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“O doce verdade,
era tua melodia interior que eu escutava
ao meditar sobre o belo e o conveniente”

SANTO AGOSTINHO
Confissoées IV, 15, 27



RESUMO

Esta tese apresenta a definigdo do belo em Santo Agostinho como a
reverberacao do bem, principio metafisico que sustenta a beleza de todas as coisas.
Com base no percurso do desenvolvimento filosofico desse autor da Antiguidade
Tardia, o trabalho comeca tratando acerca da descoberta do bem como elemento
vital, a partir das reflexdes sobre o problema do mal e o livre-arbitrio que marcaram a
transicdo do pensamento agostiniano do maniqueismo para o neoplatonismo,
aparecendo, portanto, as referéncias aos textos de Platdo e Plotino que ofereceram
as formulas tedricas para o fildsofo africano progredir nas especulagbes sobre a
natureza do bem e sua ressonancia no belo. A pesquisa menciona uma redacao
perdida, De Pulchro et Apto, e analisa uma possibilidade de compreensao sobre a
relagdo do belo e o conveniente como reportada a questdes ja examinadas por
autores da Antiguidade Classica. Porém, reunindo diversas abordagens sobre a
teoria do belo que aparecem dispersas na grande coleg¢ao dos livros de Agostinho, o
trabalho almeja propor uma nogao conceitual sobre o belo e elaborar, com as
devidas referéncias textuais, uma Filosofia da Arte fundamentada nas consideragdes
sobre a beleza que se manifesta na musica, na arquitetura, na pintura, na escultura,
na poesia e na politica. Temas recorrentes em varias obras, o belo, a harmonia e a
ordem, aparecem como condi¢gdes imprescindiveis da habilidade artistica,
compreendida como técnica. Na problematica contemporéanea que envolve a
estética como disciplina académica referente a afetacdo dos sentidos, a pesquisa
propde uma objetividade nos padroes de beleza ao estabelecer seu fundamento
tedrico no principio inteligivel da verdade, instituida como regra do juizo. Sobretudo,
conforme a constatacdo de Agostinho, a percepgdao se da na alma e nao nos
sentidos, o que desloca assim a reflexdo sobre o belo para o ambito da
contemplagao através dos “olhos da alma”, acudidos pela iluminagao de Deus, como
um brilho langado sobre a mente humana, que proporciona a distingdo das coisas e
revela a sua beleza. A alma entdo reconhece a beleza e detém-se diante dela,
porque encontra nela refletida a sua prépria imagem. Essa retencao explica o amor
despertado, cujo prazer arrebatado eleva o intelecto da admiragdo das realidades
sensiveis para as impereciveis, abrindo assim as condi¢des para a experiéncia da
eternidade.

Palavras-chave: Belo. Bem. Verdade. Arte. Agostinho.



ABSTRACT

This thesis presents Saint Augustine's definition of beautiful as the
reverberation of the good, the metaphysical principle that sustains the beauty of all
things. Based on the trajectory of the philosophical development of this Late Antiquity
author, the study begins by addressing the discovery of the good as a vital element,
stemming from reflections on the problem of evil and free will, which marked the
transition of Augustinian thought from Manichaeism to Neoplatonism. Consequently,
references to the texts of Plato and Plotinus emerge, as they provided the theoretical
frameworks for the African philosopher to advance his speculations on the nature of
the good and its resonance in beautiful. The research mentions a lost essay, De
Pulchro et Apto, and analyzes a possible understanding of the relationship between
beautiful and convenient, as related to issues already examined by Classical
Antiquity authors. However, by bringing together various approaches to the theory of
beautiful scattered throughout Augustine’s extensive collection of works, this study
seeks to propose a conceptual notion of beauty and to develop, with appropriate
textual references, a Philosophy of Art based on considerations of beauty as it
manifests in music, architecture, painting, sculpture, poetry, and politics. Recurrent
themes in various works — beautiful, harmony, and order — appear as essential
conditions of artistic skill, understood as technique. In contemporary debates
concerning aesthetics as an academic discipline related to sensory perception, this
research argues for objectivity in standards of beauty by establishing its theoretical
foundation in the intelligible principle of truth, instituted as a criterion of judgment.
Above all, according to Augustine, perception occurs in the soul rather than in the
senses, thus shifting the reflection on beauty to the realm of contemplation through
the "eyes of the soul," aided by divine illumination, like a glow cast upon the human
mind, which provides discernment of things and reveals their beauty. The soul then
recognizes and lingers before beauty because it finds its own image reflected in it.
This retention explains the love that is awakened, whose rapturous pleasure elevates
the intellect from the admiration of sensible realities to imperishable ones, thereby
opening the conditions for the experience of eternity.

Keywords: Beautiful. Good. Truth. Art. Augustine.
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INTRODUGAO

Santo Agostinho, filésofo africano do século IV, ao refletir sobre a atracéo
que sentimos pelos objetos que amamos, indaga em Confissées, sua obra literaria
mais famosa: “o0 que é o belo?” (Conf. IV, 13, 20)." A essa pergunta também o nosso
trabalho se inscreve como uma tentativa de resposta, com uma proposta de
explicacado sobre a atragao que a beleza exerce em nossa alma através do amor que
desperta. O belo € o bem que reverbera, emitindo sinais aos sentidos para que o
intelecto reconhecga o objeto exclusivo da preferéncia humana. Dotado de intelecgao
e livre-arbitrio, o homem foi destinado a ser livre, no entanto, sé atinge a liberdade
que é prépria de sua condigdo quando elege unicamente o bem. Desde que a queda
atrapalhou a vontade humana na conquista dos bens mais elevados, a mente custa
a fazer uma distingao exata diante da gama de possibilidades que se apresenta para
o discernimento da escolha. No entanto, diante do que é belo existe um
consentimento espontaneo da razédo, que tocada pelo prazer sensorial assimila o
bem como aquilo que Ihe convém.

