modo, a captar
as coisas invisiveis de Deus, através das coisas criadas. Radicados no ultimo grau da criacéo,
conseguiram descobrir alguns meios para alcancar as coisas sublimes, das quais conseguiram
compreender a grandeza. Puderam cumprir assim o movimento de elevacdo do espirito para
cima de toda a criacéo e alcancar, ainda que de forma precéria, a luz da verdade imutavel*!?,

Mas, por ndo terem filosofado sem recorrer a Cristo mediador, por ndo terem acreditado
que ele haveria de vir conforme os profetas e tampouco por ndo crerem que ele veio, conforme
0 ensinamento dos apostolos, possuiram injustamente a verdade. Os seus conhecimentos se
degradaram em idolatria, seguindo a légica da soberba descrita por Paulo: tendo conhecido a
Deus, “ndo o honraram como Deus nem Ihe renderam gracas; pelo contrério, eles se perderam
em véos arrazoados, e seu coracdo insensato ficou nas trevas. Jactando-se de possuir a
sabedoria, tornaram-se tolos e trocaram a gléria de Deus incorruptivel por imagens do homem
corruptivel de aves, quadrapedes e repteis” (Rm 1,21-22)124,

A argumentagdo de Agostinho visa, acima de tudo, a censurar esses filésofos, sobretudo
Porfirio, por desprezarem o mistério da encarnacao em favor da exaltacdo do conhecimento, e

ndo tanto a exaltar o conhecimento que eles tiveram do Deus uno e trino. Os platénicos

dificuldade cria a oportunidade para Agostinho discutir com os seus amigos. Enquanto Alipio se torna apolinarista,
acreditando que o Verbo assumiu somente um corpo humano dotado de uma mente divina, Agostinho se faz
fotiniano, estimando que Cristo ndo foi Deus e sim um doutor que participava, em grau superior, da sabedoria
divina. Depois da sua conversdo, Agostinho ensina que é a mesma Sabedoria divina que vem ao encontro da
humanidade, assumindo o0 homem Jesus, como mediador, como sacramento visivel e eficaz da autoridade de Deus.
Tudo isso mostra que a encarnacdo foi uma questéo decisiva para a conversdo de Agostinho (cf. CILLERUELO, L.
“El cristocentrismo de San Agustin”, 66-67).

1122 “praedicas Patrem et eius Filium, quem vocas paternum intellectum seu mentem, et horum medium, quem
putamus te dicere Spiritum Sanctum, et more vestro appellas tres deos. Ubi, etsi verbis indisciplinatis utimini,
videtis tamen qualitercumque et quasi per quaedam tenuis imaginationis umbracula, quo nitendum sit; sed
incarnationem incommutabilis filii Dei, qua salvamur, ut ad illa, quae credimus vel ex quantulacumque parte
intellegimus, venire possimus, non vultis agnoscere. Itaque videtis utcumque, etsi de longinquo, etsi acie caligante,
patriam in qua manendum est, sed viam qua eundum est non tenetis”’ (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 29).

1128 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, 1V, 15, 20; XIII, 19, 24.

1124 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, 1V, 15, 20; XIlII, 19, 24.
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corromperam a cognicdo que puderam alcangar de Deus, atribuindo a si mesmos o mérito da
sua sabedoria, ndo reconhecendo o dom de Deus. A presuncdo consiste em imaginar que a
sabedoria, 0 conhecimento de Deus pode ser defendido apenas com o uso da razéo e sem 0
recurso da fé. A alma humana néo é capaz de conhecer algum coisa como verdadeira se nao Ihe
for concedido pelo Verbo de Deus, que é a luz que ilumina a todos 0s homens que veem a este
mundo®!%,

Ao contrario do que pensa O. Du Roy, segundo o qual Agostinho fez uma perigosa
concessao aos platonicos, ao afirmar que eles chegaram ao conhecimento da Trindade sem
Cristo, G. Madec acredita que Agostinho ndo esta, de forma alguma, ensinando que é possivel
expor o mistério da Trindade sem falar da vida do Filho de Deus. Pelo contrario! Madec tenta
mostrar que nao existe para o bispo de Hipona inteligéncia da fé para quem é soberbo. A
presuncédo dos platdnicos nada mais é do que rejeicdo da fé. A pouca inteligéncia da Trindade
que ele conquistou degrada-se por causa do orgulho. A partir do momento em que Agostinho
professou a sua adesdo de fé a Cristo Mediador, concebeu todo o seu esfor¢o de compreensdo
sob o sinal da humildade ou da confissdo: confissdo da iluminacédo do espirito através do Verbo,
aquele que se fez via para conduzi os homens a Patria. N&o € o bispo de Hipona que desassocia
a Via da Patria, mas quem pretende rejeita a Via para poder chegar a Patria. Agostinho se serve
justamente do esquema Patria-Via para destacar que é vao conhecer a Patria se se ignora ou
rejeita a Viall%,

O ponto decisivo é reconhecer que a inteligéncia a qual pode chegar o espirito humano,
tanto a do filésofo como a da pessoa que cré, € um movimento de natureza iluminativo, ou seja,
um efeito da iluminagdo do Verbo e que diz respeito a economia da criacdo e da iluminacéo.
Mas esta compreensdo ndo é moralmente neutra: ou é a realidade do espirito purificado da fé e
da humildade, ou é viciada pela soberba que conduz o homem a ilusdo da autonomia da razao
e a rejeicdo da fé. Na visdo de Agostinho, o erro dos filésofos que conheceram Deus e 0 seu
Verbo e que ndo se converteram ao cristianismo consiste em ndo reconhecerem a acgao
iluminadora de Deus!?’.

Neste sentido, a mistica trinitaria agostiniana ndo é independente, na sua esséncia, do
mistério cristologico. A economia da encarnacdo e da salvacdo em Jesus Cristo restaura a obra

de Deus deformada pelo pecado de Adéo. Este pecado se repete sobretudo no comportamento

125 Cf. AGOSTINHO, Confissdes, VII, 9, 13.

1126 Cf, DU RoY, O. L’intelligence de la foi en la Trinité selon saint Augustin, p. 102-103; MADEC, G. La patria e
avia, p. 214.

1127 Cf. MADEC, G. La patria e la via, p.215.
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daqueles filésofos soberbos que, embora tenham conhecido Deus, ndo quiseram aceitar a sua
acdo iluminadora, rejeitando assim a salvagdo crista. Esta restauracdo continua na fé que renova
0 espirito para Ihe dar acesso a inteligéncia e ao conhecimento da fé. Em outras palavras: para
Agostinho, 0 homem néo pode conhecer a Deus prescindindo do Verbo iluminador. O homem,
filho de Ad&o e pecador, ndo consegue conhecer Deus de modo salvifico se ndo for através de
Jesus Cristo e em Jesus Cristo, 0 Verbo encarnado, o unico e universal mediador entre Deus e
os homens!!?8,

A funcéo do Verbo encarnado na teoria do conhecimento de Agostinho é determinante
e fundamental. N&o se pode reduzir a um segundo plano o papel do Logos no evento da
revelacdo. Mesmo que se afirme que a encarnacao nao é, para o bispo de Hipona, o Gnico modo
de Deus se revelar, a sua visdo de revelacdo é unitaria: Deus se revela em todos 0s seus atos,
em tudo o que criou e particularmente na iluminacéo da alma criada a sua imagem e semelhanca.
Isso quer dizer que a doutrina de Agostinho ndo esta fundada na distingdo escoléstica entre
filosofia e teologia ou na distin¢do das duas ordens: ordem natural da criagéo e da razéo, na
gual o homem se vé abandonado a si mesmo, exercitando a sua atividade intelectual para chegar
a Deus dos filosofos, e a ordem sobrenatural da fé, a qual estaria reservado o conhecimento do
mistério da Trindade. A doutrina agostiniana é, na realidade, teoldgica e trinitaria. A sua teoria
do conhecimento também segue essa direcdo. O conhecimento que os filésofos alcancaram de
Deus deve ser, portanto, compreendido & luz desta teoria®'?®,

Na compreensdo de Agostinho, Porfirio confessa a graca de Deus, quando diz ser
concedido a poucos chegar a Deus pela for¢a da inteligéncia. De fato, Porfirio ndo diz “poucos
desejaram” ou “poucos quiseram”, mas que tal conhecimento nao foi dado a todos. Para o bispo
de Hipona isso representa uma confiss@o da graca de Deus e ndo um ato de autossuficiéncia do
homem. O filésofo de Tiro também usa abertamente a palavra “graca” onde, seguindo o
pensamento de Platdo, afirma que nesta vida é impossivel ao ser humano chegar a perfeicdo da
sabedoria, mas que, ap6s a morte, 0s que vivem de acordo com o intelecto receberao tudo o que
Ihes falta da providéncia divina e da graca'*.

Essa concepcdo porfiriana da graca ndo é, porém, adequada, quando sobretudo é
comparada com o modelo supremo da graca, que € Jesus Cristo, 0 Verbo que se fez carne. A
mediacéo porfiriana, fundamentada na imortalidade e na felicidade, e realizada através de seres

espirituais criados, independentemente de serem elevados acima de todas as criaturas, é inferior

1128 Cf, MADEC, G. La patria e la via, p.215-216.
1129 Cf. MADEC, G. La patria e la via, p. 215-216
1130 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 29, 1.
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a mediacdo da virtude entre Deus e Jesus Cristo. Por isso, ressalta Agostinho, se Porfirio tivesse
conhecido a graca de Deus por meio de Jesus Cristo teria podia ver que a sua encarnacéo, pela

qual assumiu a alma e o corpo do homem, foi exemplo supremo da graga**®!.

Mas o que fazer? No tocante a ti, sei que é inutil falar um morto. No tocante, porém,
aos que te ttm em grande conta e te amam, seja por certo amor a sabedoria, seja pela
curiosidade em relagdo aquelas artes que nao devias ter estudado, é a estes que, ao
interpelar-te, dirijo minha palavra, quica ndo inutilmente. A graca de Deus néo teria
podido de forma mais grata do que no ato pelo qual o seu Filho Unico, permanecendo
imutavel em si, revestiu-se da natureza humana para dar aos homens o Espirito do seu
amor por meio do homem pelo qual os homens pudessem chegar até Ele que, imortal,
tdo longe estava dos mortais, imutavel, tdo longe dos mutaveis, justo, tdo longe dos
injustos, feliz, tdo longe dos infelizes. E porque imprimiu em nos o desejo de sermos
felizes e imortais, permanecendo feliz e assumindo a mortalidade para dar-nos o que
amamos, padecendo ensinou-se a desprezar o que tememos®,

Também aqui o sacrificio se revela como ato teoldgico, ou seja, como ato realizado por
Deus: 0 humilde Filho do Pai, “summum exemplum gratiae ”, assume um corpo e é sacrificado
na cruz, tornando possivel o sacrificio de acdo de gracas dos eleitos. A visibilidade histérica do
Verbo de Deus esta assim teologicamente fundada; a mediagéo do sacrificio de Cristo, por sinal
inacessivel ao rigido dualismo neoplatdnico, possibilita 0 auténtico movimento inverso do
sacrificio da sua civitas. Pelo Espirito do Cristo Ressuscitado, 0 homem pode se aproximar de
Deus e viver reconciliado com a divindade e nela se deleitar'®3,

Contra Porfirio, Agostinho reforca a ideia de que 0 homem s6 é capaz de chegar a Deus
através do préprio Deus. A salvacao tem um rosto histérico em Jesus Cristo, no qual a graca é
uma realidade radical e definitiva, ja que radical e definitiva é a unido do Verbo de Deus com
a humanidade. A encarnacdo tem assim uma funcdo demonstrativa e realizadora da graca. O
sujeito primeiro de tudo é o Logos de Deus, que doa a esperanca do seu amor aos homens e que
constitui a fonte do ser e da felicidade. Porém, o pecado, criou um abismo entre 0 homem e

Deus. Aqui estd a funcdo do homine medio: reconstruir a unido entre o imortal/imutavel,

1131 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 29, 1. Ver também: DODARO, R. Cristo e a sociedade justa no
pensamento de Agostinho, p. 76.

1132 “Sed quid faciam? Scio me frustra loqui mortuo, sed quantum ad te attinet; quantum autem ad eos, qui te
magnipendunt et te vel qualicumque amore sapientiae vel curiositate artium, quas non debuisti discere, diligunt,
quos potius in tua compellatione alloquor, fortasse non frustra. Gratia Dei non potuit gratius commendari, quam
ut ipse unicus Dei Filius in se incommutabiliter manens indueretur hominem et Spiritum dilectionis suae daret
hominibus homine medio, qua ad illum ab hominibus veniretur, qui tam longe erat immortalis a mortalibus
incommutabilis a commutabilibus, iustus ab impiis beatus a miseris. Et quia naturaliter indidit nobis, ut beati
immortalesque esse cupiamus, manens beatus suscipiensque mortalem, ut nobis tribueret quod amamus,
perpetiendo docuit contemnere quod timemus” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 29, 1).

1133 Cf. LETTIERI, G. “Sacrificium civitas est. Sacrifici pagani e sacrificio cristiano nel De Civitate Dei di Agostino,
p. 160; AGOSTINHO, Sermao, 71, 18.
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justo/beato e mortal/mutével, injusto/miseréavel. Pois ele é com os homens mortal e mutavel na
sua carne, mas justo e beato na alma®*®,

A mediacéo de Cristo €, em definitivo, um servico ao homem. O problema que esta na
base desta questdo € a vida beata. Por meio do mistério da encarnac¢do, 0 homem reencontrou o
seu lugar entre as coisas criadas por Deus. A graca de Deus foi valorizada no homem, no
homem-Cristo, sem prévios merecimentos da parte humana, j& que nem ele, tdo intimamente
unido ao Deus verdadeiro, alcangou por algum merito anterior tornar-se com Deus a pessoa do
Filho. Foi s6 a partir do momento da encarnacao que ele é Deus. Ademais, o orgulho humano,
principal obstaculo para a adesdo a Deus, pode agora ser corrigido e curado pela grande
humildade de Deus. E o homem aprende também qudo longe se distanciou de Deus e quanto
valor tem para ele o sofrimento de Cristo como remédio para o seu retorno através do
mediador®®,

Sem a humildade torna-se dificil aceitar a humilhacdo do Filho de Deus que se fez carne
e veio habitar entre os mortais. Tal humildade faltou aos platonicos. “De fato, o que se declara
de incrivel, sobretudo para vos que conheceis tantas doutrinas e deverieis persuadir-vos a vos
mesmaos a crer, 0 que se declara de incrivel, repito, quando se diz que Deus assumiu uma alma
e um corpo humano?”11%

Agostinho recorda que os platénicos atribuem tanto valor a alma intelectual, que é sem
duvida uma alma humana, a ponto de dizerem ser ela capaz de se tornar consubstancial a Mente
do Pai chamada por eles de Filho de Deus'**’. Por ser a alma platonica superior & diferenca, ela
se torna imanente em si mesma, apesar de ser numa dimensdo meta-histérica, transcendente,
divina: a mediagdo é assim dissolvida na identidade da transcendéncia da imanéncia,
coincidindo com a imanéncia da transcendéncia realizada pela idolatria romana. Neste sentido,
os platénicos se reconhecem nos demonios, na sua imortalidade soberba. Enquanto Cristo se
esconde na humildade, no abaixamento da corporeidade moral, 0s demdnios se oferecem como

mediadores unicamente como realidades imortais, proximas ao fulgor divino'%,

1134 Cf. CIARLANTINI, P. Mediator. Paganesimo e cristianesimo nel De Civitate Dei VI11,12-X1,2 di S. Agostino,
s/p.

1135 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, XIII, 17, 22.

136 “Ouid enim incredibile dicitur, praesertim vobis qui talia sapitis, quibus ad hoc credendum vos ipsos
admonere debeatis; quid, inquam, vobis incredibile dicitur, cum dicitur Deus assumpsisse humanam animam et
corpus?”” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 29, 2).

1137 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 29, 2.

1138 Cf, LETTIERI, G. II senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 290-291.
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Dai a pergunta de Agostinho: “Que ha, por conseguinte, de incrivel se uma alma

intelectual tenha sido assumida, de modo inefavel e singular, para a salvagio de muitos?”11%

Que o corpo se une a alma para formar e constituir o homem todo e pleno é possivel saber pelo
testemunho da propria natureza humana. Se isso ndo fizesse parte da imediata experiéncia do
ser humano seria, entdo, bem mais dificil acreditar. Na verdade, diz Agostinho, seria mais facil
admitir a unido do humano com o divino, do mutavel com o imutével, ja que seria a unido de
espirito com espirito, ou, para usar as palavras usadas pelos platénicos, do corpo com o
incorporeo. Nem mesmo o inusitado parto de um corpo de uma virgem deveria choca-los. Pelo
contrario! Deveria leva-los a aceitar a religido, pois um individuo fora do comum nasceu de
modo fora do comum. O mesmo diz o bispo de Hipona em relacdo a morte e a ressurrei¢cdo de

Cristo40,

Acaso Vos recusais a crer nessa verdade porque nesses mesmos livros Sobre o retorno
da alma, dos quais expus muitas coisas, vedes Porfirio ensinar insistentemente que se
deve fugir de todo corpo, para que a alma possa permanecer feliz com Deus? Mas
pensando isso, ele devia ser, de preferéncia, corrigido, especialmente porque, a
respeito deste mundo visivel e de sua imensa massa corpdrea, partilhais com ele
muitas coisas incriveis. Com Platdo dizeis que o mundo é um ser animado, 0 mais
feliz de todos, que quereis também eterno. Mas de que modo podera a alma néo ser
jamais separada do corpo e jamais carecer de felicidade, se para ser feliz deve fugir
de todo corpo? Além disso, ndo s6 confessais nos vossos livros que o sol e as estrelas
s8o corpos, 0 que os homens ndo demoram perceber e afirmar convosco, mas também
afirmais, com um saber que pensais mais elevado, que sdo viventes felicissimos e
eternos nos seus corpos. Entdo, por que, quando a fé cristd vos é proposta, vos
esqueceis ou fingis ignorar o que costumais explicar e ensinar? Que outro motivo ha
para ndo quererdes ser cristdos, por causa de vossas opinides, com as quais entrais em
contraste, sendo o fato de que Cristo veio na humildade e vds sois soberbos?*14!