Agostinho em sua autobiografia faz referéncia a uma obra perdida de sua
autoria em que tratava acerca do belo (Conf. IV, 13, 20). Intitulada De Pulchro et
Apto, “Sobre o Belo e o Conveniente”, foi essa sua primeira obra escrita, logo, um
assunto de suas primeiras reflexdes quanto era professor de Artes Liberais em
Cartago, em 380, periodo em que estava inserido como ouvinte entre 0os maniqueus.
Apesar de sua vasta producéo literaria, Agostinho, no entanto, ndo desenvolveu ao
longo de sua carreira outro trabalho especifico sobre o belo, que poderia determinar
com precisdo o seu conceito pessoal, mas faz analises especulativas sobre esse
tema em diversas passagens, as quais nos reportamos numerosas vezes para
propor o quadro de uma possivel sintese de sua compreenséao.

E perceptivel que em suas obras Aurélio Agostinho faz uma abordagem
filosofica acerca do belo quando seu pensamento esta influenciado pelo
neoplatonismo, pelo qual se desligou com rancor do maniqueismo para abragar um

modo de pensar que reconhecia uma fonte exclusiva da qual emana a existéncia de

" “Quid est pulcrum?”
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todas as coisas. Para o dualismo de Mani,? existia fealdade no cosmo, cuja causa
era a mistura de dois principios opostos geradores da matéria: a luz e as trevas.
Originario da Pérsia, no século Il o maniqueismo se expandiu pelo norte da Africa,
dominada pelo Império Romano, quando atingiu Tagaste e o pensamento do jovem
pagao, que a procura de resposta a questdo do mal se langou ao maniqueismo com
arrebatadora violéncia até a prostracao, “tao ferido, sob o peso de tamanhas e tao
inconsistentes fabulas” (De Lib. Arb. |, 2, 4).2 Mas ao rejeitar essa falacia e voltar-se
para Plotino,* Agostinho entendeu que de um Unico principio o universo foi gerado, e
sendo este principio necessariamente bom, ndo é possivel que aquilo que dele
provém seja mal, e, por isso, feio ou inadequado. Logo, assume que a natureza é
ontologicamente bela. No século IV, na capital do Império Romano, Plotino surgiu
como um intérprete de Platdo, tdo achegado ao mestre que era como o proprio
Platao redivivo.® E o testemunho da prépria vida intelectual de Agostinho, na sua
fase mais madurada, certifica essa influéncia decisiva da referéncia pela qual
descobriu o legado da academia platdnica: “Fartas e repetidas vezes afirma Plotino,
explanando o pensamento de Platdo” (De Civ. Dei X, 2, 7).%

Em O Livre-Arbitrio, didlogo de modelo platénico que empreende com
Evddio, Agostinho identifica Deus como o Sumo Bem, verdade inteligivel constatada
como uma realidade contida na mente e que é objeto exclusivo da preferéncia
humana. Acerca da vontade livre, ele nota que esta debilitada pela queda, cuja
sequela diminuiu o poder de realizagao das escolhas boas. Porém, distingue que a
faculdade de querer o bem é irremovivel e corresponde ao livre-arbitrio, enquanto
realizar o bem que se quer, diz respeito a liberdade. Para Agostinho a liberdade
plena consiste na submissdo espontdnea a Verdade, identificada como o Ser

Supremo, a realidade objetiva onde a alma racional encontra sua felicidade segura.

2 Tendo nascido no ano 216, seu nome derivou o termo “maniqueismo” para designar o grupo
religioso por ele mesmo fundado. Apesar da diversidade de elementos, arraigando tradigdes
hebraica, cristd e zoroastrica, por conter uma doutrina elaborada e textualmente apresentada,
difundiu-se tanto no Oriente, quanto no Ocidente, tendo entre os anos 373 e 382 Agostinho como seu
mais ilustre adepto. (Cf. MORA, 2004, p. 1853-1854).

3 “Et fatigatum in haereticos impulit, atque deiecit”.

4 Nascido em Licdpolis, no Egito, viveu no século Ill. Aluno de Amoénio em Alexandria, deslocou-se
para Roma onde fundou sua propria escola de Filosofia. Seus cinquenta e quatro tratados foram
recolhidos por seu discipulo Porfirio, que reuniu os textos em seis Enéadas, “novenas”, por conter
nove tratados cada conjunto. (Cf. MORA, 2004, p. 2297).

5 Cf. EVANS, 1995, p. 37.

6 “Saepe multumque Plotinus asserit sensum Platonis explanans”.
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Em A Natureza do Bem o filésofo africano, ao rejeitar a inconsisténcia
maniqueista sobre um principio mal, define que a esséncia de todo ser é o bem e
explica que os seres criados possuem modo, espécie e ordem, como fundamentos
impreteriveis de sua constituicdo natural. Esses trés elementos seriam como que a
estrutura da ontologia agostiniana. Aquilo que é, é sempre um bem, e por isso é
moderado, € belo e esta ordenado. Nado ha como existir de maneira independente
dessa condicao geral, pois tudo aquilo que existe é necessariamente bom, porque
ha um soé principio para existéncia: o Sumo Bem. Agostinho utiliza o termo belo e
bom como coincidentes e expde nessa mesma obra, em OposiCdo aos que
apontavam a possibilidade de um defeito natural, que um corpo mesmo considerado
feio se tem alguma de suas partes subtraidas de sua constituicdo original acaba por
ser destituido ainda mais de beleza (De Nat. Boni 15). Utiliza a nog¢ao de privagao,
que cunhou para o mal, para explicar que um ser que pode se corromper €, portanto,
bom. Atrelando essa compreensao as categorias estéticas, o belo subsiste no bem,
cuja diminuicdo caminha para o nao-ser, a dire¢ao que gradua a fealdade como sinal
de corrupgao. Logo, diante da possibilidade de degradar o bem ontolégico, uma
criatura aparentemente imperfeita possui um certo grau de beleza por conta de sua
esséncia. Sua limitacdo estética, mesmo depreciada perante uma comparacao, esta
integrada numa hierarquia cosmologica onde tudo o que é bom se harmoniza num
conjunto perfeito de matizes ajustadas, onde o mais belo corresponde
necessariamente ao soberano bem.

Pelas amostras de beleza, das pequenas as grandes, o homem pode
ingressar num percurso até se deparar com a nogdao do Sumo Bem absoluto. O
fundamento transcendental de Agostinho, que ocupa a centralidade de suas
reflexdes, mostra-se a partir do mundo sensivel, por onde exerce sua atragao pela
beleza, como um chamado que provoca irresistivel prazer, ao conquistar os sentidos
e despertar o intelecto para a percepcao de uma realidade mais elevada que nao é
apreendida pela via sensorial.

Desde a Filosofia Classica, a especulagao sobre o belo sensivel abre acesso
a nogao de conveniéncia, de adequacdo matematica, de ajuste na finalidade das

coisas, e abre até mesmo um paralelismo entre ética e estética.” Agostinho se vale

7 Do grego aiZbnlig (aisthesis), que designa sensagdo, percepgdo sensivel, o termo “estética” foi
cunhado por Alexander Gottlieb Baumgarten que distinguiu como uma disciplina filosofica de
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dessas categorias, como a compreensao simples de que a belo pressupde harmonia
pela integragdo das partes para obter uma combinagao perfeita do conjunto. Ndo se
exonera dessas definicoes em que a semelhanca e o ordenamento sereno sao
elementos para a composi¢ao da arte e a vida virtuosa € decoro moral que torna
nobre o homem. Mas para o Bispo de Hipona, com o pensamento arraigado no
neoplatonismo, ha um principio elementar metafisico que € a esséncia da beleza: o
bem.

Para Agostinho o belo esta ontologicamente determinado, colocando assim
0 seu conceito estético aquém de um formalismo de estilo, embora indique suas
propriedades, conforme exibimos no capitulo sobre a Filosofia da Arte. Tradugcao do
grego tékhne, a “arte” no sentido mais tradicional corresponde a um conhecimento
pratico voltado para a produgao: recta ratio factibilium. Porém, essa fabricagcéo
habilidosa, e até mesmo intuitiva, deve ter como meta gerar o belo no mundo
sensivel. Desse modo, é possivel se referir, sem anacronismo de termos, a uma
estética em Agostinho, entendida como ciéncia da informagao que é obtida pelos
sentidos, mas cuja percepg¢ao se da na alma, substancia intelectiva que reconhece o
belo de modo objetivo, nédo sujeito as variagdes de preferéncias. Do que se pode
recolner na dispersdo das abordagens de Agostinho, o belo possui uma
conceituagao precisa, pela qual se julga além da experiéncia do gosto. Trata-se de
um significado metafisico atribuido a beleza como expressdo do bem, sendo esse o
critério de distingdo e qualificagdo do que ¢é belo, ja ndo mais um termo conseguido
por simples extracao de formalidades aplicadas.
Platdo, que atribuiu a perfeicdo ao mundo ideal, indicou as coisas belas como
reportadas a ideia primordial, como que remetidas a uma natureza transcendental.
Mas em Hipias Maior perscruta sobre o belo em si, “0 que é o belo?” (Hip. Mai.
287¢),2 “kaAoV” é o termo grego utilizado como um conceito proprio, superior a um
mero adjetivo. E no rasto deste questionamento extensivo, que gerou controveérsias
na Histéria da Filosofia, Agostinho parece objetivar radicalmente o belo ao identifica-
lo como a manifestacdo do bem, o fundamento essencial da beleza. O belo nao

seria assim uma mera sensacao de prazer perante a harmonia da manifestagao

investigacédo sobre o conhecimento sensitivo, em 1750. A abordagem de autores antigos e medievais
se detém sobre o “belo”, embora o conceito também se refira aquilo que afeta os sentidos, mas em
Santo Agostinho se desloca para o ambito do inteligivel.