139 <Quid ergo incredibile est, si aliqua una intellectualis anima modo quodam ineffabili et singulari pro multorum
salute suscepta est?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 29, 2).

1140 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 29, 2. Porfirio nega tanto a divindade e a encarnagéo de Cristo quanto
a sua ressurrei¢do. Considera irracional identificar um individuo, pessoal e corporal, com o principio divino, um
absurdo querer identificar Deus com algo passivo e irracional. O divino ndo pode se submeter a mudancas. Deus
estd acima de qualquer outra realidade. Qualquer mudanca é uma diminuigdo. Se o Filho de Deus é um Logos, ou
é proferido ou é interior. Se ndo é nenhuma destas duas coisas, muito menos € um Logos. Sobre o carater heroico
de Jesus na cruz, Porfirio considera como o melhor exemplo de contradi¢do de sua identidade como Deus. Um
homem sabio e divino ndo pode deixar-se ultrajar como um homem vulgar. A imagem dolorosa de Jesus é mediocre
para Porfirio. O mesmo ele diz em relacdo a ressurreicdo. A apari¢do de Cristo Ressuscitado a Maria Madalena e
ndo a Pilatos ou Herodes é totalmente humilhante, ndo digno de um homem que diz ser Deus (cf. PORFiRIO, Contra
los cristianos).

1141 «r ] anvero quod ipsum corpus morte depositum et in melius resurrectione mutatum iam incorruptibile neque
mortale in superna subvexit, hoc fortasse credere recusatis intuentes Porphyrium in his ipsis libris, ex quibus
multa posui, quos De regressu animae scripsit, tam crebro praecipere omne corpus esse fugiendum, ut anima
possit beata permanere cum Deo?-Sed ipse potius ista sentiens corrigendus fuit, praesertim cum de anima mundi
huius visibilis et tam ingentis corporeae molis cum illo tam incredibilia sapiatis. Platone quippe auctore-animal
esse dicitis mundum et animal beatissimum, quod vultis esse etiam sempiternum. Quo modo ergo nec umguam
solvetur a corpore, nec umquam carebit beatitudine, si, ut beata sit anima, corpus est omne fugiendum? Solem
quoque istum et cetera sidera non solum in libris vestris corpora esse fatemini, quod vobiscum omnes homines et
conspicere non cunctantur et dicere; verum etiam altiore, ut putatis, peritia haec esse animalia beatissima
perhibetis et cum his corporibus sempiterna. Quid ergo est, quod, cum vobis fides christiana suadetur, tunc
obliviscimini, aut ignorare vos fingitis, quid disputare aut docere soleatis? Quid causae est, cur propter opiniones
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Agostinho é mais do que convicto de que os neoplatdnicos ndo davam credibilidade a
uma fé na humildade de Deus, tal como se revelou na quénoses do Verbo que se fez carne. A
ideia de um Deus humilde choca com a ideia de uma divindade que é distante, que esta desligada
do mundo e que se encontra acima das aspiracdes da humanidade. Ao escolher a humildade
como a principal atitude crista, exigida pelo mistério da encarnacdo e morte de Cristo na cruz,
0 bispo de Hipona se lamenta de que a humildade de Jesus seja a pedra de tropeco para o
neoplatonismo e para outras filosofias'42,

Os filésofos negam justamente o caminho de aproximacdo de Deus ao homem e a via
do retorno do ser humano a Deus. Por um lado, Agostinho mostra que o homem, em Jesus
Cristo, encontra a recuperacao da vida, gracgas a sua vitoria sobre o pecado; o reencontro com a
plena verdade que é o proprio Verbo de Deus feito carne; e principalmente encontra nele um
caminho de libertacdo da liberdade, da vontade por meio da graca. Por outro lado, define os
dois aspectos fundamentais de Cristo, as suas duas naturezas: 0 homem tem uma patria, pois
“No principio era o Verbo”. Subsistindo na forma de Deus, ndo considerou como usurpagao o
ser igual a Deus. O homem tem também um caminho: “O Verbo se fez carne”, aniquilou-se a
si mesmo, assumindo a forma de servo. Cristo é a meta do caminho enquanto Deus, e como tal
é verdade e vida. Enquanto homem, ele se fez o préprio caminho que leva a meta. Cristo é o
caminho. Por isso 0 homem anda pelo homem e chega a Deus. Vai por ele e chega a Deus. Jesus
Cristo €, ao mesmo tempo, homem e Deus. Existe uma perfeita adequacdo entre o caminho e a
meta. S esse caminho conduz a meta. E n&o ha outro. Pelo Cristo chega-se a Cristo!'43,

Assumindo a natureza humana, o Verbo de Deus se uniu a toda a humanidade. Agora,
o0 destino de Jesus € o destino do homem. A vitdria de Cristo sobre a morte, o pecado e a lei é
penhor de vida eterna para 0s que nele creem e garantia da ressurrei¢do final. A ressurreicao
dos corpos é para Agostinho o cetro real da transformacéo escatoldgica, a linha diviséria entre
0 tempo e a eternidade. Por isso a ressurreicao € a fé propria dos cristdos. A razdo da esperanca
que distingue a doutrina crista da sabedoria paga e a Unica visdo de felicidade eterna prometida

aos cristdos. Se 0s mortos ndo ressuscitam, desaparece a esperanca de uma vida futura, mas se

vestras, quas vos ipsi oppugnatis, Christiani esse nolitis, nisi quia Christus humiliter venit et vos superbi estis?
Qualia sanctorum corpora in resurrectione futura sint, potest aliquanto scrupulosius inter Christianarum
Scripturarum doctissimos disputari; futura tamen sempiterna minime dubitamus, et talia futura, quale sua
resurrectione Christus demonstravit exemplum. Sed qualiacumque sint, cum incorruptibilia prorsus et immortalia
nihiloque animae contemplationem, qua in Deo figitur, impedientia praedicentur vosque etiam dicatis esse in
caelestibus immortalia corpora immortaliter beatorum: quid est quod, ut beati simus, omne corpus fugiendum
esse opinamini, ut fidem christianam quasi rationabiliter fugere videamini, nisi quia illud est, quod iterum dico:
Christus est humilis, vos superbi? ” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 29, 2).

1142 Cf. REDDY, D.W. “Humildade”, p. 504.

1143 Cf. VARGAS, W.J. Soberba e humildade em Santo Agostinho, p. 251-252.
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ressuscitam, entdo havera uma vida futura'**. Em relagio aos corpos dos santos, o bispo de
Hipona afirma que na ressurreigéo final eles serdo eternos e serdo como Cristo mostrou com o
exemplo da ressurrei¢do. Incorruptiveis e imortais. Estes corpos ndo impedirdo, de maneira
alguma, a contemplagdo de Deus pela qual a alma se fixa em Deus e o contempla face a face!'*®,

Diante deste grande mistério da salvacdo, Agostinho lamenta o fato de os platdnicos nao
acreditarem na ressurreicao de Cristo e na ressurrei¢do da carne. De fato, entre as trés coisas ja
cumpridas — Cristo ressuscitou em carne e com ela subiu ao céu, 0 mundo acreditou em coisa
tdo incrivel e homens de condicdo humilde e infima, poucos e ignorantes, persuadiram ao
mundo e aos sabios do mundo coisa tdo incrivel — o bispo de Hipona evidencia que os platénicos
se negam a crer na primeira e se veem constrangidos a contemplar a segunda, que n&o
compreendem, se ndo sdo capazes de crer na terceira. Com efeito, a ressurreicdo de Cristo e a
Sua ascensdo ao Céu na carne em que ressuscitou ja é celebrada e crida por todo o mundo. E €
celebrada e reconhecida por ser crivel. Se homens nobres poderosos e sabios creram naquilo
que alguns homens simples, desconhecidos, humildes e ignorantes falaram, por que, entdo, hoje
0s poucos que ficam presos a sua obstina¢do ndo creem hoje no mundo que ja cré? O mundo
acreditou nesse reduzido nimero de homens débeis e vis porque a divindade se mostrou muito
mais admiravelmente em testemunhas tdo despreziveis''4°,

Para Agostinho, o problema da resisténcia dos platénicos a doutrina cristd sobre a
encarnagdo e ressurreigdo ndo esta tanto na doutrina em si, mas na soberba deles. Os cristdos
ensinam que o0s corpos dos santos ressuscitados serdo incorruptiveis e imortais. Mas também
ndo € isso que ensinam os platénicos, quando afirmam que nas realidades celestes estdo 0s
corpos imortais dos bem-aventurados imortais? Se isso € verdadeiro, porque entdo eles
defendem a doutrina de que se deve fugir de todo corpo para ser feliz? Na opinido do bispo de
Hipona, esta postura dos platénicos tem o fim exclusivo de passar a ideia de que eles ndo
aceitam a fé cristd por um motivo razoavel. Mas, no fundo, a razdo de tudo isso é, para
Agostinho, a humildade de Cristo e a soberba dos filésofos. Talvez eles sentem vergonha de

ser corrigidos. Tal vicio é proprio dos soberbos!#’,

1144 Cf. MORIONES, F. Teologia de San Agustin, p. 597-600.

1145 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 29, 2. A unido entre Cristo e o ser humano é o motivo da fé de Agostinho
na ressurreicdo da carne. Em virtude da unido com Ele, o homem também vai ressuscitar, participando de sua
gléria e de seu reino. Para ilustrar essa verdade cristd, o bispo de Hipona emprega uma analogia. Assim como um
arquiteto, ao edificar uma casa, coloca primeiro o fundamento, que é como a cabeca e sustento do edificio, e logo
segue o resto da construgdo, assim na cidade do céu Cristo precedeu aos seres humanos. Ele é a cabeca e o
fundamento da Igreja (cf. ID., Discorso, 362, 8).

1146 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XXIl, 5,

1147 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 29, 2.
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Quer dizer, homens doutos envergonham-se de se tornar, de discipulos de Platdo,
discipulos de Cristo, que pelo seu Espirito ensinou um pescador a dizer como um
sabio: “No principio era o Verbo e o Verbo estava junto de Deus e o Verbo era Deus.
Ele estava no principio junto de Deus. Tudo foi feito por Ele e sem Ele nada do que
foi feito foi feito. Nele estava a vida, e a vida era a luz dos homens, e a luz resplandece
nas trevas e as trevas ndo a compreenderam”. O inicio do santo evangelho segundo
Jodo, um platbnico dizia que deveria ser escrito com letras de ouro e colocado em
todas as igrejas no lugar mais destacado, como costumava contar o santo velho
Simpliciano, que depois foi feito bispo de Igreja de Mildo. Mas aquele mestre, que é
Deus, ndo agradou aos soberbos, porque “o Verbo se fez carne e habitou entre nds”,
de modo que seja muito pouco para os infelizes que caiam doentes, a ndo ser que na
prépria doencga encontrem motivo para se exaltar e se envergonhem do remédio que
podia curé-los. Efetivamente, ndo fazem isso para serem erguido, mas para serem
gravemente afligidos pela quedal**,

No momento da sua conversdo, Agostinho precisou separar 0 ouro que encontrou nos
livros dos platdnicos, vindo de Deus, dos idolos infelizmente feitos com esse ouro. O velho
Simpliciano, sucessor de Santo Ambrosio como bispo de Mildo, ensinou Agostinho a ler o
Prologo do Evangelho de Jodo na sua totalidade. E também parabenizou o bispo de Hipona que,
por ter lido alguns livros platonicos vertidos para o latim por Vitorino, ndo caiu nos escritos dos
outros filésofos, cheios de fal&cias e enganos. As obras platénicas sugerem, de todos os modos,
Deus e o seu Verbo. Simpliciano igualmente para exortar Agostinho a humildade de Cristo,
“escondida aos sabios e revelada aos pequeninos”, falou de Mario Vitorino o que ndo teve
vergonha de se fazer servo de Cristo, sujeitando 0 pescoco ao jugo da humildade e dobrando a
fronte sob o oprdbrio da Cruz!°,

Ao travar uma discussdo com os pagdos, Agostinho alimenta a esperanca de converter
aquelas pessoas cultas que o platonismo conduzia aos umbrais do cristianismo, uma vez que

todos os fil6sofos que a respeito do verdadeiro e supremo Deus pensaram ser 0 autor da criacao,

1148 “pydet videlicet doctos homines ex discipulis Platonis fieri discipulos Christi, qui piscatorem suo Spiritu
docuit sapere ac dicere: In principio erat Verbum, et Verbum erat apud Deum, et Deus erat Verbum. Hoc erat in
principio apud Deum. Omnia per ipsum facta sunt, et sine ipso factum est nihil, quod factum est. In ipso vita erat,
et vita erat lux hominum, et lux in tenebris lucet, et tenebrae eam non comprehenderunt. Quod initium sancti
Evangelii, cui nomen est secundum lohannem, quidam Platonicus, sicut a sancto sene Simpliciano, qui postea
Mediolanensis Ecclesiae praesedit episcopus, solebamus audire, aureis litteris conscribendum et per omnes
Ecclesias in locis eminentissimis proponendum esse dicebat. Sed ideo viluit superbis Deus ille magister,
quia Verbum caro factum est et habitavit in nobis; ut parum sit miseris quod aegrotant, nisi se etiam in ipsa
aegritudine extollant et de medicina, qua sanari poterant, erubescant. Non enim hoc faciunt ut erigantur, sed ut
cadendo gravius affligantur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 29, 2).

1149 Cf. AGOSTINHO, Confissdes, VIII, 2, 3. Simpliciano foi um amigo com quem Agostinho manteve uma
abundante correspondéncia. Sendo, todavia, presbitero, ainda ndo bispo, exortou Agostinho a exercitar o seu
talento e a se consagrar & interpretacdo das Sagradas Escrituras (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo
XXI1X). Outra figura importante na formagéo cristdo de Agostinho foi Mario Vitorino. Com ele aprendeu a refletir
sobre a fé cristd, acolhendo, porém, concepg¢des erréneas como aquela da geracdo do Espirito Santo. Também
aprendeu a valorizar a memoria sui e memoria Dei e a invocar noverim me e noverim te (cf. CIPRIANI, N. Molti e
uno solo in Cristo, p. 21)
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a luz das inteligéncias, o fim das agdes, a verdade da doutrina e a felicidade da vida, séo
preferidos por Agostinho a todos os outros**,

Havia entre os pagdos homens excelentes, que vestiam os nus e davam de comer aos
famintos com a mesma bondade dos cristdos. Com estes homens, dizia Agostinho, era preciso
proceder com o maior tato. “Quantos parecem praticar o bem fora da Igreja? Quantos pagaos
também alimentam o faminto, vestem o nu, recebem um hospede, visitam um enfermo,
consolam um cativo? Quantos sdo os que fazem tudo isso?’**%! E melhor ganhar estes homens
para a verdade por meio da amizade do que por discussdes. Por uma parte, sdo semelhantes aos
deuses de pedra que eles mesmos fabricam; porém, por outra, se parecem com as pedras mortas
das quais Deus pode fazer pedras vivas e até tirar filhos para Abrado. Agostinho propde,
portanto, o caminho da amabilidade e da cortesia: “Nenhum de vos pense, irmaos, que deve
falar a verdade aos cristdos e a mentira aos pagdos. E com teu proximo que falas. Teu proximo
é aquele que, como tu, nasceu de Adao e Eva. Todos somos proximos uns dos outros pela
condicdo do nascimento terreno; mas somos irméos diversamente pela esperanga da heranca

celeste”1152,

8.3 Porfirio e o pensamento platdnico (capitulo XXX)

Comparado com os filésofos predecessores que trataram da questdo da alma, Porfirio €,
sem duvida, para Agostinho o filésofo que mais se aproxima das ideias cristds. Esta situacdo
poderia ser melhor se Porfirio aceitasse a humildade da carne, passando assim do idealismo
platénico ao realismo cristdo. Mas isso jamais se deu. O bispo de Hipona também aprecia as
corre¢Bes introduzidas por Porfirio nas doutrinas dos seus mestres Platdo e Plotino sobre a
metempsicose ou transmigracdo das almas apds a morte.

Usando do expediente retérico da captatio benevolentiae dos seus interlocutores, no
caso, 0 grupo dos admiradores de Porfirio, Agostinho pretende disp6-los a ouvir com
benevoléncia a mensagem que lhes dirige. O objetivo de todo este esfor¢o € convencé-los de

que ndo basta admitir a imortalidade da alma, é igualmente necessario acreditar que a graca de

1150 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VIII, 9.

USL -« ] quanti videntur praeter Ecclesiam bona operari? quam multi etiam Pagani pascunt esurientem, vestiunt
nudum, suscipiunt hospitem, visitant aegrotum, consolantur inclusum? quam multi haec faciunt?” (AUGUSTINUS,
Enarrationes in psalmos, LXXXIII, 7).

1152 “Ne autem quisquam vestrum ita cogitet, fratres, cum christiano loquendam veritatem et cum pagano
mendacium. Cum proximo tuo loquere. Proximus tuus ille est, qui tecum natus est ex Adam et Eva. Omnes proximi
sumus conditione terrenae nativitatis: sed aliter fratres illa spe coelestis haereditatis” (AUGUSTINUS,
Enarrationes in psalmos, XXV, 2).
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Deus é dada aos homens através de Jesus Cristo. A propria ressurrei¢do da carne é um dom
concedido aos seres humanos que viveram na obediéncia a Deus e lhe prestaram um culto de
adoracdo. A reencarnacdo, ao contrario, € a negacdo desta graca. A alma se salva por seu
esforco. Se se suprime a hétero-salvacdo, a funcdo de Cristo mediador e salvador desaparece
por completo?®3,

No capitulo trinta do livro X d’A Cidade de Deus, Agostinho mostra que Porfirio refutou
e até mesmo corrigiu algum ponto do pensamento de Platéo, sobretudo a ideia de que depois da
morte as almas humanas retornam até mesmo nos corpos dos animais. As almas que viveram
uma vida excessivamente presa ao corpo, as paixdes, aos amores e aos prazeres da carne, ndo
conseguem, com a morte, separar-se totalmente do corpéreo. Tais almas, com medo do Hades,
vagueiam por certo tempo ao redor dos timulos como fantasmas até que, atraidas pelo desejo
do corporeo, ligam-se novamente aos corpost®,

Além desta forma de reencarnacdo da alma, Platdo também fala de uma segunda,
notavelmente diferente da primeira. Como as almas sdo em nimero limitado, se todas tivessem
no além prémio ou castigo, em certo momento nao sobrariam mais almas na terra. Por este
motivo, Platdo considera que tanto o prémio como o castigo ultraterreno devem ter duracéo
limitada e final fixo. E dado que uma existéncia terrena dura no méximo cem anos, Platdo
considera que a vida no além deve ter duracdo de dez vezes cem anos, ou seja, mil anos. Para
as almas que cometeram crimes hediondos, a punicdo continua também além do milésimo ano.
Transcorrido esse ciclo, as almas devem voltar a se encarnar!®,

Segundo Agostinho, a ideia de que a alma pode, depois da morte, assumir o corpo dos
animais também foi partilhada por Plotino, o mestre de Porfirio. Desagradou, porém, a Porfirio,
o0 qual julgava que as almas dos seres humanos retornavam nao aos corpos que tinham deixado,
mas a novos corpos humanos. Evidentemente, ele se envergonhou de crer que a alma de uma
mée falecida que tenha baixado num corpo de mula pudesse ser montaria para seu filho. Mas
n&o se envergonhou de crer que uma mae, cuja alma retornasse no corpo de uma jovem, pudesse
talvez casar-se com o proprio filho'*®e,

Por isso, ressalta Agostinho, é muito racional acreditar que as almas retornam uma vez
ao0s proprios corpos que acreditar que retornam muitas e a diversos corpos. E o que os santos e

verazes anjos ensinaram; é o que falaram os profetas inspirados por Deus; € 0 que predisseram

1153 Cf, SILVA FILHO, L.M. DA. “Comentarios”, n. 18.
115 Cf, REALE, G. Platéo, p. 196-198.

1155 Cf, REALE, G. Platéo, p. 196-198.

1156 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 30.
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daquele a quem os arautos precursores anunciaram ser o salvador que havia de vir; é 0 que 0s
apostolos, seus enviados, afirmaram. Contudo, Porfirio corrigiu em grande parte tal opinido,
chegando a pensar que as almas podem retornar somente aos corpo dos seres humanos e ndo
aos dos animais*®’.

Porfirio também assevera que Deus deu alma ao mundo, para que, conhecendo os males
da matéria, recorresse ao Pai e nunca fosse dominada pelas manchas de seu contato. Nisso, 0
filésofo de Tiro, apesar de entender alguma coisa incorretamente, ja que a alma foi dada ao
corpo antes de tudo para fazer o bem e néo teria conhecido o mal se ndo o tivesse feito, corrigiu
a opinido de outros platdnicos e ndo em matéria irrelevante. Com efeito, confessou que a alma
purificada de todos os males e unida ao Pai j& ndo havera de padecer os males deste mundo.
Esta ideia porfiriana leva Agostinho a reconhecer que o filésofo de Tiro riscou um dos mais
importantes pontos da doutrina platénica: que os mortos se fazem sempre vivos e 0S Vivos
mortos!t®®,

Além de destruir o dogma platdnico da perpétua passagem das almas da morte para a
vida e da vida para a morte, Porfirio, na opinido de Agostinho, também demonstrou a falsidade
do que parece haver afirmado o platonico Virgilio: as almas purificadas, enviadas aos campos
elisios (nome que a fabula d& as delicias dos bem-aventurados) sdo convidadas as margens do
Rio Letes, isto €, ao esquecimento das realidades passadas: “Para que esquecidas de tudo
revejam a abobada celeste e de novo comecem a querer voltar aos corpos”!*°, “Esse modo de
pensar desagradou a Porfirio e com razdo, porque é verdadeiramente estulto crer que, daquela
vida que ndo poderia ser perfeitamente feliz se ndo estivesse perfeitamente certa de sua
eternidade, as almas desejam a queda nos corpos pereciveis e de 1a retornem a estes como se a
purificagdo suprema produzisse a busca da contaminagao”160,

Apesar de sua resisténcia a fé cristd, Porfirio, mais uma vez, da sinais de proximidade

com o cristianismo. Para Agostinho, isso ndo deixa de ser um elemento a favor da veracidade

1157 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 30.

11%8 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 30.

1159 V/IRGiLIO, Eneida, 6, 750-751.

1180 “Merito displicuit hoc Porphyrio quoniam re vera credere stultum est ex illa vita, quae beatissima esse non
poterit nisi de sua fuerit aeternitate certissima, desiderare animas corruptibilium corporum labem et inde ad ista
remeare, tamquam hoc agat summa purgatio, ut inquinatio requiratur” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 30).
Platdo, no livro X da obra A Republica, diz que as almas se dirigem & planicie do Letes, totalmente isenta de
vegetacdo e se inclinam para beber no rio Amelita. As almas que se saciam em excesso sua sede se esquecem por
completo da realidade. Feito isso, todas dormem, sendo despertadas a meia noite por um trovao com o qual voltam
a vida. Ora, “Amelita” equivale a esquecimento de todas as coisas, auséncia de preocupagdo e meditacdo sobre
qualquer assunto. Virgilio fala das almas que se libertaram dos corpos depois que se completou o ciclo de mil
anos. Elas se esquecem do seu passado e ndo se preocupam de como sera a vida futura. Mas ndo sdo impelidas a
isso por vontade propria e sim pela obrigacdo (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo XXX).
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da religido crista'!®. O bispo de Hipona considera um erro grosseiro, um erro que desperta até
mesmo o riso, uma contradi¢do evidente, o pensamento dos platénicos sobre a condigdo das
almas depois da morte. Através da filosofia, eles desejam alcancar a vita beata, a qual vai se
dar quando o homem entregar o seu corpo a terra. Enquanto isso ndo ocorre, ele conduz uma
vida plena de misérias e alimenta, a0 menos, a esperan¢a de uma vita beata. L&, no além,
vivendo a vita beata, vai alimentar, porém, a esperanca de retornar a vida carregada de misérias.
Isso quer dizer que a esperanca de ser infeliz doa ao homem a felicidade, enquanto que a
esperanca da felicidade o torna infeliz1%2,

Na opinido do bispo de Hipona, esta ideia € totalmente iluséria, uma loucura inventada
por homens doutos. Por isso é melhor permanecer fiel a sublime verdade ensinada pelos grandes
santos. Os filosofos dizem que as almas purificadas voltam para a terra por amor dos corpos:
sem nenhuma culpa, transformadas em sapientes e puras, as almas retornam no corpo por amor
do corpo. Um amor alcangado por uma alma que foi purificada ndo passa de uma colossal
imundiciet!®3,

Realmente, se o fato de estarem perfeitamente purificadas faz com que as almas se
esquecam de todos os males, gerando tal esquecimento o desejo dos corpos, em que ficam
novamente implicados nos males, entdo, a felicidade suprema € a causa da infelicidade, e a
perfeita sabedoria, a causa da necessidade, e a purificacdo suprema, a causa da imundicie!64,
“Nem seria a alma feliz ai pela verdade, durante o tempo em que permanecesse onde fosse
preciso ser enganada para ser feliz. Ndo sera feliz de fato se ndo estiver segura. Para estar,
porém, segura, devera pensar, falsamente que serd sempre feliz, pois uma vez ou outra sera
também infeliz11%°. Dai, entdo, a pergunta de Agostinho: “Como, pois, gozara com a verdade

aquela para quem o motivo da alegria for a falsidade? Porfirio percebeu essa verdade e disse

1161 Em seus primeiros escritos, Agostinho manteve a ideia da existéncia de uma alma do mundo ou alma universal.
Deus seria a esséncia suprema que da forma ao corpo por meio da alma. O corpo subsistiria através da alma e
existiria pelo fato mesmo de ser animado, quer universalmente como o mundo, quer particularmente como cada
animal dentro do mundo. Porém, anos depois, em Retratagdes, Agostinho afirma que tudo o que falou sobre a
alma do mundo ndo passou de mera precipitacdo. Ainda que conhecesse o0 pensamento de Platdo e de muitos outros
fildsofos sobre o tema, ele permanecia agnostico nesta matéria, j& que ndo encontrava provas nem nas Sagradas
Escrituras nem nos argumentos racionais. Agora, se existe realmente tal alma, ela ndo pode ser Deus, mas uma
criatura (cf. TESKE, R.J. “Alma”, p. 102-103).

1162 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 30.

1163 Cf, AGOSTINO, Discorso, 241, 6.

1164 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 30.

1165 “Nec veritate ibi beata erit anima, quamdiucumque erit, ubi oportet fallatur, ut beata sit. Non enim beata erit
nisi secura [...]” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 30).
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que a alma ja purificada retorna ao Pai para ndo ficar retida no corrompido contagio dos
males”!166,

Por conseguinte, ndo agrada a Agostinho o pensamento de alguns platénicos que
acreditam como necessario aquele ciclo em que se sai do mesmo para voltar ao mesmo. Ainda
que isso fosse verdadeiro, ndo serviria para nada'®’. “A menos que os platonicos fagam disso
um pretexto para antepor-se a nos, porque ndo saberiamos nesta vida o que eles, sapientissimos
e purificadissimos, ndo saberdo na vida melhor e acreditando no que é falso, serdo felizes!””*1%8

Entre um pensamento que assevera um “tempo eterno”, um tempo circular que nao
conhece algum inicio e fim e que eternamente se repete, coexistindo eternamente com o proprio
divino, e um pensamento que afirma que a alma volta para o divino a fim de ndo se manchar
com os males, Agostinho fica com o segundo. Mais uma vez Porfirio sai a frente dos platénicos,
merecendo do bispo de Hipona um reconhecimento e elogio por ndo aceitar essas ideias de
Platdo em nome da verdade. E inteiramente absurdo e tolice total acreditar na existéncia dos
ciclos para as almas numa alternancia sem fim de felicidade e infelicidade!!®®. “Se ¢ assim, eis
ai um platénico que discorda de Platdo para assumir um ponto de vista melhor, nem se esquivou
de corrigir tal e tio grande mestre, mas antepds ao homem a verdade”*"°

Aceitar a doutrina de um tempo circular e de um circulo vicioso para as almas é negar
0 proprio ato criador de Deus e reduzir o Eterno ao temporal, relativizar o Absoluto. Neste
sentido, o relativo, a criatura indissoluvelmente ligada a temporalidade quer mediar, conter em
si mesma, aprisionar no circulo babélico da imanéncia o transcendente, para identificar-se com
ele, postulando como absoluto, increado, eterno, infinito, o tempo, a propria mutabilidade!"?.

Para Agostinho, ao invés, o antes e 0 depois sdo relativos as coisas que nao existiam e passaram

1166 “Cui ergo gaudendi causa falsitas erit, quo modo de veritate gaudebit?” Vidit hoc Porphyriu-purgatamque
animam ob hoc reverti dixit ad Patrem, ne aliqguando iam malorum polluta contagione teneatur. (AUGUSTINUS,
De Civitate Dei, X, 30).

1167 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 30.

1168 s ] ut autem secura sit, falso putabit semper se beatam fore, quoniam aliquando erit et misera”
(AuGuUSTINUS, De Civitate Dei, X, 30).

1169 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 30.

1170 “Quod si ita est, ecce Platonicus in melius a Platone dissentit; ecce vidit, quod ille non vidit, nec post talem
ac tantum magistrum refugit correctionem, sed homini praeposuit veritatem” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X,
30).

1171 Em relagdo ao “circulo vicioso” ou “necesséario”, Platdo escreve que sdo as Parcas que fazem girar tudo, tanto
a vida dos homens como o tempo em que a alma carece de corpo. Assim, quando o curso de uma vida se completa
segue-se a morte. E vice-versa: quando o tempo da purificacdo da alma se cumpre, a alma se reintegra a um novo
corpo. A duragdo da vida é incerta, a da alma livre do corpo é de mil anos. Pensavam que este ciclo era necesséario,
se ndo fosse que, sendo fixo 0 nimero de almas criadas por Deus quando construiu este mundo, faltaram homens
que habitassem a terra por ser o mundo eterno e estarem os humanos sujeitos a morte. Este circulo, esta rotagéo,
Virgilio chamou de “roda”. Quando, depois de ter girado sobre si mesma, termina a sua volta, devolve a vida que
arrebatou, colocando fim a outra vida que outorgou. Uma e outra voltam ao lugar de onde partiram: esta, da morte
a morte; aquela, da vida a vida. Porém, esta através da morte, aquela por meio da vida (cf. VIVES, J.L. Libro X: los
comentarios al capitulo XXX).
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a existir. O tempo é proprio apenas da criatura. O tempo € criatura de Deus. Isso ndo quer dizer
temporalizar a absoluta alteridade do Eterno, j& que a criatura ndo pode condicionar o seu
criador!t’?,

Os filésofos platdnicos, ao negarem a concepcao cristd da criacao, revelam-se, mais uma
vez, como usurpadores do divino, negadores do préprio limite criatural, que €, na realidade,
uma anulacdo da propria existéncia, ou seja, a imitacdo de Deus e do seu eterno ser afirmada
através da abstraco do existir no tempo*!’3. Os pagdos caem assim no labirinto babélico do
eterno retorno, no qual ndo encontram nem entrada nem saida, nem inicio nem fim. A perda da
diferenga ontoldgica entre eternidade do criador e temporalidade da criatura impede que
vislumbra o sentido da existéncia. Eternizando o saeculum, reduzindo-o a uma misera repeticdo
privada de possibilidade de novidade para os homens, a responsabilidade da decisdo e da
decisdo desaparece por completo. O circulo pagao torna o homem prisioneiro do mondétono

tempo imanente, que é tempo de morte!'’4,

8.4 A alma néo é coeterna com Deus (capitulo XXXI)

Porfirio é para Agostinho um platénico que discorda de Platdo por assumir um ponto de
vista que muito se assemelha ao do cristianismo. Este reconhecimento agostiniano € devido a
doutrina da alma de Porfirio, segundo a qual a alma possui um destino irreversivel depois da
morte. A metempsicose e as concep¢des animisticas e 6rficas ndo tém muito espaco no
pensamento porfiriano!’®,

O capitulo trinta ¢ um do livro X d’A Cidade de Deus avanca na reflex&o sobre o destino
do homem, negando com veeméncia a argumentacgédo dos platénicos acerca da coeternidade da

172 Cf, LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 269-270.

173 O tratamento que Agostinho reserva para o tema da criagdo é baseado principalmente na Sagrada Escritura.
As principais linhas de sua maneira de conceber a criacdo sdo as seguintes: Deus criou tanto o reino espiritual dos
anjos como o mundo visivel, sensivel, incluindo as almas encarnadas, do nada, sem qualquer matéria preexistente
ou outras coisas fora de Deus. A criacdo foi um ato livre eterno da vontade perfeitamente boa de Deus. Ela ocorre
mediante a onipoténcia de Deus. Ele criou simultaneamente todas as primeiras coisas efetivadas e, através de
“razdes seminais” inerentes a elas, as condi¢des de todas essas coisas que haveriam de vir até o fim do mundo.
Deus é o Unico criador. Ele criou o tempo ao criar 0 movimento no universo (cf. KNUUTTILA, S. “Tempo e criagéo
em Agostinho”, p. 113).