8611 £0Ti TO KAAOV”.
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sensivel ou vislumbre do esteredtipo, mas o préprio bem, a ideia transcendental, que
se comunica diretamente a alma numa linguagem irresistivel a inteligéncia através
dos sentidos.

Agostinho, no entanto, ndo prescinde do mundo sensivel para captar o bem
como conteudo intelectual, mas toma a realidade natural como ponto de partida para
sua ascensao metafisica que culmina na contemplacdo da beleza. Ao despertar a
atencao para a ordem que impera nos elementos do universo, exorta que todos
possuem beleza ontolégica, pois possuem modo, espécie e ordem (A Natureza do
Bem); possuem unidade (A Verdadeira Religiao); possuem numeros e adequacgéo (O
Livre-Arbitrio). Considera que o conhecimento estético advém pelos sentidos, que
identifica numeros e formas geométricas, mas que a razao transcende esse modo
simples de apreensao, uma vez que ela contém ideias que ndo poderiam jamais vir
da experiéncia sensorial. Por isso, antes de saltar para uma nova dimensédo de
conhecimento racional, que é o apelo da metafisica de Agostinho, importa a
contemplagao do visivel, da natureza fisica do mundo, sua unidade na variedade, a
organizagcao e equilibrio delicado de como tudo foi estabelecido num conjunto
harmonioso, pensado estrategicamente e organizado por numeros que, ao ocupar
seu devido lugar, fazem aparecer a beleza através da harmonia, a qual o homem
imita por meio da arte.

Santo Agostinho assinala a importancia da sensibilidade diante do esplendor
da ordem que impera no universo, nhdo como uma curiosidade impertinente, mas
para a partir dela se elevar gradualmente até as realidades que s&o impereciveis
(De Vera Relig. 111, 26, 48). Considera assim uma via pedagogica do sensivel para o
invisivel, sendo que pela apreensao intelectual das formas o homem depois as
comunica pela beleza transferida a arte. Ja que na beleza dos corpos os numeros
atuam para ocupar seu lugar, o que desvela aos sentidos o ideal da perfeigao, pela
admiragdo do sensivel o homem descobre também o seu lugar na natureza e
constata que o principio que da a vida € sempre superior ao corpo, porque o domina
e organiza a matéria como propriedade de um ser. Esta nocdo o homem tenta
imprimir na arte, ao dar forma a matéria quando Ihe confere a ordenagdo, numa
tentativa de transmitir ser aquilo que é informe, mas que pela semelhanca acaba por
refletir o bem e causa encanto pela aproximacao ao ideal.

Existe aqui, consequentemente, um problema para a reflexdo estética e a

prépria nogdo de ser que Agostinho determina em sua filosofia. A arte ndo seria
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somente uma linguagem, mas ao ultrapassar os limites da experiéncia estética
ganha profundidade na medida em que o espectador encontra ser naquilo que
admira. As propriedades cumulativas da beleza, indicadas por Agostinho, favorecem
o encanto, materialmente permitem atingir uma proximidade com o ideal. Todavia,
persiste uma questdo misteriosa sobre este ato da fecundidade humana que na
criagdo artistica seria capaz ndao s6 de comunicar o inefavel, mas até de transmitir
ser aquilo que é informe, como uma tendéncia a multiplicacdo, extensdo do proprio
bem que o artista possui quando produz aquilo que € belo como um eco de sua
propria existéncia.

As confusbes que abarcam a Filosofia da Estética, desde o postulado da
emancipada arbitragem artistica que libera todo tipo de criatividade sem justificagao,
a defesa de que principios absolutos regem e sao imprescindiveis para a produgéo
da arte, teriam em Agostinho uma alternativa: as artes do belo s&o aquelas que
transmitem ser. Isso nao significaria um regulamento limitador a fabricacdo da arte,
mas uma inesgotavel fecundidade onde o verdadeiro critério estético é fazer existir.
Todavia, esse fazer existir ndo seria suficientemente igual ao ser, mas somente uma
participacdo naquilo que o belo é, conforme a ideia que aparece no Fédon de que
nao € a cor ou a forma, os atributos, mas a participagao no belo que torna uma coisa
bela: “nada a faz bela exceto a presenga ou a comunhdo, ou como queiras
descrever essa associagao com o belo indicada por nés, com o belo em si mesmo”
(Phdn. 100d).° Por essa compreensé&o, da qual Agostinho ndo se exonera, a arte
humana nao seria capaz de produzir o belo, antes € a semelhanga com o belo que
realiza as belas artes como uma correspondéncia. Trata-se de um empenho para
atingir o modelo, embora a arte produzida, mesmo no maior grau de adequacgao,
permaneca somente como uma imagem. Contudo, se o homem é incapaz de
produzir o belo — pois esse seria preexistente e unitario —, os julgamentos afetivos da
alma ainda se relacionam a arte como imagem do seu proprio ser transcendental.
Logo, o juizo estético nao pode variar, antes de tudo, é definido pela ontologia do
ser, que é o bem. A alma é capaz de reconhecer as qualidades da beleza nas coisas
que a rodeiam porque ela propria € ser e por isso € bela. Nao se trata de um juizo de

gosto, mas de identificacdo. Isso explicaria o questionamento de Agostinho em

9 “&T1 oUK GAAO TI TToIET aUTO KOAOV A 1 ékeivou To0 kahoU €iTe TTapouaia &ite Kovwvia gite 41N dn Kai
OTTWwg”.
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Confissbes sobre o amor despertado pela contemplagcdo das coisas belas: elas
devolvem a alma a imagem daquilo que ela mesma é na sua esséncia.