1174 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 270-271.

1175 O orfismo professa a crenca numa sobrevivéncia da alma. O germe da salvagdo se encontra no homem, visto
que sua alma é uma centelha divina. A alma estd presa no corpo como numa prisdo, no qual expia a culpa das
origens. A vida na terra € marcada por provacoes e purificagdes, punicdes e resgates. Platdo bebeu da heranca
orfico-pitagorica. Aos seus olhos, a alma é divina e imortal. Nesta heranga, havia um lugar para a reencarnagao:
trata-se da purificagdo da alma. Platdo liga assim a sobrevivéncia e a imortalidade da alma a um ciclo de mortes e
renascimentos. A reencarnacao ndo afeta em nada o caréater indestrutivel da vida da alma, mas faz parte da doutrina
da imortalidade (cf. RIES, J. Vida e eternidade nas grandes religides, p. 216-218).
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alma humana com Deus. Nesta discussdo, a posicdo de Porfirio vai, mais uma vez, conseguir
roubar de Agostinho um elogio e reconhecimento.

Para tratar desta tematica, o bispo de Hipona faz a seguinte pergunta: “Logo, por que
ndo crer preferivelmente na Divindade acerca daquelas questdes que ndo somos capazes de
investigar com o engenho humano, especialmente quando diz que a alma n&o é coeterna com
Deus, mas foi criada quando antes ndo existia?”11®

O conhecimento humano néo &, na compreensdo agostiniana, perfeito. Por ter uma base
na sensacdo, nas coisas percebidas pelos sentidos ou imaginadas e por serem 0s objetos da
sensacdo mutaveis, o conhecimento que os seres humanos tém das coisas exteriores ndo é nem
certo nem preciso. A verdade deve estar, entdo, do lado da alma, do lado da dimensao interior
do homem. Mas tampouco a verdade, que € imutavel e eterna, pode ter seu lugar na alma
mutavel. Assim, a fonte e a garantia da verdade deve ser buscada mais além da alma, na luz do
sol inteligivel, o bem, a luz que ilumina a alma com a sua presencga. O Verbo divino é esta luz
da alma. Tal iluminacdo é o pré-requisito essencial para todo conhecimento verdadeiro e
certo!’”,

SO que neste processo, 0 homem se depara com uma insuficiéncia: a alma humana, no
seu estado atual, n&o é capaz de chegar ao conhecimento supremo. E aqui que entra o oficio da
fé. Apoiando-se no testemunho digno de credibilidade, a fé € um grau de conhecimento que
pode ser util e, em alguns casos, até indispensavel para se chegar a ciéncia, ou seja, 0
conhecimento alcancado pela razdo. Neste sentido, a fé é para Agostinho um principio superior
de conhecimento que ndo destrdi os direitos da razdo. A razdo, de fato, encontra-se por
disposicdo natural aberta e inclinada a fé. E vice-versa: a fé aperfeicoa a razdo, abrindo novas
perspectivas de realidade, de verdade!8,

E justamente neste horizonte que as palavras do bispo de Hipona ganham clareza quando
ele afirma que existem coisas que escapam & investigacio do engenho humano. E preciso, entio,
crer na revelacdo divina, a qual ensina que a alma nédo é coeterna com Deus, mas uma criagdo
daquele gque criou todas as coisas, tanto as do céu quanto as da terra. A alma é uma criatura
divina. N&o é parte dele. N&o € divina nem corpdrea. A alma é incorporea. A prova de que a

alma ndo é coeterna com Deus é a sua mutabilidade manifestada em transformacdes do tipo: as

1176 “Cur ergo non potius divinitati credimus de his rebus, quas humano ingenio pervestigare non possumus, quae
animam quoque ipsam non Deo coaeternam, sed creatam dicit esse, quae non erat?” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, X, 31).

177 Cf. PIERETTI, A. “Conhecimento”, p. 254-267.

1178 Cf. SINISCALCO, P. “Ratio y auctoritas, fundamento del acceso personal de san Agustin a la fe”, p. 124-125;
MONDIN, B. Il pensiero di Agostino, p. 218-219.
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vezes, a alma é sébia, outras vezes € ignorante; num momento, ela quer uma coisa, depois ja
ndo quer mais. A alma passa de um estado melhor a um pior e vice-versa. Deus ndo é como a
alma. Ele n3o é nada que morra, nem passa de um estado a outro. Deus simplesmente é17°,
Por ndo quererem crer naquilo que a fé crista ensina, os platbnicos aduzem uma razéo
que consideram certamente valida: o que ndo existiu sempre antes ndo pode existir sempre

depois.

Platdo, no entanto, escreve que o mundo e os deuses, feitos por Deus no mundo,
comecaram a existir e diz claramente tiveram inicio, mas ndo terdo fim e mostra que
permanecerdo sempre na existéncia pela poderosissima vontade do criador. Eles, na
verdade, encontraram uma maneira propria para entender essa passagem, que se
trataria de um inicio ndo de tempo, mas de substituicdo. Dizem assim: “se um pé,
desde a eternidade, estivesse sempre pisando no pd, debaixo dele sempre estaria sua
pegada, que ninguém teria davida ter sido feita por quem ali pisou; nem um seria
anterior a outra, apesar de uma ter sido feita pelo outro. Assim, 0 mundo e os deuses
nele criados sempre existiram, tendo existido sempre quem os fez e foram, no entanto,
feitos™ 1180,

Embora caia no erro de considerar Plotino um criacionista, Agostinho tem
conhecimento da concep¢do da processdo cosmoldgica eterna e impessoal propria de um
platonismo fortemente influenciado pelo pensamento aristotélico!*®!: “Mas por que aprouve a
Deus eterno fazer entdo o céu e a terra, coisa que antes nao fizera? Os que o perguntam, se
pretendem ser eterno e sem principio o0 mundo e, portanto, pensam ndo haver sido feito por
Deus, estdo muito longe da verdade e desvariam com a doenca fatal da impiedade™!82,

O bispo de Hipona rejeita com veeméncia esta hipétese, considerada por ele totalmente
vazia e ateia, preferindo confrontar-se com uma tradicdo platdnica intermediaria, anti-
aristotélica, mais proxima nao apenas da carta do Timeu platdnico, como também do
criacionismo cristdo na sua visao de Deus como causa criadora e voluntaria do mundo, ja que
considera 0 mundo como eternamente criado por Deus, enquanto principio ontolégico, mas ndo
cronolégicot®s,

Além dos testemunhos proféticos presentes na Sagrada Escritura, o proprio mundo, de

ordenadissima mutabilidade e mobilidade e de formosissima espécie das coisas visiveis,

1179 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, VII, 5; ID., Comentario a Sdo Jodo | - Evangelho, 23, 9.

1180 </ ] hoc Platonici nollent credere, hanc utique causam idoneam sibi videbantur afferre, quia, nisi quod
semper ante fuisset, sempiternum deinceps esse non posset;quamquam et de mundo et de his, quos in mundo deos
a Deo factos scribit Plato [...]” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 31).

1181 Cf. LETTIERI, G. “Il paradosso della creazione nel De Civitate Dei”, p. 228.

1182 “gad quid placuit aeterno Deo tunc facere caelum et terram, quae antea non fecisset? Qui hoc dicunt, si
mundum aeternum sine ullo initio, et ideo nec a Deo factum videri volunt, nimis aversi sunt a veritate et letali
morbo impietatis insaniunt” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, XI, 4, 2).

1183 Cf. LETTIERI, G. “Il paradosso della creazione nel De Civitate Dei”, p. 229.
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constitui para Agostinho uma proclamacdo de que o mundo foi feito por Deus, inefavel e
invisivelmente grande e invisivel e inefavelmente belo. Outros, porém, sustentam que 0 mundo
foi sim criado por Deus, mas que ndo houve o inicio do tempo e sim da sua existéncia,
imaginando de modo dificilmente inteligivel haver existido desde a eternidade. Eles, na
verdade, exprimem uma teoria que acreditam defender Deus de um ato de temeridade fortuita,
por temor a que se pense que de subito Ihe veio a mente a ideia de fazer o mundo e a que Ihe
sobreviesse novo querer, quando é certo ndo ser mutavel em nada absolutamente!'84,

Considerando o mundo como eterna criatura de Deus, esses platénicos advogam a ideia
de uma criacdo como repetidora ciclicamente e perenemente do mesmo numero finito de
realidade, enquanto que a perfeicdo ideal e a sua imitacdo cosmoldgica podem ser
platonicamente somente finitas. Para Agostinho, o mais sutil dos argumentos dos fil6sofos, ao
que parece, consiste em dizer que a ciéncia de Deus ndo pode compreender coisas infinitas. Por
isso, segundo afirmam, Deus contém em si as raz@es finitas de todos os seres finitos que criou.
E preciso, pois, acreditar, dizem, que a sua bondade nunca esteve ociosa*'®.

Portanto, se se admitem estes ciclos cdsmicos, em que sempre se repitam as mesmas
coisas temporais, seja num mundo que permanece mutavel, seja através de um incessante
retorno ciclico do mundo que nasce e morre, ndo se atribui a Deus nenhum tipo de 6cio,

sobretudo de tdo grande duracdo, sem principio, nem imprevista temeridade em suas obras.

1184 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, Xl, 4, 2. Sustentar que o mundo é eterno pode ter dois sentidos: que ndo
foi criado ou que foi criado desde a eternidade. A primeira resposta é contraria ndo apenas a fé cristd como também
arazdo. A segunda € apenas compreensivel. Na Idade Média, vai ser muito discutida a possibilidade de uma criagao
ab aeterno. Tudo indica que Agostinho ndo exclui tal possibilidade, apesar de declara-la somente compreensivel.
Aqui, contra os filésofos pagdos que a afirmavam, o bispo de Hipona nega que para defender a imutabilidade de
Deus seja necessario aceitar a criacdo ab aeterno, deduzindo de dois exemplos: a alma e o mundo (cf. GENTILI, D.
“Note”, n. 11, p. 529-530).

1185 AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XII, 17, 1. Segundo a Sagrada Escritura, Deus disp0s todas as coisas na
medida, no nimero e do peso. A ratio numeri é um tema pitagérico redimensionado por Agostinho, identificando
as imutaveis regulae numerorum com as imutaveis regulae sapientiae. 1sso serve para o bispo de Hipona ascender
dos nimeros sensiveis e inteligiveis (ordem e beleza das coisas) ao nimero sempiternum e contemplar a
providéncia divina operante com harmonia nas coisas. A insisténcia na divisdo e no multiplo dos nimeros e o
significado mistico deles sdo um elemento peculiar da cultura da época, a qual Agostinho também pagou tributo
(cf. GENTILI, D. “Note”, n. 76, p. 571). Agora, dizer que nem a ciéncia de Deus ¢é capaz de compreender as coisas
infinitas é, na visdo de Agostinho, o que lhes falta ao atrevimento, para precipitar-se na voragem de profunda
impiedade, que afirma nfo conhecer Deus todos os niimeros. E absolutamente certo que o nimero ¢ infinito. Com
efeito, seja qual for o nimero que se pretende formar, ndo apenas pode aumentar pela adicdo de uma unidade,
como também, por maior que seja e por mais prodigiosa que seja a quantidade que encerra em si a razao e a ciéncia
dos numeros, ndo somente pode ser duplicada, mas também multiplicada ao infinito. Para o bispo de Hipona, o
namero é limitado por suas propriedades, de modo que nenhum deles pode ser idéntico a outro. Logo, entre si sdo
dispares e diversificados. Em particular, finitos. Todos juntos, infinitos. Diante disso, Agostinho levanta a seguinte
pergunta: esta infinidade conjunta de todos os nimeros € que foge a ciéncia de Deus, que compreende certa
guantidade de nimero e ignora os demais? (cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XIlI, 18).
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Porque se ndo se repetem sempre as mesmas coisas, por sua ciéncia ou presciéncia ndo podem
ser compreendidas essas coisas infinitas de diversidade varia®®®.

Esta solucdo cosmologica platénica permite, ao lado daquela platdnico-aristotélica de
Plotino, evitar todos os paradoxos cristdos da criacdo, salvando-se do assalto logicamente
devastador da contingéncia, da temporalidade, da existéncia acidental, da infinitude da
possibilidade no Deus eterno, necessario, absoluto. As objec6es dos neoplatbnicos ao conceito
de criacdo sdo realmente profundas: o mundo deve ser eterno, necessario efeito de Deus, caso
contrario o ato criativo no tempo de uma realidade contingente e ndo necessaria introduziria a
imperfeicdo do efeito na causal!®’,

Mas para Agostinho a feé cristd ndo permite acreditar que Deus se encontre numa
condicdo quando estd em repouso e em outra quando esta agindo. E totalmente inconcebivel
gue Deus seja condicionado, como se no seu ser se verifique alguma coisa que antes nao tinha.
Quem é condicionado sobre uma modificacédo e todo ser que sofre uma modificacdo é mutavel.
Por conseguinte, no repouso de Deus ndo existe preguica, desidia ou inércia, nem trabalho,
esforco ou aplicacdo em suas obras. Deus sabe agir no repouso e repousar na a¢io'e8,

Em relacdo a coeternidade da alma com Deus, o bispo de Hipona levanta a seguinte
pergunta: “Portanto, se a alma sempre existiu, devemos dizer que a sua infelicidade tenha
sempre existido? Se, ao invés, alguma coisa nela ndo existiu desde a eternidade, mas comecou
a existir no tempo, por que nao deveria ser possivel que também ela tenha comecgado no tempo,
sem que antes tivesse existido?”'!89 Ademais, também a sua felicidade agora mais estavel
depois da experiéncia do mal e destinada a permanecer sem fim, como Porfirio acredita, sem
ddvida comegou no tempo e, no entanto, sempre existira sem ter existido antes'!®. “Fica, por
conseguinte, desfeita toda aquela argumentacéo com a qual se julga que ndo pode existir nada
sem fim temporal, a ndo ser que ndo tenha inicio no tempo. De fato, descobrimos a felicidade
da alma, que n&o teve inicio no tempo e ndo tera um fim temporal”%:,

Por esse motivo, Agostinho convida os platénicos a deixar a soberba de lado, a

reconhecer os limites da razdo humana e a ceder a autoridade divina, acreditando, quanto a

1186 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XII, 17, 1.

1187 Cf. LETTIERI, G. “Il paradosso della creazione nel De Civitate Dei”, p. 231.

1188 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XII, 17, 2.

1189 “Numquid ergo, si anima semper fuit, etiam miseria eius semper fuisse dicenda est? Porro si aliquid in illa,
quod ex aeterno non fuit, esse coepit ex tempore, cur non fieri potuerit, ut ipsa esset ex tempore quae antea non
fuisset?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 21).

11%0 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 31.

Y9 “Illq igitur omnis argumentatio dissoluta est, qua putatur nihil esse posse sine fine temporis, nisi quod initium
non habet temporis. Inventa est enim animae beatitudo, quae cum initium temporis habuerit, finem temporis non
habebit” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 31).
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verdadeira religido, nos bem-aventurados e imortais que ndo pedem para si a honra que sabem
ser devida somente a Deus. “Nem nos pedem oferecer sacrificios sendo a Ele s, cujo sacrificio
devemos ser com eles, como muitas vezes disse e muitas vezes ha de ser repetido. Trata-se do
sacrificio que ha de ser oferecido por aquele sacerdote que se dignou tornar-se por nés sacrificio
até a morte no homem, cuja carne assumiu, segundo o qual quis também ser sacerdote”!1%2,
Com estas palavras, Agostinho retoma o seu discurso sobre o verdadeiro sacrificio,
direcionando o leitor para o ultimo capitulo do livro X. Todo sacrificio possui quatro aspectos:
a quem se oferece, quem oferece, o que se oferece e por quem se oferece. “O unico e verdadeiro
mediador que nos reconcilia com Deus pelo sacrificio da paz, permanece na unidade com aquele
a quem se oferece, faz-se um com aqueles por quem oferece e € um s6 quem oferece e uma s6
oblagdo ¢ oferecida”'®®, O bispo de Hipona também destaca que o sacrificio visivel é
sacramento, ou seja, sinal sagrado de um sacrificio invisivel: “Proinde verum sacrificium est
omne opus, quo agitur, ut sancta societate inhaereamus Deo, relatum scilicet ad illum finem

boni, quo veraciter beati esse possimus 1%,

8.5 O caminho universal para a libertacdo da alma (capitulo XXXII)

A narrativa do confronto do cristianismo com o paganismo termina no capitulo trinte e
dois do livro X d’A Cidade de Deus com a proclamacéo solene de que a religido cristd € a via
universal de salvacdo: “Eis a religido que detém o caminho universal para a libertacdo da alma,
porque ninguém pode ser libertado por nenhum outro sendo por este. Tal é efetivamente o
caminho que se pode dizer régio, o Unico que conduz ao reino que nao vacila no fastigio do
tempo, mas encontra a sua estabilidade na firmeza da eternidade”'*®®. Este exclusivismo
agostiniano implica numa negacdo da eficacia da religido dos pagdos e das pretensbes do
neoplatonismoo. E somente no cristianismo que se realiza a obra de renovacéo espiritual do

homem e da humanidade, a renovatio e a recreatio, ou seja, uma nova criacdo. O ser humano

192 «r ] nec iubent, ut sacrificium faciamus, nisi ei tantum, cuius et nos cum illis, ut saepe dixi et saepe dicendum

est, sacrificium esse debemus, per eum sacerdotem offerendi, qui in homine, quem suscepit, secundum quem et
sacerdos esse voluit, etiam usque ad mortem sacrificium pro nobis dignatus est fieri” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, X, 31).

1193 «s ] idem ipse unus verusque Mediator, per sacrificium pacis reconcilians nos Deo, unum cum illo maneret
CUi offerebat, unum in se faceret pro quibus offerebat, unus ipse esset qui offerebat et quod offerebat”
(AUGUSTINUS, De Trinitate, 1V, 14, 19).

119 AuguUSTINUS, De Civitate Dei, X, 6.

119 “Haec est religio, quae universalem continet viam animae liberandae, quoniam nulla nisi hac liberari potest.
Haec est enim quodam modo regalis via, quae una ducit ad regnum, non temporali fastigio nutabundum, sed
aeternitatis firmitate securum ” (AugusTiNus, De Civitate Dei, X, 32, 1).
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nasce como simples homem e renasce como filho de Deus, passando da vida natural a vida
divina, ou renovatio, porque o ser humano nasce na condigdo carnal e renasce na espiritual %,

No cristianismo, realiza-se uma verdadeira novidade que eleva o0 homem a uma nova
condicdo. Aqui esta a diferenca principal entre 0 Antigo e Novo Testamento; a diferenca entre
0 pagéo e o cristdo. No Antigo Testamento existiam promessas temporais e terrenas. Todo
aquele que ama os bens terrenos canta o cantico velho. Mas quem quer cantar um cantico novo
deve amar os bens eternos. O préprio amor € novo e eterno; sempre novo, porque ndo envelhece.
O homem envelheceu pelo pecado e € renovado pela graca. Todos, portanto, que sao renovados
em Cristo a fim de comecarem a pertencer a vida eterna cantam o cantico novo!®’,

A incoeréncia dos filésofos é devida a incapacidade de converter as pessoas ao
verdadeiro culto devido somente a Deus, culto que implica no afastamento intelectual e moral
das coisas sensiveis. A conversdo dos povos ao cristianismo € sinal da autoridade divina de
Cristo que o proprio Platdo teria reconhecido se tivesse visto os efeitos da fé crista. Por isso a
maior parte dos platonicos “dos nossos tempos”, afirma Agostinho, tornaram-se Cristaos e se
outros ndo se converteram foi somente por soberba e invejall®e,

A vera religio é aquela com a qual o Unico Deus é adorado e com devocdo purissima é
reconhecido como o principio de todos os seres. Ela detém o caminho universal da libertagdo
da alma, porque ninguém pode ser libertado por nenhum outro sendo por este. Tal é
efetivamente o caminho que se pode dizer régio, o Gnico que conduz ao reino que nao vacila no
fastigio do tempo, mas encontra a sua estabilidade na firmeza da eternidade'%°.

Tal religido ndo se pode encontrar junto aos filésofos pagdos, nem mesmo entre aqueles
que como Sdécrates e Platdo intuiram a existéncia de um supremo principio de tudo o que existe,
pois eles praticavam os mesmos ritos idolatricos do povo, mesmo tendo um conceito diverso
do divino. A coeréncia entre doutrina e rito constitui para Agostinho um elemento fundamental
da fé cristd. Quem professa e ensina doutrinas contrarias a verdade ndo pode ser admitido a

participacdo dos santos sacramentos. O ponto capital da salvacdo humana se encontra

1196 Cf, CiprIANI, N. Molti e uno solo in Cristo, p. 159-160. O exclusivismo do cristianismo primitivo era também
fonte de criticas por parte de varios pensadores pagdos. O fato de os cristdos reivindicarem somente para si a
veracidade do culto, da doutrina e da moral, reduzindo as demais religiGes a supersti¢éo e crendice, era visto pelo
paganismo como uma pretensdo inaudita e desconcertante. O fildsofo neoplaténico Celso acreditava que nédo havia
diferenca em chamar Zeus de o Altissimo, ou Zen, ou Adonai, ou Sabaoth, ou Amun. A pluralidade dos cultos é
defendida até mesmo por Porfirio (cf. BANNA, P. “Figure di sacrificio in epoca patristica”, p. 102).

197 Cf. AGOSTINHO, Comentario aos Salmos, 149, 1.

1198 Cf, CATAPANO, G. Agostino, p. 66.

1198 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 1.



296

justamente no fato de ndo ser outra a filosofia, ou seja, o desejo da sabedoria, e outra a
religizao?®,

A filosofia, neste caso, é insuficiente para 0 homem poder alcancar a purificacdo da
alma. A conclusdo do primeiro livro de Porfirio Sobre o retorno da alma representa para

Agostinho um tipo de confisséo sobre a imperfeicdo do saber filosofico.

Porfirio afirma no primeiro livro da obra Sobre o retorno da alma, quase no fim, que
ainda ndo havia encontrado uma escola que detivesse o caminho universal da
libertacdo da alma, seja na filosofia mais verdadeira, seja na disciplina e no modo de
vida dos hindus, seja na doutrina dos caldeus ou em qualquer outro caminho. Afirma
que tal caminho ndo havia ainda chegado a seu conhecimento através da pesquisa
histérica. Quando faz tal afirmac&o, esta reconhecendo sem duvida que exista algum,
embora ndo tenha ainda chegado ao seu conhecimento. Portanto, ndo lhe bastava tudo
que tdo esmeradamente aprendera sobre a libertacdo da alma e lhe parecia, ou melhor,
parecia aos outros, conhecer e professar. Afinal, sentia falar-lhe ainda uma autoridade
indiscutivel que fosse necessario seguir em assunto de tanta importancia. Quando
afirma que nem mesmo da filosofia mais verdadeira Ihe havia chegado ao
conhecimento uma escola que detivesse o caminho universal da libertacdo da alma,
mostra bastante claramente, segundo penso, que a filosofia na qual exerceu seu oficio
de pensador ndo era a mais verdadeira ou ndo continha esse caminho. Como poderia
ser a mais verdadeira se ndo contém esse caminho?

Nestas palavras, Agostinho acusa Porfirio de ndo ter encontrado nem entre os indianos
nem entre os caldeus nem entre outras sabedorias a verissima philosophia, ou seja, a doutrina
filoséfica mais auténtica para a libertacdo da alma. Na opinido de P. Courcelle, o filésofo de
Tiro acreditava que a verdade nem sempre esta exposta aos olhos nus do ser humanos. Ela
também pode se esconder e realmente se esconde. Ora, em 386, 0 jovem Agostinho, relendo a
locucdo verissima philosophia, sustenta que ela poderia ser a doutrina dos filésofos que
rejeitaram a moral dos cinicos. Além disso, procura conciliar Aristoteles com a filosofia
platdnica dos inteligiveis. Porfirio, de fato, escreveu um tratado sobre a concordancia
fundamental entre a filosofia de Platdo e a de Aristoteles??.

Neste sentido, a verissima philosophia ndo seria aquela doutrina contra a qual se levanta
Paulo na Carta aos Colossenses: “Tomai cuidado para que ninguém vos escravize por vas €
enganosas especulagdes da ‘filosofia’, segundo a tradicdo dos homens, segundo os elementos
do mundo e ndo segundo Cristo” (2, 8). Todavia, Agostinho ndo consegue encontrar uma
definicéo para essa verissima philosophia.

Segundo Courcelle, o bispo de Hipona, ao escrever a Cidade de Deus, retoma esta

expressao, mas a utiliza num sentido apologético. O fato de Porfirio declarar ndo haver ainda

1200 Cf, AGOSTINHO, A verdadeira religido, 5, 8.
1201 Cf, COURCELLE, P. “Verissima philosophia”, p. 653-659.
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encontrado uma via universal de salvacdo néo significa que ela ndo exista, mas que ainda néo
foi encontrada pelo discipulo de Plotino. Evidentemente ndo podia ser o neoplatonismo, ja que
ele prescrevia a salvagédo da alma somente pelos fildsofos, deixando as massas entregues a uma
parcial purificacdo da alma®?%,

Como eximio retérico, Agostinho retoma a definicdo de Porfirio e ressalta que a via que
conduz o homem a libertacdo ndo é a praticada pelo filésofo de Tiro, j& que o neoplatonismo
ndo é para todos. O bispo de Hipona igualmente evidencia que o cristianismo € a verdadeira via
universal, é a nova religido, a verissima philosophia. Courcelle chega assim a conclusao de que
a expressao “verdadeira filosofia” surge da problematica porfiriana das diversas formas de
acesso a uma realidade oculta: a divindade, e designa a “via intelectual” dos neoplatonicos. O
jovem Agostinho aceita esta problematica, ao mesmo tempo que aceita outras expressdes
relacionadas: a “filosofia auténtica” e a “verdade nua”, que os sabios buscam com amor e que
as vezes V€ a aparéncia. Posteriormente Agostinho bispo se afasta desta problemaética. Se ele
menciona a expressdo quatro vezes seguidas n’A Cidade de Deus, é apenas por interesse
apologético. Porfirio teria admitido, a contragosto, que a “via intelectual” ndo ¢ a via universal
da salvacdo, pois esta reservada a poucas pessoas. Mas a via universal existe. Aos olhos do
bispo de Hipona somente o cristianismo é a via universal ¢, a0 mesmo tempo, a verissima
philosophia.t?®

De fato, 0 Unico caminho universal que existe para a libertacdo da alma é aquele que
liberta todas as almas e sem ele nenhuma se liberta. Porfirio, ao dizer que “nem no modo de
vida e na doutrina dos hindus, nem na dos caldeus ou em outro caminho qualquer”, atesta, na
opinido de Agostinho, que os ensinamentos que recebeu dos hindus ou dos caldeus néo
continham o caminho universal para a libertagdo da alma. No entanto, o filésofo de Tiro ndo

negou que recebeu dos caldeus os oraculos divinos, as revelagdes dos deuses'?%,

Que caminho para a libertacdo da alma, portanto, quer ele indicar, caminho ainda ndo
conhecido por ele por meio do conhecimento histérico e ndo reconhecido nem pela
filosofia mais verdadeira, nem pelas doutrinas dos povos que eram considerados
importantes no conhecimento das realidades divinas, uma vez que entre esses povos
prevaleceu a curiosidade de conhecer e cultuar a alguns anjos? Que caminho universal
é este sendo o que foi concedido do alto, ndo a um sé povo em particular, mas a todos
0s povos em geral?12%

1202 Cf, COURCELLE, P. “Verissima philosophia”, p. 653-659.

1203 Cf, COURCELLE, P. “Verissima philosophia”, p. 653-659.

1204 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 1.

1205 “Quam wvult ergo intellegi animae liberandae universalem viam nondum receptam vel ex aliqua verissima
philosophia vel ex earum gentium doctrinis, quae magnae velut in divinis rebus habebantur, quia plus apud eas
curiositas valuit quorumqgue angelorum cognoscendorum et colendorum, nondumque in suam notitiam historiali
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Neste texto, Agostinho mostra que o cristianismo possui uma particularidade que néo é
assimilavel a identidade religiosa dos povos pagéos, 0s quais, por causa dos cultos prestados
aos deuses e aos demdnios, permanecem nas trevas no que se refere a verdade. A religido crista
é revelatio. O caminho da salvacdo foi dado por Deus a toda a humanidade atraves de Jesus
Cristo. A ideia de Agostinho aparece assim subordinada, de maneira essencial, ao sujeito
proprio do fendmeno da revelatio, ndo mais constituido por um limitado grupo de iniciados
sabios, mas por aquela realidade sociologicamente identificavel como populus Dei. Enquanto
0 neoplatonismo oferece um caminho de purificacdo restrito a poucos, o0 cristianismo, na
condigéo de povo de Deus nascido na cruz de Cristo, oferece a todas as pessoas de boa vontade
aquilo que a filosofia sozinha é incapaz de dar: a salvacéo, a vida eternal?®,

A peculiaridade deste povo consiste no fato de ser a res Dei através do seu sacrificio.
Em outras palavras: na comunidade cristd o populus € a res de Deus. Tal povo ndo oferece
sacrificios rituais. “Nos, quer dizer, sua cidade, somos seu mais excelente e nobre sacrificio.
Tal é o mistério que celebramos em nossas oblagdes”*?%’. Como a civitas Dei, assim o povo de
Deus é idéntico a Igreja, pois se trata do populus peregrinans, ou seja, daquela parte dos santos
de Deus formada a partir de todos os povos. A natureza deste povo consiste em ser sacrificio
do Deus vivo mediante a caritas no Corpo de Cristo!?%,

Este povo se move ainda na peregrinacdo do tempo presente. Disso decorre uma
incongruéncia entre o povo real e a sua forma externa de manifestacdo: ndo se da pertenca
interior sem as formas externas, mas existem formas externas sem pertenca interna. Contudo,
também as formas exteriores trazem o nome da realidade essencial do qual séo sinais. No
confronto com a religido ainda viva da polis da antiguidade, Agostinho forma o conceito de
Igreja como povo cristdo e com isso, a0 mesmo tempo, uma nova compreensdo da Igreja como
povo de Deus. E um povo cultual. A Igreja é povo na medida em que é sacrificio. Nela, o
caminho da salvacgdo se torna realidade, ja que a Igreja vive unida em matrimdnio espiritual e
amor divino com o seu nobre esposo. Ndo vive de si mesma, mas daquele que a formou e

constituiut2%,

cognitione perlatam? Quaenam ista est universalis via, nisi quae non suae cuique genti propria, sed universis
gentibus quae communis esset divinitus impertita est?” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 32, 1).

1206 Cf, FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate Dei. Studi sul De civitate Dei. p. 61.

1207« ] hoc est civitas eius, cuius rei mysterium celebramus oblationibus nostris [...] ” (AUGUSTINUS, De Civitate
Dei, XIX, 23, 5).

1208 Cf, RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 287.

1209 Cf, RATZINGER, J. Popolo e casa di Dio in Sant’Agostino, p. 288. Ver também: AGOSTINHO, A Cidade de
Deus, XVII, 16, 2.
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Embora tenha sido o critico mais culto e agudo do cristianismo, Porfirio, na
compreensdo de Agostinho, ndo acredita que a providéncia divina tenha podido deixar o género
humano sem o caminho universal para a libertacdo da alma. O filésofo de Tiro possuia uma
inteligéncia suficientemente agucada para nao duvidar da existéncia deste caminho. Ele, “Na
realidade, ndo afirma que ndo exista, mas que ndo recebera ainda tdo grande bem e t&o desejavel
auxilio, que ainda ndo havia chegado a seu conhecimento. N&o ha de que admirar-se”*2%°,

Para Agostinho, Porfirio estava tdo envolvido nas coisas humanas, quando Deus
permitia que a via aberta a todos para a libertacdo da alma realizada pela religido cristd fosse
atacada pelos adoradores dos idolos e dos demonios e reis da terra. E isso para reafirmar e
consagrar 0 nimero dos martires, ou seja, das testemunhas da verdade, as quais haviam de
colocar em evidéncia que todos os males corporais devem ser suportados pela fidelidade a
religido e pela confirmacao da verdade. Porfirio tinha conhecimento destes fatos e pensava que
por causa das perseguigdes contra os cristdos o caminho da salvagéo iria desaparecer o mais
rapido possivel, ndo sendo, portanto, a senda universal para a libertacdo da alma. Ele ndo foi
capaz de compreender que o que o abalava e que temesse padecer, se escolhesse tal caminho,
servia antes & consolidac&o e ao fortalecimento da propria religido®?**.

A via universal para a libertagdo da alma foi concedida a todos os povos pela
misericordia divina, cujo conhecimento ja chegou a alguns e ha de chegar a outros. A via é
Jesus Cristo. E 0 seu corpo é a Igreja. Os cristdos, embora sejam muitos, sao um em Cristo
Jesus. Este é o verdadeiro sacrificio dos cristdos. A identificacdo da Igreja com o Dei mysterium,
que é Cristo, representa a superacdo definitiva das posicGes porfirianas. A Igreja €, para
Agostinho, assimilada aquela “viam animae liberandae ”, sem a qual “nulla nisi hac liberari
potest” e que foi inaugurada por e com Cristo e que Porfirio diz buscar com duas técnicas
(tedrgica e filosofica) para as duas dimensdes do homem (espiritual e intelectual)*?'?,

Tais técnicas, poréem, ndo foram eficazes. O filésofo de Tiro reconhece a faléncia do
esforco dos pagdos em encontrar a via de salvagcdo. O caminho cristdo, ao contrério,
corporalmente presente na Igreja, enquanto purifica e liberta todo o homem, é “divina
miseratione concessa” e justamente por isso ndo € posse exclusiva de determinado povo. Todos
0s povos s&o chamados por Deus a se tornarem o corpo de Cristo*?!3, Enquanto cidade de Deus

na condicao de Igreja, o corpo de Cristo € formado por todos aqueles a quem a Igreja deu e da

1210 “Neque enim ait non esse, sed hoc tantum bonum tantumque adiutorium nondum receptum, nondum in suam
notitiam esse perlatum, nec mirum” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 32, 1).