Santo Agostinho, em A Trindade, obra confeccionada no periodo mais
maduro de sua filosofia, declara que “ndo ha amor, onde nada é amado” (De Trin.
IX, 2, 2)."° Pondera, estabelecendo assim, que o amor condiciona a existéncia
imediata de trés elementos: aquele que ama, aquilo que é amado e o amor. Aquele
que ama identifica-se com aquilo que ama, de tal maneira que o sujeito se encontra
no objeto de sua estima, numa apreciagdo que ¢é também amor-préprio e
autocontemplacdo. A mente e 0 amor se reportam mutuamente e sdo uma so coisa.
No entanto, a mente sé pode amar aquilo que conhece, sendo-lhe impossivel amar
aquilo que desconhece. Ao conhecer a si mesma, evidencia sua prépria existéncia
na sua imagem. Na autorreflexdo, entdo, a alma se ama a si mesma. Mas a mente
pode amar outras coisas com 0 mesmo amor com que ama a Si mesma, pois,
argumenta Agostinho, “Ela [a mente] também nao se conhece somente a si mesma,
mas a muitas outras coisas” (De Trin. I1X, 4, 5)."" Tanto maior for seu conhecimento,
seu amor estara também mais dilatado. Porém, a alma se apega com maior estima
aquilo na qual se reconhece. Logo, o critério para amar € conhecer, e resulta admitir
com Agostinho que “o0 amor nao é excitado por algo completamente desconhecido”
(De Trin. X, 1, 1).' Sendo préprio do homem a alma intelectiva, pela qual conhece e
identifica o bem, é também préprio da condicdo racional também o amor, como
certificacdo do conhecimento daquilo que € amado. O amor se apresenta como um
atestado do conhecimento, da compreensao intelectual do belo no objeto estético,
ou antes, a consequéncia do proprio conhecimento do bem retumbante na beleza.

A reverberacao do bem que se expande na criagdo natural e na producgao da
arte suscita também a compreensao ao principio inteligivel da verdade, que se
manifesta sensivelmente, através da representacdo de realidades até mesmo
invisiveis em linguagem artistica, onde o homem descobre o bem metafisico que
existe em si mesmo e o prolonga na arte, como a radiacdo do ser de um autor
naquilo que ele produz. Logo, naturais no homem, a filocalia e a filosofia sao quase
sinbnimos, como explica Agostinho em Contra os Académicos, de tal forma que o

0 “Nam non est amor, ubi nihil amatur”.
" “Item non se solam cognoscit mens, sed et alia multa”.
2 “Non rei penitus incognitae amor excitatur, cuius genus ita notum est”.
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amor a beleza e a sabedoria sao atitudes préprias da alma racional, tendo ambas a
mesma origem (C. Acad. Il, 3, 7). Os sentidos s&o arrastados pela beleza da mesma
forma que o intelecto pela verdade. Ao provar que existe no pensamento uma
realidade absoluta, clara e demonstravel, superior e mais excelente do que nds, nao
resiste mais a possibilidade de um juizo subjetivo, de tal modo que Agostinho afirma
que a mente ndo pode mais se colocar na condigdo de juiz em relagdo a verdade
transcendente: “Pessoa alguma € o seu juiz, mas sem ela ninguém pode ser julgado
com retidao” (De Lib. Arb. I, 14, 38)."* Com isso, a estética de Agostinho abre o
caminho para o exercicio da razao. Transpondo-se do sensivel a busca puramente
intelectual, como desempenho exclusivo da mente, ha na alma intelectiva um desejo
unitivo quando ela evidencia o bem contido naquilo que é verdadeiro. De tal forma
que a alma nao so estima, mas deseja possuir aquilo que aprecia. Para Agostinho,
na logica do Uno que tende a reintegrar a si o que estava disperso, a Verdade se
apropria daqueles que a estimam, configurando a si aqueles que a contemplam pela
razdo. Mas é partindo do sensivel a via intelectual que se progride no percurso
especulativo. Pode-se entdo ingressar no interior da mente para reconhecer a lei
interior pela qual se julga tudo o que encerra e se transmite ao plano fisico: “Pois
nao poderias aprovar ou desaprova-los, se nao tivesses dentro de ti certas leis
estéticas, as quais confrontas todas as belezas sensiveis do mundo exterior” (De
Lib. Arb. 11, 16, 41).14

A Filosofia Moderna reduziu a beleza a um elemento puramente subijetivo,
em que o belo s6 pode ser compreendido a partir das condi¢des de receptividade do
sujeito, cujo prazer estético ndo se refere ao objeto, mas ao estado mental. Ja em
Agostinho, o belo aparece como o esplendor da verdade e o apuro estético depende
do grau de intuicdo intelectual para se captar o bem contido nas coisas. No entanto,
nossa pesquisa reconhece a exigéncia do dificil exercicio reflexivo para manejar os
problemas sobre a teoria do belo e testar os limites da objetividade da beleza que
pretendemos justificar pela filosofia de Santo Agostinho. Intentamos considerar
nessa investigacdo o carater substancial do belo, unitario e inteligivel, a fim de

esclarecer o aspecto da formalidade que torna as coisas belas e provoca a

3 “Nullus de illa iudicat, nullus sine illa iudicat bene”.
4 “Probare aut improbare non posse, nisi apud te habeas quasdam pulchritudinis leges, ad quas
referas quaeque pulchra sentis exterius”.
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admiracdo, sem disfarcar as discordancias que existem nessa vereda da estética
que, no fundo, abarca questdes problematicas referentes a ontologia do ser e seus
qualitativos.’