1211 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 1.

1212 Cf, FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei, p. 91-92.

1213 Cf, FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei, p. 91-92.
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a luz antes como filhos, e estes ajudam agora a transmitir tal vida a outros. A missdo
fundamental da Igreja é partilhar com o mundo a vida de Cristo. A Igreja deve deixar que
cresgam juntos a cizania e o trigo até o tempo da colheita, ja que a Igreja é formada por homens
que podem se equivocart?4,

A manifestacdo de Deus que em Cristo, através da Igreja, redime o tempo decaido e
liberta 0 homem do pecado ndo é uma acdo somente subjetiva, interior, escondida na
invisibilidade profunda das consciéncias individuais, mas é, em primeiro lugar, universal e
objetiva, historico processo de redencdo, visivel na extraordinaria difusdo da Igreja e, em
particular, na substituicdo dos cultos pagdos demoniacos pelo verdadeiro e salvifico culto
cristaol?®,

Com os seus ensinamentos de salvacdo, Cristo impede a adoracao dos falsos deuses e
condenando, em virtude da sua autoridade divina, todo tipo de ambicéo liberta gradativamente
0 mundo e a sua familia do pecado, constituindo com a Igreja a sua cidade eterna e
gloriosissima?*6, A multiddo dos que creem no verdadeiro Deus, espalhados pelo mundo
inteiro, corresponde a queda do culto dos idolos e dos deménios. O sacrificio cristdo se estende
por todo o orbe. Os povos acorrem a Igreja, confessando-a rainha e exaltando-a com louvores
eternos. O perfume do nome de Cristo preenche 0 mundo como um campo. O nome de Cristo
é glorificado pelos povos. Toda a futilidade do paganismo é abolida por Aquele que nasceu da
virgem!2Y,

Mas, se a vinda de Cristo constitui o grande dom de Deus para a humanidade, por que
isso se deu agora e ndo antes? Por que Deus tardou em enviar o seu Filho ao mundo? Agostinho
responde: “Porque o designio de quem o envia é impenetravel a inteligéncia humana. Porfirio
0 percebeu quando disse ndo ter ainda recebido esse dom de Deus, que ndo lhe chegara ainda
ao conhecimento. Nem julgou que néo fosse verdadeiro, porque ainda ndo o recebera como sua
fé ou ainda ndo o conhecera”*?%8,

Chegar a Deus com o espirito, mesmo que parec¢a pouco, € uma grande felicidade, mas
compreendé-lo nos seus designios salvificos € absolutamente impossivel. Para o bispo de

Hipona, Deus tem a ver com o espirito e é assim que Ele é objeto de compreensao. O corpo diz

1214 Cf, BAVEL, T.J. VAN. “Igreja”, p. 513-514.

1215 Cf, FIDELIBUS, G. Pensare de-civitate. Studi sul De civitate Dei, p. 144.

1216 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, Il, 18, 2.

1217 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, 1V, 10; X, 32, 2; XVII, 16, 2; XVI, 37.

1218 “Quoniam mittentis consilium non est humano ingenio penetrabile. Quod sensit etiam iste, cum dixit, nondum
receptum hoc donum Dei et nondum in suam notitiam fuisse perlatum. Neque enim propterea verum non esse
iudicavit, quia nondum in fidem suam receptum fuerat vel in notitiam nondum pervenerat” (AUGUSTINUS, De
Civitate Dei, X, 32, 2).
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respeito aos olhos e é objeto de visdo. Mas sera possivel compreender um corpo com os olhos?
Né&o se pode absolutamente. Qualquer objeto visto pelo homem, ndo € visto inteiramente. Se
alguém vé o rosto de uma pessoa, ndo pode ver o seu dorso. E quando vé o dorso ndo consegue
ver o rosto. N&o vendo, ndo pode compreender?1S,

Essa reserva e prudéncia de Agostinho diante do mistério divino ndo pode, porém, ser
compreendido como renuncia a um discurso e reflexdo sobre Deus. Pelo contrario! A partir do
momento que Deus se revelou a humanidade, é possivel encontrar a Deus e falar dele. E uma
vez encontrado, continuar buscando. E assim que as realidades incompreensiveis devem ser
procuradas, de modo que ndo considere ter encontrado, aquele que compreende o quanto €
incompreensivel aquilo que se busca. O homem néo deve desistir de avangar na pesquisa do
incompreensivel, para assim poder encontrar a via que o leva para a vida eterna e para a
felicidade®??°,

Na concepcao de Agostinho, o caminho universal da libertacdo da alma vai além do
tempo e do espaco, pois ja se encontra presente nas promessas que Deus fez ao povo de Israel,
sobretudo a Abrado: “Em tua descendéncia serdo abengoados todos os povos”. Caldeu de
nascimento, Abrado recebeu de Deus a ordem para sair de sua terra, de sua parentela, da casa
do seu pai, para poder colher os frutos de tais promessas e dele se propagar a descendéncia
disposta pelos anjos nas méos do mediador, nas quais se revela o caminho da libertagdo da
alma. E uma via universal, pois é concedida a todos os povos!?2t,

Para cumprir tal missdo, Abrado foi libertado primeiramente das supersticbes dos
caldeus, adorando Deus, verdadeiro e unico, e acreditando na promessa. “Eis o caminho
universal do qual se disse na profecia: ‘Deus tenha misericordia de nos e nos abengoe. Faca
resplandecer o seu rosto sobre nos e tenha piedade de nos, para que conhe¢amos na terra o seu
caminho, em todos 0s povos a sua salvagdo’”1?22,

Neste sentido, nunca houve um momento na histéria da salvacdo que Deus ndo tenha

mantinho uma relagdo com o seu povo. A ac¢do salvifica de Deus abraca toda a histdria, desde

1219 Cf, AGOSTINHO, Comentario a Sdo Jodo | - Evangelho, 3, 4-5.

1220 Cf. AGOSTINHO, A Trindade, XV, 2, 2.

1221 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 2. A religido crista supera o exclusivismo judaico e o dos romanos.
Trata-se de um caminho espiritual que ndo foi outorgado a um povo determinado, mas a todo o género humano.
Ninguém esta excluido desta via. Neste caso, ndo tem cada nacéo a sua propria religido, diferentemente do que
acontecia entre os pagdos. Com efeito, alguns deuses eram honrados entre os romanos de modo distinto como o
eram entre os gregos. Outros, por sua vez, recebiam um culto entre os gregos de forma diferente como lhes
tributavam, por exemplo, os persas. Todos 0s povos que reconheceram abertamente a Cristo honram o0 mesmo
Deus e com 0 mesmo tipo de sacrificio (cf. VIVES, J.L. Libro X: los comentarios al capitulo XXXII).

1222 “Haec est universalis via, de qua in sancta prophetia dictum est: Deus misereatur nostri et benedicat nos;
illuminet vultum suum super nos, ut cognoscamus in terra viam tuam, in omnibus gentibus salutare tuum”
(AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 32, 2).
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0 comeco até ao final, estende-se a todos 0os homens sem excecéo e sobretudo tem o seu centro
na pessoa do Filho eterno de Deus, antes e depois de sua encarnagdo. Todos os homens se
salvam na medida em que participam da sabedoria do Filho. E neste horizonte que se deve
entender a nocao agostiniana de Igreja como povo da nova alianca. A Igreja ndo existe apenas
nos que se tornaram santos apos a vinda de Jesus. Todos o0s santos de cada época fazem parte
da Igreja. Ninguém pode rejeitar o patriarca Abrado. De acordo com Paulo, todos sdo filhos de
Abrado na fé (cf. Rm 4,16). Deste modo, ao seguir Abrado, a pessoa € recebida na Igreja. O
fundamento teoldgico desta fé é Jesus Cristo, aquele que ha de vir. Nao € uma fé explicita. Ela

esta ligada a algo de espiritual: a fé na fidelidade de Deus a sua alianga e as suas promessas'?23,

Por isso, muito tempo depois, tomando carne da descendéncia de Abrado, disse de si
proprio o Salvador: “Eu sou o caminho, a verdade e a vida”. Esse ¢ o caminho
universal do qual muito tempos antes foi profetizado: “Nos ultimos dias sera
manifestado o0 monte da casa do Senhor, colocada sobre o cume dos montes e se
elevard sobre as colinas e virdo a ele todos 0s povos e nele entrardo muitas nacgdes e
dirdo: vinde, subamos ao monte do Senhor e palavra do Senhor de Jerusalém”. Esse
caminho, portanto, ndo é de um s6 povo, mas de todos 0s povos. A lei e a palavra do
Senhor ndo permaneceram em Sido e Jerusalém, mas dali procederam para difundir-
se por todo 0 mundo. Por isso, o préprio Mediador, apds a ressurreicdo, disse aos
discipulos ainda hesitantes: “Era preciso que se cumprisse o que fora escrito na lei,
nos profetas e nos salmos a meu respeito. Entdo abriu-lhes o entendimento para que
compreendessem as Escrituras, dizendo-lhes: era preciso que Cristo padecesse e
ressuscitasse dos mortos e em seu nome fosse pregada a peniténcia e a remissao dos
pecados, em todos os povos comegando de Jerusalém™1??4,

Em poucas palavras: a via aberta a todos para a libertacdo da alma foi anunciada pelos
anjos e pelos profetas santos. Primeiro a poucos homens que encontraram graca junto de Deus
e especialmente ao povo de Israel, o qual se tornou, de algum modo, a republica sagrada, sendo
como a profecia e o prentncio da cidade de Deus que haveria de reunir todos os povos. A cidade
santa também foi significada pelo tabernaculo e pelo templo, pelo sacerddcio e pelos sacrificios
e profetizada com palavras claras e, na maioria dos casos, com expressdes de sentido

simbolico??,

1223 Cf. BAVEL, T.J. VAN. “Igreja”, p. 509.

1224 “Unde tanto post ex Abrahae semine carne suscepta de se ipso ait ipse Salvator: Ego sum via, veritas et vita.
Haec est universalis via, de qua tanto ante prophetatum est: Erit in novissimis diebus manifestus mons Domini,
paratus in cacumine montium et extolletur super colles, et venient ad eum universae gentes et ingredientur nationes
multae et dicent: venite ascendamus in montem Domini et in domum Dei lacob; et annuntiabit nobis viam suam,
et ingrediemur in ea. Ex Sion enim prodiet lex et verbum Domini ad Hierusalem. Via ergo ista non est unius gentis,
sed universarum gentium; et lex verbumque Domini non in Sion et Hierusalem remansit, sed inde processit, ut se
per universa diffunderet. Unde ipse Mediator post resurrectionem suam discipulis trepidantibus ait: Oportebat
impleri quae scripta sunt in lege et Prophetis et psalmis de me. Tunc aperuit illis sensum, ut intellegerent Scripturas,
et dixit eis, quia oportebat Christum pati et resurgere a mortuis tertio die et praedicari in nomine eius paenitentiam
et remissionem peccatorum per omnes gentes incipientibus ab Hierusalem ” (AuGuUsTINUS, De Civitate Dei, X, 30,
2).

1225 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 2.
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Por sua parte, o proprio mediador, presente na carne, e 0S seus bem-aventurados
apostolos, revelando a graca do Novo Testamento, declararam abertamente o que nos tempos
passados foi indicado de forma velada, conforme a disposi¢do das épocas do género humano.
Agostinho esta pensando na dispensatio temporalis da divina providéncia, ou seja, da economia
salvifica de Deus, manifestada na histéria e na profecia. Como a sabedoria de Deus aprouve
ordenar esse caminho, assim também o confirmou com sinais e obras maravilhosas?%.

Mas Deus ndo usou apenas de visdes e apari¢cbes angélicas, nem das palavras de
ministros celestiais, mas também de homens santos, que agindo sob o impulso da palavra de
Deus, expulsaram dos corpos e dos sentidos dos homens os espiritos imundos, curaram os vicios
e as deformidades do corpo. Os animais ferozes da terra e das aguas, passaros do céu, arvores,
elementos e astros obedeceram ao poder de Deus. Os infernos se renderam e os mortos
ressuscitaram. O Filho de Deus veio a0 mundo nascido de uma virgem e ao terceiro dia
ressuscitou dos mortost??’,

Para Agostinho esses milagres corroboram com a verdade da fé crista: s6 existe um
caminho que conduz o homem a salvacéo e a felicidade eterna: Jesus Cristo. Para que ndo se
procurasse uma purificacdo para a parte que Porfirio denomina de intelectual, outra para a que
chama espiritual e outra ainda para o corpo, o Purificador e Salvador, aquele que é sumamente
verdadeiro e potente, assumiu todo o homem. Fora desta via que jamais faltou ao género
humano, nem antes nem depois desses fatos, ninguém é libertado e ninguém sera libertado?2.

Jesus Cristo € o caminho que leva o ser humano a verdade. Esta formula pode ser
entendida de diversos modos: caminho significa, antes de tudo, um método. Neste sentido, é
claro que o método de Cristo significa ir a inteligéncia por meio da fé: credo ut intelligam.
Porém, significa igualmente aquela preparacdo moral que Agostinho sempre pediu a Deus. Um

tipo de catarse acomodada ao cristianismo. Assim, pode j& o bispo de Hipona afirmar contra

1228 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 2.

1227 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 2.

1228 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 2. Se a via que ¢é Cristo jamais faltou ao género humano, como,
entdo, entender a distingdo entre tempo do pecado e tempo da graca? Na realidade, antes da vinda Cristo, a graca
de Deus era definida no ambito particular das familias, de Abel até Abrado, e no ambito do povo de Israel. Antes
de Cristo, portanto, o tempo da permixtio era limitado a especificos grupos sociais e convivia ao lado da danacéao
universal dos povos. Somente com a vinda de Cristo se manifestou in lumine, com clareza universal, a cidade de
Deus presente somente in umbra, como profecia, mas limitada, na histéria hebraica. O mediador em pessoa,
presente com seu corpo, € 0s seus apodstolos, revelando a graga do Novo Testamento, indicaram abertamente aquilo
que estava escondido nos tempos precedentes. Somente em Cristo, o tempo da possibilidade, antes privilégio de
um povo particular, se torna universal, substituindo a esterilidade do saeculum pagéo pela abundéancia do tempo
da graca de Deus (cf. LETTIERI, G. I/ senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 179-180).
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Porfirio que est4 garantido o caminho universal da salvagdo que € a fé em Cristo, posto que
Cristo mereceu esta fé!22°,

Ainda que continue seguindo a tradicdo eclesiastica, representada sobretudo por
Ambrésio de Mildo, Agostinho ndo deixa de ser original quando a questéo € a via da salvacéo.
Para Agostinho, o0 homem n&o se contenta com a gnosis elementar, com o despertar das
consciéncias, mas deseja uma vida moral saudavel e solida. Cristo veio reforcar a iluminacéo
filoséfica, dando aos homens um conjunto de doutrinas concretas e vivificantes e, a0 mesmo
tempo, um exemplo de vida. Ja que ele foi modelo na criacdo, é também o modelo da recriacéo
ou renovacao do coracao de todas as gentes. O exemplarismo se estende também a vida religiosa
do género humano. A pregacdo de Jesus coloca 0 homem diante das trés virtudes teologias e
fundamentais: fé, esperanca e caridade. Neste sentido, o cristianismo também foi designado nos
seus primordios como um caminho e na antiguidade este era o termo usado para designar uma
postura, um estilo de vida!?°,

Para discernir qual caminho seguir, o ser humano precisa ter presente qual é o verdadeiro
bem do homem. De acordo com Agostinho, o fim ultimo da alma ¢ “amar e possuir” a Deus.
“Amar e possuir” equivale a contemplar, a ver com amor (frui). E como os homens nascem
mortos para Deus, somente podem alcancar uma vida auténtica seguindo alguém. N&o podem
seguir a si mesmos. O mestre de si mesmo é discipulo de um louco, diz o bispo de Hipona.
Precisam, portanto, seguir e possuir a Deus. Seguir a Deus é a filosofia, possuir a Deus é a bem-
aventuranca. E como também o homem nao pode ver a Deus para segui-lo, somente tem diante
de si o caminho da probabilidade e o caminho da fé. Este é o caminho cristio!?!,

A filosofia tem que aceitar que € impotente para resolver um problema como este, pois
ndo € capaz de contemplar as coisas divinas. Tem que reconhecer que Jesus Cristo é o0 mistério
admiravel que humildemente se fez carne para levantar e melhorar a criatura humana. Ele é a
via para a vida eterna. Tal caminho, que se apresenta aos homens como vida moral, ndo é outra
coisa que a caritas'?32,

Porfirio, contudo, diz que a noticia sobre esta via aberta a todos 0os homens para a
libertagdo da alma ainda ndo lhe tinha chegado pela historiografia. Diante desta falta de
conhecimento, Agostinho faz a seguinte pergunta: o que existe de mais sublime do que a histéria

da fé cristd? Ela chegou a todo o orbe com autoridade. O que ha de mais digno de crédito do

1229 Cf. CILLERUELO, L. “Las funciones de Cristo, segin San Agustin”, p. 200.
1230 Cf. CILLERUELO, L. “Las funciones de Cristo, segin San Agustin”, p. 200.
1231 Cf, CILLERUELO, L. “Las funciones de Cristo, segiin San Agustin”, p. 200-201.
1232 Cf. CILLERUELO, L. “Las funciones de Cristo, segin San Agustin”, p. 201.
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que a historia que narra o passado e conta o futuro? Muitos fatos passados ja se realizaram e

outros ainda sero realizados'?%.

Porfirio, com efeito, e todos os outros platdnicos ndo podem desprezar, nesse
caminho, as adivinhagdes e as predicoes, porque dizem respeito as realidades terrenas,
proprias desta vida mortal. Isso o fazem com razdo em outros vaticinios e
adivinhag6es de qualquer modo seja ou por quaisquer artes. Eles dizem que nédo séo
coisas para os grandes homens e que ndo tém importancia e dizem bem. Realmente
ou acontecem pelo conhecimento prévio das causas inferiores: como na arte médica,
de alguns sinais precedentes podem-se prever muitas situacfes futuras relativas a
salide, ou os imundos demonios prenunciam 0s acontecimentos por eles mesmos
dispostos, cujo direito reivindicam de certo modo para si, seja instigando a mente e a
cupidez (cupiditas) dos maus a realizar a¢des a eles conformes, seja agindo nas partes
inferiores da fragilidade humana?23,

Aos impotentes filésofos pagéos, sobretudo Porfirio, 0s quais rejeitaram a revelacéo
cristd, renunciando assim encontrar um sentido na historia profana e descobrir no saeculum a
presenca de uma histéria divina, Agostinho contrapde os homens santos, aqueles homens que
caminharam pela senda universal para a libertacdo da alma. Eles ndo se preocuparam de
prenunciar coisas semelhantes como se fossem importantes, apesar de ndo terem escapado ao
seu conhecimento. Muitas vezes eles as predisseram para dar crédito a fé naquelas coisas que
ndo podiam ser percebidas mortais nem leva-los a experimenta-la de maneira facil e rapida.
Outras eram na realidade as coisas verdadeiramente sublimes e divinas que eles anunciavam
para o futuro, segundo o conhecimento concedido pela vontade de Deus!?®,

As Sagradas Escrituras predisseram e prometeram a vinda de Cristo na carne, 0s grandes
fatos por ele cumpridos e aqueles realizados em seu nome, a saber: a peniténcia dos homens, a
conversdo das vontades a Deus, a remissao dos pecados, a graca da justificacdo, a fé dos homens
piedosos e por todo o orbe terrestre a multiddo dos que creem na verdadeira divindade. Além
disso, a supressdo do culto dos idolos e dos deménios, a provacdo através das tentacdes, a
purificacdo de quem avanca na perfeicdo e a sua libertacdo de todo o mal, o dia do juizo, a
ressurreicdo dos mortos, a condenacdo eterna da sociedade dos impios e o reino eterno da

gloriosissima cidade de Deus que eternamente vai gozar da presenca divinal?3,

1233 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 2.

1234 “Non enim potest Porphyrius vel quicumque Platonici etiam in hac via quasi terrenarum rerum et ad vitam
istam mortalem pertinentium divinationem praedictionemque contemnere, quod merito in aliis vaticinantibus et
quorumlibet modorum vel artium divinationibus faciunt. Negant enim haec vel magnorum hominum vel magni
esse pendenda, et recte. Nam vel inferiorum fiunt praesensione causarum, sicut arte medicinae quibusdam
antecedentibus signis plurima eventura valetudini praevidentur; vel immundi daemones sua disposita facta
praenuntiant, quorum ius et in mentibus atque cupiditatibus iniquorum ad quaeque congruentia facta ducendis
quodam modo sibi vindicant, et in materia infima fragilitatis humanae” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 32, 3).
1235 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 3.

1238 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 3.
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Estes portentos realizados por Deus mostram que somente Ele é capaz de solidificar
uma histoéria, so Ele, transcendendo o desvanecer obscuro do século, pode possuir o tempo
como unificado e dar um sentido, um significado, uma direcdo para a histdria. Neste sentido, a
historia, para Agostinho, ndo consiste apenas num mero suceder de fatos, sem uma verdadeira
conexdo interna. A dimensdo vertical rompe e anula todo tipo de historicismo e garante a
inteligibilidade da historia como progresso objetivo e unitario, com um principio real e um fim
preconcebido e invaridvel. Se a historia conquista um valor positivo, se 0 tempo vivido é um
instrumento do progresso em direcdo a eternidade, estes caracteres revelam nao a ordem da
natureza, mas a da graca. A historia assume um valor positivo de progresso somente quando
Deus se torna seu autor e protagonista, na ordem do sobrenatural?®’.

Para o olhar de Agostinho, muitos dos fatos profetizados no Antigo e no Novo
Testamento se realizaram, estéo se realizando e ainda vao se realizar na historia e na vida da
Igreja. Deste modo, o bispo de Hipona reconduz a histdria a sua fonte para captar a infinita
graca e a infinita claritas de Deus. Aquilo que estava totalmente oculto no século pagdo e
ofuscado na histdria judaica revela-se, aparece universalmente, com toda a sua forca, em Jesus
Cristo!?*®, O novum saeculum inaugurado pelo Logos feito carne é o tempo da clarificatio Dei:
o Filho glorifica o Pai diante dos homens, conduzindo-os a gléria de Deus. Por isso, é necessario
avivar a fé. Os fatos ai estdo, podem ser vistos, tocados com a mao. Eis que chegou o tempo
predito. Agora, o sacrificio dos cristdos brilha em todo 0 mundo®?3,

Este € o caminho reto capaz de levar o ser humano a visdo de Deus e a unido eterna com
Ele. Malgrado os claros testemunhos das Escrituras, existem muitas pessoas que ndo creem
naquilo que o Filho de Deus feito carne revelou, ensinou e transmitiu a Igreja. Os que nédo
acreditam e por isso ndo o entendem, podem certamente atacar esta verdade, mas ndo podem
vencé-la. E o caso de Porfirio. Ele poderia ter descoberto a via da salvacdo da alma se tivesse a
humildade de escutar as profecias que falavam do Salvador e aquelas que Cristo proferiu sobre
a difusdo do Evangelho, as perseguicdes, o fim de Jerusalém, a dispersdo do povo judaico
etC1240.

Por essa razdo, Agostinho, nos dez livros que formam a primeira parte da obra A Cidade
de Deus, ainda que talvez ndo tenha atendido plenamente a expectativa de alguns, afirma ter

satisfeito o0 desejo de outros, com o auxilio do verdadeiro Deus e Senhor, refutando as

1237 Cf, LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 148-149.
1238 Cf. LETTIERI, G. Il senso della storia in Agostino d’Ippona, p. 149.

1233 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XVII, 5, 2.

1240 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 3.
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contradi¢des dos impios, que preferem seus deuses ao fundador da cidade de Deus, sobre a qual

ele se propos discutirt?*,

Os cinco primeiros destes dez livros foram escritos contra 0s que reputam necessario
cultuar os deuses em vista dos bens desta vida. Os cinco seguintes foram escritos
contra 0s que pensam que o culto dos deuses deve ser mantido em vista da vida que
vira apds a morte. Daqui por diante, com o auxilio de Deus, exporei, como havia
prometido no livro I, o que julgo necessario dizer sobre a origem, o curso e os fins das
duas cidades que se apresentam neste mundo (in hoc saeculo), como havia dito,
entrelagadas e misturadas mutuamente®?42,

Ambas as cidades séo o que sdo gracas ao tipo de relacdo que mantém com Deus. Os
cidadaos da cidade terrena deram primazia a seus deuses em detrimento do fundador da cidade
santa, ignorando que Ele é Deus dos deuses, ndo dos deuses falsos, impios e soberbos, que
privados da luz imutavel e comum a todos e reduzidos a miseravel poder, pretendem senhorios
de certo modo privados e de seus enganados suditos buscam honras divinas, mas Deus dos
deuses piedosos e santos, que preferem submeter-se com amor a Ele apenas e adoram a Deus,

longe de se fazerem adorar em lugar de Deus'?*3,

1241 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 4.

1242 “ouorum decem librorum quinque superiores adversus eos conscripti sunt, qui propter bona vitae huius deos
colendos putant; quinque autem posteriores adversus eos, qui cultum deorum propter vitam, quae post mortem
futura est, servandum existimant. Deinceps itaque, ut in primo libro polliciti sumus, de duarum civitatum, quas in
hoc saeculo perplexas diximus invicemque permixtas, exortu et procursu et debitis finibus quod dicendum arbitror,
quantum divinitus adiuvabor expediam” (AUGUSTINUS, De Civitate Dei, X, 32, 4).

1243 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, XI, 1.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao término desta nossa pesquisa sobre o sacrificio no livro X da obra de Agostinho A
Cidade de Deus, queremos recolher aguelas ideias que consideramos fundamentais para
responder a pergunta sobre a noc¢ao que o bispo de Hipona tem de sacrificio e sobre a sua relagdo
com Jesus Cristo, a Igreja e o ser humano.

Na opinido de Agostinho, os assuntos relativos ao culto e ao sacrificio sdo de
importancia vital para a fé cristd. Sem culto ndo ha cristianismo. Esta afirmacéo é ratificada
tanto pelas lutas que o bispo de Hipona travou contra os donatistas acerca da verdade dos
sacramentos e do culto catdlico, como pelo uso que faz dos exemplos da oracdo dominical e da
celebracdo do batismo de criancas contra os pelagianos. O compromisso de Agostinho com a
celebracdo diaria da eucaristia e a pregacdo frequente da Palavra de Deus também demonstra a
importancia que outorgou ao culto!?#,

No centro do verdadeiro culto devido a Deus encontra-se, em razdo do desejo de
felicidade que anima cada pessoa, o sacrificio. Atento aos ensinamentos da Sagrada Escritura e
dos Padres da Igreja, o bispo de Hipona repete que Deus ndo tem necessidade dos nossos dons
e que os sacrificios realizados pelo povo de Israel sdo apenas figuras do verdadeiro sacrificio,
cuja finalidade é, acima de tudo, unir o homem a Deus.

De fato, todo culto legitimo a Deus aproveita ao ser humano e ndo a Deus. E justamente
neste contexto que Agostinho propde uma nocao de sacrificio que estrutura toda a sua teologia:
“o sacrificio visivel € o sacramento, quer dizer, um sinal sagrado, do sacrificio invisivel”1%4®,
Esta formula permite ao bispo de Hipona interpretar as polémicas dos profetas e dos Salmos
contra os sacrificios.

O Salmo 50, por exemplo, é usado por Agostinho para ressaltar que Deus ndo quer 0s
sacrificios de animais sacrificados, mas do coracgdo contrito. O profeta Oséias também vai nesta
direcdo, pois Deus diz que quer misericordia e ndo sacrificios. Para Agostinho, isso tem um
sentido muito preciso: é necessario preferir um sacrificio a um sacrificio. O sacrificio realizado
até entdo pela casa de Israel € sinal do verdadeiro sacrificio. E que sacrificio é este? Nada mais
do que a misericdrdia e a compaixdo. Deste modo, 0 bispo de Hipona, ao interno da categoria
do sacrificio, faz uma mudanca de sentido, indo do sacrificio exterior para o interior.

“Verdadeiro sacrificio, por conseguinte, € toda obra que se faz para aderirmos a Deus em santa

1244 Cf, FITZGERALD, A. “San Agustin y la Eucaristia”, p. 145-146.
1245 AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 5.
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sociedade, quer dizer, relacionada com aquele bem supremo gragas ao qual podemos alcancar
a vida verdadeiramente feliz*?%,

O ndcleo do sacrificio esta na adesdo a Deus, ou seja, em viver uma santa comunhao
com Ele. Trata-se de uma passagem, de uma pascoa. Na verdade, € um ato de entrega, de amor,
através do qual o homem se volta para Deus com um movimento de adoracdo, um ato mediante
0 qual a pessoa prefere Deus a si mesmo. Aqui se encontra a felicidade do ser humano. O amor
¢ a forca motriz com a qual o homem tende para a felicidade. Mas somente Aquele que criou 0
homem pode torna-lo feliz. A felicidade existe apenas na entrega a Deus. Neste caso, 0 objeto
legitimo dos desejos de toda natureza intelectual esté integrado por dois elementos: desfrutar,
sem dor, do bem imutavel, que é Deus, e permanecer eternamente nesse gozo, sem temor a
davida e sem nenhum tipo de engano*?*’. Comunh&o com Deus e felicidade caminham lado a
lado. Ambas, porém, ndo sdo possiveis sem o ato de liberdade do ser humano. Tal ato nada mais
¢ do que submissdo a verdade suprema, que é o proprio Deus. O homem, por isso, é
verdadeiramente livre gragas ao auxilio e ao socorro de Deus. O sacrificio ndo é uma celebragdo
cultual e sim o homem consagrado e entregue a Deus. O ser humano se sacrifica a Deus
simplesmente pelo fato de viver em conformidade com vontade divina.

Nesta primeira definicdo de sacrificio, a dimensdo penitencial, enquanto rendncia,
privacdo, sofrimento, ndo é mencionada, ja que é um dado secundario. O sacrificio ndo é
sadismo da parte de Deus ou masoquismo da parte do homem, mas sim um caminho para a
felicidade. Se isso é assim, entdo ndo podemos reduzir o sacrificio a oferta de coisas exteriores.
Toda obra boa realizada pelo ser humano € um sacrificio. O proprio homem é um sacrificio.

Embora oferecido pelo ser humano, o sacrificio € coisa divina. O homem, consagrado
pelo nome de Deus, devotado a Ele, é sacrificio, porquanto para viver para Deus morre para o
mundo. O mesmo se pode dizer em relacdo ao corpo. Quando, por amor a Deus, ele é
mortificado pela temperanca, quando ao pecado ndo sdo entregues 0s membros como armas de
iniquidade, mas a Deus, como armas de justica, o corpo humano é sacrificio. Para confirmar os
seus argumentos, Agostinho recorda as palavras do Apostolo Paulo, o qual exorta os cristdos,
pela misericérdia de Deus, a que oferecam os seus corpos como hostia viva, santa e agradavel
a Deus: este ¢ o sacrificio racional, espiritual (Rm 12,1).

Todavia, a oferta a ser entregue a Deus ndo é o corpo do animal e sim do homem. E
necessario oferecer o proprio corpo como “imolag¢do”, deslocando-0 do &mbito profano para o

do sagrado, do lugar ordinario para o lugar do culto. Mediante essa oferta sacrificial, o corpo

1246 AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 6.
1247 Cf. Agostinho, A Cidade de Deus, XI, 13.
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humano torna-se realmente vivo e santo, aceito por Deus. O corpo, porém, na linguagem
paulina, ndo é uma entidade autdbnoma ou independente: existe sob o senhorio de Deus ou sob
o0 senhorio do pecado. Dai a necessidade da oferta do corpo, ou seja, uma passagem do ambito
dominado pelas trevas para aquele dominado pela luz de Deus. O sacrificio € aquilo que permite
que o corpo se liberte do poder negativo e se submeta ao poder divino, tornando-se assim
santificado.

Neste sentido, o sacrificio & sempre uma transformacdo de uma substancia ativa numa
substancia aparentemente inerte, a qual, apesar de se transformar em cinzas, ndo deixa de ter
um significado importante. A passagem do primeiro para o segundo oferece outro tipo de
conhecimento, uma mudanca da percep¢do do nexo entre vitima, sentido e divino. A
transformacédo operada mediante a oferta dos corpos permite um conhecimento diverso, uma
forma diferente de conceber as coisas. De acordo com Paulo, essa transformacéo consiste numa
renovacgéo do intelecto, capaz de discernir em Cristo a vontade de Deus.

Inspirado em Paulo, Agostinho analisa o ser do homem segundo o bindmio alma e corpo.
Aqui se encontra o aspecto sacramental da sua antropologia. Na visdo agostiniana, a alma,
mesmo sendo uma substancia completa, une-se ao corpo para formar com ele uma nova
substancia e para anima-lo e vivifica-lo. A alma é o principio vivificador do homem. Ela confere
ao corpo a vida, a beleza interior e exterior e a sua organizacao. O corpo, por sua vez, é o sinal
e, a0 mesmo tempo, o instrumento das intengbes da alma. Por um lado, o corpo é sinal do
espirito, pois permite que as intencdes espirituais tomem forma e se exprimam. Toda a
linguagem humana passa pela mediacdo do corpo. Por outro lado, o corpo desenvolve uma
funcdo de instrumento e de causa: a acdo espiritual se da através do e na ordem corporal. Sem
tal mediacéo, a intencdo permanece intencao.