A grande inquietagdo que move o pensamento estético de Agostinho, vinte
anos apoés a redacao de seu tratado perdido Sobre o Belo e o Conveniente, nao
repousa na compreensao técnica da beleza sensivel, como uma pretendida
estabilidade de regulamento.’® Em Confissées, ao falar sobre sua precipitagdo no
amor as belezas terrenas ele faz indagag¢des que constituem o impulso primordial de
nossa pesquisa: “Amamos por acaso algo que nao seja belo? E o que € o belo, o
que é a beleza? O que é que nos atrai e nos liga aos objetos que amamos? Se néo
tivessem harmonia e encanto, ndo seriamos atraidos” (Conf. IV, 13, 20)."” Portanto,
reconhece que existe no belo um ajuste sereno que exerce for¢ga de atragao
sensivel. Mas o elo firme que acaba por fixar o homem sobre o objeto contemplado
€ o0 amor, que é despertado pela admiragdo da beleza, a ponto de sugerir que a
possibilidade do amor esta exclusivamente nas coisas atreladas a ela: “o que
podemos amar sendo as coisas belas?” (De Mus. VI, 13, 38)."8

Existe consequentemente com esse deleite um desejo subjetivo de
identificacdo. Com o prazer estético, a alma n&o quer s6 observar passivamente as
belas formas, mas quer se assemelhar, usufruir, gozar permanentemente daquela
beleza admirada. O carater estimativo estético que marca a filosofia agostiniana
assinala que nao se pode compreender aquilo que néo se dispde a amar. Assim, o

intento da nossa pesquisa se dirige para se debrugar sobre os textos de Agostinho,™

5 Por conta da auséncia de sistema, ndo confinamento das consideracdes estéticas e falta de uma
filosofia da arte, Ana Paula Ferreira em sua pesquisa de doutorado enxerga uma marginalizagao de
Santo Agostinho na disciplina de estética: “A reabilitagdo da estética agostiniana ndo passa pela
tentativa de Ihe reconstituir o tal sistema estético, pelo menos ndo na acepcéo tradicional dos termos,
mas passa sim por reequacionar as valéncias do campo de estudos delimitado pela estética e pela
demonstragao, através de uma leitura contemporanea do pensamento estético agostiniano, de que a
marginalidade imputada n&do corresponde a adequagdo das especificidades de tal pensamento a
disciplina em questéo.” (FERREIRA, 2012, p. 28).

'6 A hipdtese de reconstruir a ideia original dessa primeira redagéo de Agostinho sobre o belo, mesmo
se baseando no conjunto de suas obras, carece de elementos suficientes, dado as contraposi¢des
tedricas dos periodos de sua biografia, “e se essa reconstrugdo fosse feita ndo passaria de uma mera
conjectura” (BRANDAO e COSTA, 2015, p. 68).

7 “Num amamus aliquid nisi pulchrum? Quid est ergo pulchrum? Et quid est pulchritudo? Quid est
quod nos allicit et conciliat rebus, quas amamus? Nisi enim esset in eis decus et species, nullo modo
nos ad se moverent”.

8 “Num possumus amare nisi pulchra?”

% Acompanham as citagdes de Agostinho o texto original em latim da edigao critica Patrologia Latina,
publicada por Jacques-Paul Migne em Paris, no século XIX.
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e, entdo, entender o que esta por tras da beleza a ponto de ela exercer tanta
atracdo. Certamente, se o belo fosse de todo desconhecido para o intelecto nao
seria capaz de exercer tanto fascinio, sentimento que move também essa nossa
investigacéo sobre a filosofia de um autor que nos precedeu dezesseis séculos, mas
que incide sobre o0 pensamento da nossa geragao.

O hiponense apresenta uma linha de continuidade com ideias sobre o belo
anteriormente apresentadas por Platdo, Cicero, Séneca, Marco Aurélio e Plotino.
Esses autores classicos sdo mencionados como fonte tedrica de uma tradicao que
chegou até Agostinho, embora permaneca um mistério se ele leu esses textos ou
recebeu indiretamente a influéncia desses pensadores através de sua formagao ou
na pesquisa para elaborar seus proprios tratados. Ao comparar citagdes, mostramos
a coincidéncia dos temas de reflexdo de Agostinho com os argumentos que o
precederam e serviram para sua sintese pessoal. Ao reunir fragmentos literarios de
diversas obras agostinianas, como na composi¢ao de um mosaico que implica ajuste
e correspondéncia, ao ordena-los por assunto e nao por cronologia da redagao,
nossa tese se organiza em quatro capitulos:

O primeiro, “A descoberta do bem”, trata das reflexdes sobre o problema do
mal e o livre-arbitrio, tensdes logicas que Agostinho transcorreu até evidenciar que a
unica natureza existente é o bem. Estipulado como a meta da vontade, para o bem o
homem se inclina como objeto de sua preferéncia, expressao do seu desejo de
felicidade. O bem nao é retido na sua transcendéncia, mas emite sua radiacao
através da beleza do mundo, através do homem composto de alma e corpo, e
perpassa pela criatividade, geradora da arte.