A relacdo entre corpo e alma também tem as suas implicacdes na questdo do sacrificio.
A adesdo do ser humano a Deus exige gestos corporais, sendo, a0 mesmo tempo, sinal e
instrumento do sacrificio espiritual. Agostinho confirma esse dado antropoldgico recorrendo ao
mistério da encarnacdo do Verbo de Deus. O Filho unigénito, consubstancial e coeterno ao Pai,
dignou-se assumir integralmente o homem, mostrando assim quéo elevado lugar ocupa na
criagédo a natureza humana. A mesma coisa pode ser dita sobre os sacramentos. Eles séo sinais
sagrados, visiveis, acompanhados de palavras e coisas, e que remetem a um significado divino,
arcano. Tanto o ordo naturalis quanto o ordo salutis estéo a servico da salvacéo do ser humano.

Mas o sacrificio ndo €, na concep¢do de Agostinho, uma relagdo do ser humano apenas
com Deus. O proximo também entra na compreensao que o bispo de Hipona tem de sacrificio.

N&o pode haver um sacrificio auténtico dirigido a Deus que ndo passe pela mediacdo do amor
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ao proximo. Tal amor se exprime através de agdes corporais, obras de misericérdia. Se referidas
a Deus, essas acOes séo, de fato, verdadeiros sacrificios. A referéncia a Deus é fundamental ndo
SO para a compreensao agostiniana de sacrificio, como também para outras realidades. N&o se
consegue utilidade temporal nesta vida se ndo se negocia em merecimentos para a vida eterna.
Todas as coisas que podem ser desejadas de modo Util e conveniente, o devem ser em funcéo
daquela vida na qual se vive com Deus e de Deus. O ser humano se ama a si mesmo quando
ama a Deus. Ama de verdade o proximo como a si mesmo, de modo cabal, quando, na medida
de suas possibilidades, leva o outro a semelhante amor para com Deus. E que Deus deve ser
amado por ele mesmo, e a si mesmo e ao proximo por amor a Ele. Amar a Deus com um amor
mais forte do que as coisas criadas poderiam despertar. Amar a Deus ¢ fruir dele, é ser feliz.
Por isso 0 justo ama a todos em Deus, sem excetuar os proprios inimigos. A misericérdia sé é
um sacrificio se estiver relacionada com Deus. O sacrificio € acdo divina que garante ao homem
piedoso a vida feliz?*8,

Toda essa reflexdo geral e antropolégica do sacrificio, elaborada por Agostino ao longo
do livro X, da obra A Cidade de Deus, lanca os seus fundamentos na realidade Unica da
mediacdo de Jesus Cristo. Como se sabe, a questdo da mediacdo fazia parte ndo s6 do
pensamento cristdo, como também das discussdes da filosofia. No neoplatonismo, por exemplo,
a fé nos deménios como mediadores ganhou amplo espaco na medida em que o Uno absoluto,
privado de qualidade, foi sendo afastado do mundo da matéria, aprofundando ainda mais o
abismo entre ambas as realidades. A demonologia se tornou assim parte central da filosofia, o
lugar da mediacdo entre os homens e os deuses, entre 0 mundo inteligivel e 0 mundo sensivel.

No mundo antigo, os demdnios tém a funcdo de intérpretes dos desejos humanos, de
intercessores junto aos deuses. Eles sdo capazes de passar da terra para as alturas celestes, gracas
a posicdo intermediaria que ocupam entre 0s viventes. Por isso devem ser honrados com oracdes
de agradecimento. Os demdnios sdo justos. As suas imperfeicdes 0s tornam ainda mais proximo
dos homens. Por um lado, eles sdo intermediarios, imortais; por outro, animados de paixdes,
sdo como os homens. Se o principal carater da grandeza dos deuses € ndo se mancharem pelo
contato do homem, os deménios, ao contrario, mancham-se.

Colocando-se totalmente contra tais ideias, Agostinho ressalta que 0os demonios nao
podem ajudar os seres humanos a alcangar a vida feliz e a comunh&o com o divino, ja que estdo
sujeitos as paixdes e manchados pelos pecados humanos. Eles ndo podem purificar quem os

mancha. Os demdnios se tornam impuros ao se misturarem com 0s homens, e 0s homens, por

1248 Cf, AGOSTINHO, Carta a Proba, 7, 14.
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sua vez, impuros ao prestarem culto aos demonios. Agora, se 0s demodnios podem se misturar
com a humanidade sem ficarem manchados, entdo séo superiores aos proprios deuses. Mas isso
fere totalmente a doutrina neoplaténica. De todos os modos, somente em sentido negativo 0s
demdnios podem ser considerados como mediadores: para o pecado e para a corruptibilidade
da carne, para a morte da alma e do corpo?,

A verdadeira mediagdo entre 0 humano e o divino s6 pode se dar, segundo o parecer de
Agostinho, com Jesus Cristo, 0 Verbo que se fez carne. Ja que ndo ha relacdo alguma entre a
pureza imortal reinante no céu e a baixeza rastejante na terra, o0 género humano tem necessidade
de um mediador que garanta ao homem a felicidade e a paz. Mas ele ndo pode ter um corpo
imortal semelhante ao dos seres supremos e uma alma enferma igual a dos seres mais baixos.
Semelhante fraqueza seria um obstaculo para a cura das almas. O mediador deve unir-se a
baixeza humana pela mortalidade do corpo, pela imortal justica do espirito, permanecendo na
gloria da divindade, na altura infinita que ndo é distancia, mas inalteravel conformidade com o
Pai. Mediador, enfim, que possa prestar socorro verdadeiramente divino a obra de purificacdo
e libertagio do homem???°,

Neste sentido, o verdadeiro mediador deve ser o inverso dos deménios: fragil no corpo
e indefectivel no espirito. Se os seres humanos séo todos necessariamente infelizes, enquanto
estdo sujeitos a morte, torna-se, entdo, necessario procurar um mediador que ndo seja apenas
homem, mas também Deus e, através da intervencdo da mortalidade, conduz as pessoas da
miséria mortal a imortalidade feliz. Semelhante mediador ndo pode ser isento da morte nem
permanecer para sempre seu escravo. Por isso Jesus Cristo fez-se mortal, sem enfraquecer a
dignidade do Verbo, mas desposando a fraqueza da carne. E ndo permaneceu mortal na carne,
porque ressuscitou dos mortos. Fruto de tal mediacdo € os homens ndo permanecerem
eternamente na morte da carne. Era necessario, pois, que o mediador entre Deus e 0s seres
humanos reunisse mortalidade passageira e beatitude permanente, a fim de ser conforme aos
mortais naquilo que passa e chama-los do fundo da morte para aquilo que permanece!?®,

Como mediador, Jesus Cristo garante a imortalidade aos mortos e a felicidade aos
infelizes. Mas ele é mediador ndo por ser o Verbo de Deus, sumamente imortal e bem-
aventurado, e sim por ser homem, mostrando assim que para alcancar o bem, ndo apenas feliz,
mas igualmente beatifico, ndo é preciso buscar outros mediadores como 0s demonios. Deus, de

qguem brota toda felicidade, dignou-se associar-se a humanidade e dignou-se associar 0s

1243 Cf. AGOSTINHO, A Cidade de Deus, I1X, 16, 1.
1250 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, IX, 15, 1; 16, 1.
1251 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, IX, 15, 2.
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homens, pelo caminho mais curto, a sua divindade. Jesus Cristo, que no céu é a propria vida,
na terra € o caminho da vida. Essa via breve se opde diretamente ao platonismo, pois ndo teme
0 contato com o0 mundo*??,

Por ser mediador, Jesus Cristo é tambem sacerdote, aquele que realiza o verdadeiro
sacrificio da cidade de Deus. Pois toda a cidade do Redentor, a sociedade dos santos, € como
que sacrificio universal oferecido a Deus pelo sumo sacerdote, que em sua paixao se ofereceu
igualmente a si mesmo pelo género humano, para transforma-lo em membros do chefe augusto
que desceu sob a forma de escravo, forma que oferece a Deus e na qual se oferece. Com efeito,
segundo essa forma, Cristo é mediador, sacerdote e sacrificio'?3,

Nestas poucas palavras, Agostinho abraca todo o mistério sacrificial proprio do
cristianismo, partindo de Cristo, envolvendo a Igreja e sendo atualizado no sacramento da
eucaristia. Na condicdo de sacerdote, Jesus foi ungido ndo com 6leo visivel, mas com a ungéo
mistica e invisivel, quando a natureza humana foi unida a Deus Verbo no seio de Maria para
formar com ele uma sé pessoa.

Além de sacerdote, Cristo quis ser também vitima ou sacrificio. Pelo sacrificio
verdadeiro de sua morte, oferecido pela humanidade na cruz, ele purificou, aboliu e extinguiu
tudo o que havia de culpavel no homem. O sangue de Cristo foi o preco pelo qual o género
humano foi resgatado do pecado. Na morte de Jesus na cruz, o bispo de Hipona encontra 0s
quatro elementos que integram a nocédo de sacrificio: a) quem oferece; b) a quem se oferece; ¢)
0 que se oferece; d) por quem se oferece.

Quem e o que é oferecido sdo idénticos no sacrificio da cruz. Cristo é o sacerdote e, ao
mesmo tempo, a vitima. Nao ha nenhum sacerdote ou vitima mais agradavel a Deus do que 0
proprio Jesus. Aqui esta a sublimidade do sacrificio redentor do Verbo. Ele ndo precisou
oferecer um sacrificio pelo pecado original e pelos que se cometem ao longo da vida. Ao vir ao
mundo, ndo encontrou nada puro que pudesse oferecer e se ofereceu a si mesmo.

Todavia, ao se fazer homem, o Verbo ndo deixou de ser Deus. Por isso Cristo é ndo
apenas o sacerdote que oferece e a vitima oferecida, mas que, sendo um s6 Deus com o Pai, é
também o Deus a quem se oferece o sacrificio. Permanece na unidade com aquele a quem se
oferece. Aceita o sacrificio com o Pai, com o qual é um sé Deus. O sacrificio da cruz foi
oferecido em expiacdo dos pecados da humanidade e consequentemente na reconciliacdo do
homem com Deus. Perdoados os pecados, cessa a inimizade. A redencdo livra os homens da ira

de Deus.

1252 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, I1X, 15, 2.
1253 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 6.
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O sacrificio de Cristo comporta um lado interior, que € o amor do Pai e dos irmé&os, e
um lado exterior, 0 dom do préprio corpo na paixdo e na instituicdo da eucaristia. Ademais, 0
sacrificio de Cristo estad orientado ao sacrificio dos homens reunidos na Igreja. Cristo ndo se
oferece somente a si mesmo ao Pai. Como sumo sacerdote de toda a humanidade, ele oferece
toda a assembleia dos santos. A finalidade do sacrificio dos cristdos é a de ser um s6 corpo em
Cristo para o louvor de Deus. Aqui se realiza uma passagem da multiplicidade dos sacrificios
para a unidade. Toda acdo justa e correta do ser humano pode ser considerada como um
sacrificio, se tal acdo tiver uma relacdo com Deus. A prépria existéncia do homem constitui um
sacrificio. Assim podemos considerar toda a humanidade como um s6 sacrificio feito da
multiplicidade dos sacrificios existenciais de todos os homens. Aqui é possivel encontrar o
préprio sentido da historia, enquanto passagem da humanidade em Deus, o lugar da
peregrinacdo para a patria celeste.

Do ponto de vista da histéria humana no seu conjunto, assim como Deus a V&, existe um
so sacrificio em sentido total. E 0 ato em que a humanidade predestinada passa do pecado para
a consumacao da salvacdo. Mas o género humano, por si mesmo, é incapaz desse sacrificio. Ele
s0 pode se sacrificar se lhe é concedida a graca de Deus. A condicdo de tal graca é a encarnacéo.
O sacrificio €, portanto, possivel, porque Cristo se uniu a humanidade, a fim de Ihe doar o desejo
de passar do mal ao bem, das trevas a luz. O sacrificio histdrico, realizado uma vez por todas
no tempo e no espaco, € o sacramento do sacrificio operado pelo Cristo Total. O sacrificio de
Cristo na cruz é o simbolo, o sinal eficaz do sacrificio que todos os homens devem cumprir.
Sem o sacrificio de Cristo a humanidade néo alcanca Deus.

O termo “sacramento” tem aqui um sentido analogico em relagdo a eucaristia. Sem o
sacrificio de cruz ndo existe a libertacdo do ser humano. O dado exterior da cruz correria o risco
de desaparecer da memoria das pessoas se ndo fosse sacramentalmente substituido por um outro
dado exterior. Essa realidade exterior instituida por Cristo € o mistério eucaristico, o
“sacramento do altar”, o sacramento do Unico sacrificio. Neste sacramento, sob o plano visivel
da celebracdo, o oferente e a oferta é a propria Igreja. O mediador quis que o0 sacramento
cotidiano dessa realidade fosse o sacrificio da Igreja, de quem Ele é a cabeca e que se oferece
a si mesma por intermédio de Cristo.

O sacrificio de Cristo ndo substitui, porem, o sacrificio do cristdo, mas lhe oferece a
possibilidade e a condicdo de cumpri-lo. Neste caso, existe uma relacdo fundamental entre a
graca e a liberdade do ser humano. O sacrificio de Cristo liberta 0 homem e Ihe permite fazer
da caritas um culto agradavel a Deus. Tal caridade ndo € uma realidade mistica, interior, sem

nenhum vinculo com a atuagdo humana, mas amor real, sobrio, ativo do coragéo cristdo. Toda
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acdo autenticamente cristd, toda obra de misericérdia, é sacrificium cristianorum. Existe assim
um vinculo estreitissimo entre culto eclesial visivel e culto de amor do coragédo, cuja expressao
se da no sursum cor. Na visdo de Agostinho, o sursum cor indica tanto o altar do sacrificio
realizado no coracdo dos cristdos quanto a ligacdo de amor do coragdo com a visivel unidade
da Igreja. Vale ressaltar que essa elevacdo do coracdo ndo faltava para os filésofos
neoplatdnicos. O que, na verdade, lhes faltava era a gratias agere, ou seja, a reta resposta a
Deus dada pelo culto e pelo sacrificio de louvor.

Por isso, se de acordo com a religido dos romanos o culto e o sacrificios aos deuses
garantiam a estabilidade, a concérdia e a paz a polis, para o cristianismo somente Jesus Cristo
cria a sociedade justa e verdadeira através da sua mediagdo. A diferenca especifica que qualifica
a civitas Dei da civitas terrena € a graca revelada por Jesus, reconhecida como a Unica realidade
capaz de distinguir a cidade de Deus e o seu sacrificio daquele pagdo. Cristo cura e purifica a
alma, dissipando a escuriddo da ignorancia pela qual o intelecto é envolvido e incapaz de
conhecer Deus na forma de mistério e prestar-lhe o devido culto.

Por um ato de soberba, Porfirio ndo reconhece que Cristo é o Filho de Deus que se fez
carne. Segundo Agostinho, para apreender a verdade religiosa na forma de mistério os seres
humanos devem deixar de confiar no proprio intelecto e admitir, com toda a humildade, a sua
completa dependéncia da intervengdo direta de Deus na alma. E pela fé no mistério da
encarnacdo que o ser humano recebe de Cristo o dom da humildade. Tal humildade € essencial
para a purificacdo e cura da alma, para o perddo dos pecados, para a reconciliacdo com Deus.

Os cidadaos da cidade de Deus sdo exortados a estender o perddo e a misericérdia que
recebem de Deus ao préximo. Assim glorificam a Deus, promovendo o verdadeiro sacrificio.
A eucaristia, como sacrificio visivel no qual se manifesta o sacrificio invisivel (misericordia),
é 0 que Deus deseja dos seres humanos. O sacrificio de Cristo atualizado no altar eucaristico
contém o sacrificio invisivel que os cristdos, como membros do seu corpo, oferecem a Deus
quando sdo misericordiosos para com o proximo. Ao celebrar a eucaristia, os cristdos ddo conta
de que ndo devem se vangloriar das suas ac¢Oes virtuosas, pois a fonte de suas virtudes é o
préprio Cristo, o fundador da cidade de Deus, a virtude e a sabedoria do Altissimo, o criador
de todas as coisas, 0 Unico que garante a vida eterna aos que o buscam com corag&o sincero e
reto.

A vinda de Jesus na carne, o que nele claramente se aperfeicoou e 0 que se cumpriu em
seu nome, a peniténcia dos homens e a conversao das vontades a Deus, a remissdo dos pecados,
a graca da justificacdo, a fé dos piedosos e a multiddo dos que em todo o mundo creem na

verdadeira divindade, a supressdo do culto aos idolos e aos demdnios, a provacao da tentagéo,
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a purificacdo dos fiéis e a sua libertacao definitiva do mal, o dia do juizo, a ressurrei¢cdo dos
mortos, a condenacdo eterna da sociedade dos impios e o reino eterno da gloriosissima cidade
de Deus, que imortalmente goza de sua presenca, estdo preditas e prometidas na Sagrada
Escritura. Os que ndo acreditam na infalivel retiddo da via universal para a libertacdo da alma,
senda que culmina na visdo de Deus e na unido eterna com Ele, apesar dos claros testemunhos

dos escritos biblicos, podem combater essa verdade, mas ndo destrui-1al?4,

1254 Cf, AGOSTINHO, A Cidade de Deus, X, 32, 3.
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