O segundo, “A Filosofia da Arte”, reconhece o belo, a harmonia e a ordem,
como condi¢des imprescindiveis da habilidade artistica, compreendida como técnica.
Analisa a relagao entre o belo e o conveniente como reportada as discussdes da
Antiguidade Classica e elabora uma reflexdo fundamentada nas consideragoes
sobre a beleza que se manifesta na musica, na arquitetura, na pintura, na escultura,
na poesia e na politica. Esse capitulo propde uma sistematizacao das reflexdes
agostinianas sobre a arte que nao existe na sua colegao literaria.

O terceiro, “O esplendor da verdade”, apresenta nossa proposta de
objetividade nos padrdes de beleza, que estabelece seu fundamento no principio
inteligivel da verdade, instituida como regra do juizo. A percepgao se da na alma e
nao nos sentidos, o que desloca a reflexdo estética para o ambito da contemplacao
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intelectiva, acudida pela iluminacdo. A luz proporciona a distingdo das coisas como a
revelagcao da realidade.

O quarto, “O triunfo da beleza”, aborda inicialmente o tema da imagem divina
deformada e que s pode ser restaurada pelo autor que refaz a beleza do homem.
Na distingcdo entre a cupidez e a caridade, a alma encontra seu prazer nas coisas
impereciveis, que sao amadas sem medo de perda. Como a vida, a beleza
prevalece sobre a morte, e partiihando seu poder com aqueles que a veneram,
oferece-lhes pelo amor o dom da imortalidade. Ao tomar para si um atributo divino, a
beleza, o homem resiste a sentenga de sua aniquilagao.

Aurélio Agostinho viveu na dobradiga de dois grandes periodos da histéria, o
fim da Antiguidade Classica e o inicio da Idade Média. Viu desmoronar o Império
Romano e surgir dos seus escombros uma nova civilizagao ocidental, que suas
formulagdes filoséficas ajudariam a plasmar ao irrigar as raizes cristds, do mesmo
modo como a forga de Platdo impulsionou a investigacdo na Filosofia Grega.?®
Nascido em Tagaste, no norte da Africa, em 354, cresceu ainda sob o dominio da
cultura paga que ja se diluia com a novidade do cristianismo, religido que se
aproximou dele quando arregimentou por primeiro as convicgdes de sua mae. Na
turbuléncia da adolescéncia, leu Horténsio de Cicero,?! obra hoje perdida a qual ele
atribuiu seu despertar para a Filosofia. Percorreu a carreira de professor de retorica
em Cartago, foi ouvinte entre os maniqueus, e, embora inserido entre eles na
doutrina do dualismo exotérico, permanecia desde a juventude atordoado por
questdes que moviam seu pensamento acerca do problema do mal, a compreensao
do belo, a procura pela verdade. Todavia, s6 a travessia do Mar Mediterraneo o faria
transpor a fronteira das falacias maniqueistas e descobrir em Mildo os textos do
neoplatonismo, traduzidos do grego para o latim por Mario Vitorino, ao encontrar
neles elementos fundamentais para o desenvolvimento de sua propria atividade
filosdfica.

Sob a influéncia de Santo Ambrosio, Bispo de Mildo, cujos sermdes

arrebataram a admiracdo de um homem apaixonado por retorica, Agostinho chora

20 Cf. ABBAGNANO, 1994, p. 274.

21 Marco Tulio Cicero, nascido em 106 a.C. nas proximidades de Arpino, foi orador e politico no
Império. E discutivel a originalidade de sua filosofia, mas a influéncia que exerceu é uma pega
indispensavel na histéria. Foi o divulgador da tradigdo grega para o mundo romano e acrescentou o
vocabulario filoséfico latino na formagéo intelectual. (Cf. MORA, 2004, p. 453).
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num jardim ao se deparar com as paginas das recomendag¢des morais de Sdo Paulo
que ele toma como destinadas pessoalmente para si, episodio identificado como o
marco de sua conversao. Entdo mergulha nas aguas do batismo, em 387, e emerge
como um cristdo novo que faz da filosofia a sua pratica religiosa. Abandona o ensino
do discurso e se retira para Cassiciaco com alguns amigos e familiares a fim de se
dedicar com eles somente & reflexdo como um ideal de vida perfeita. E desse retiro
que compde, ou inicia, seus didlogos de carater investigativo: Contra os
Académicos, A Vida Feliz, A Ordem, Soliléquios, O Livre-Arbitrio.

No porto de Ostia, prestes a voltar para casa, morre Santa Mbnica dias
depois de mée e filho partilharem uma visdo mistica diante de um jardim. Agostinho
retorna ao continente africano herdeiro da fé cristd que movia os apelos dela por sua
conversao. Desfeito seu concubinato, € ordenado presbitero e seus sermdes o
tornam um pregador conhecido. A sua oratéria antes vendida como técnica de
convencimento é empregada na difusdo da fé catélica. Em 395, ascende ao trono
episcopal de Hipona e como tedlogo se distingue na formulagdo da doutrina crista a
partir dos principios da Filosofia Classica e os elementos da Revelagao contidos na
Escritura. Escreve como um penitente diante de Deus a sua obra mais célebre, que
inaugura um novo género literario ao narrar sua autobiografia em Confissées. No
andamento das exigéncias pastorais, para instruir os cristdos e eliminar confusdes
de heresias que se propagavam, redige A Doutrina Cristd e A Verdadeira Religiao,
comenta o livro do Génesis e explora em A Trindade os temas maiores da teologia.
Ao tombamento de Roma, em 410, ele arremata 0 monumento de seus escritos ao
analisar a cidade antiga que cai, em contraposi¢ao a Cidade de Deus que triunfa e
nao desfalece. Suas obras sedimentariam entdo os fundamentos de todo o esquema
filosofico, religioso e politico, de uma sociedade que se levantava para substituir o
antigo império que eclipsava no inicio do século V.??

A cristandade foi constituida sob a influéncia do pensamento de Santo
Agostinho. Para evidenciar a ele seu alcance, Sao Jerébnimo Ihe escreveu, em 418:
“os catdlicos te enxergam como o novo depositario da fé auténtica”, e essa vista que

€ também de toda a ldade Média se resume numa expressao que Pedro, o

22 Na descrigdo do humanista e historiador francés Henri-Irénée Marrou, que se concentrou na
pesquisa da Antiguidade Tardia: “Toda a vida de Santo Agostinho se desdobra sobre este pano de
fundo, que é, para o leitor de hoje, o primeiro valor de seu ensinamento: ele nos ensina, por seu
exemplo, a arte de viver num tempo de catastrofe” (MARROU, 2003, p. 12).
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Veneravel, cunhou sobre Santo Agostinho numa carta a Sdo Bernardo, no século
XIlI: “o melhor que, apds os apdstolos instruiu as igrejas”.?® A Idade da Luz, que teve
sua grande expressao intelectual na Escolastica, reencontra as formulas de
Aristoteles como também se depara diversas vezes com as clarezas de Agostinho.?*
Numa veneragédo continua que chega até o Renascimento, Erasmo de Rotterdam
chegou a indagar sobre Agostinho: “Qual autor o universo cristdo possui de mais
espléndido e mais augusto?”.?> Mesmo a rebelido do protestantismo no século XVI
manteve um solido respeito por Agostinho, cujas insisténcias sobre a regeneracgao
promovida unicamente por Deus e a possibilidade da predestinacdo pareceram
convenientes as preposicdes de Lutero e de Calvino. No século XIX, em Historia dos
Dogmas, o tedlogo reformado Adolf von Harnack interroga: “Onde encontrar na
histéria do Ocidente um homem que, por influéncia, possa ser comparado a
Agostinho?”; e o luterano Carl Bindeman, em Vida de Santo Agostinho, nomeia o
bispo catdlico como “um astro de claridade extraordinaria”. Assim, o Doutor da Graga
“foi reconhecido por todas as épocas como o mais poderoso dos pensadores, O
maior dos escritores, o mais sabio dos doutores”.?®

Supreendentemente, o homem africano da Antiguidade Tardia influencia
inclusive o pensamento contemporaneo. No despontar do terceiro milénio, quando
mais um século distancia nossa época daquela de Agostinho, ele é o autor sobre o
qual mais se escreve trabalhos académicos, dissertacdes e teses.?’” A fecundidade
de seus escritos é ainda hoje uma fonte abundante de pesquisas, como foi também
desde quando o Bispo de Hipona era vivo e seus tratados eram solicitados para
resolver dificuldades ou, entdo, suscitavam polémicas com adversarios que
confrontavam seu raciocinio utilizando de suas proéprias declaragdes, como foi o
caso das contestagcbes de Pelagio e Juliano. As controvérsias prosseguem,
rendendo folego as investigagdes de hoje.

As publicagdes de obras agostinianas continuam lancadas nas livrarias para

presentear cada geracdo com uma nova edigao critica, uma tradugado inédita, e

23 “Maximus post apostolos ecclesiarum instructor”.

2 De modo que “toda doutrina medieval invoca |lhes a autoridade para se estabelecer ou para se
confirmar’, declarou o medievalista francés Etienne Gilson (2006, p. 11).

25 “Quid habet orbis christianus hoc scriptore magis aureum vel augustins?”

%6 Palavras do longo prefacio de Maxence Caron na edigdo mais atual em lingua vernacula dos
Sermons sur I'Ecriture de Santo Agostinho. As diversas alocugdes laudatérias apresentadas nesse
paragrafo séo citadas em seu texto introdutério em francés. (Cf. 2014, p. 7-8).

27 Cf. FITZGERALD, 2001, p. 1181-1191.
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crescem com isso as versdes sobre o enorme compéndio de um unico autor que
dificilmente tera, por conta da vastiddo de sua producédo literaria, uma exposi¢cao
definitiva em uma unica edigdo de obras completas. O proprio Agostinho intentou
uma revisao de sua bibliografia através das Retratagbes, mas nao a concluiu. No
leito de despedida, em 430, deixou confiada sua biblioteca, que mesmo o saque dos
vandalos nao foi capaz de destruir, um ato inusitado que salvou para ndés uma
inestimavel colecdo literaria. Foi o discipulo Possidio, depois Bispo de Calama,
quem fez o primeiro indice daquelas obras quando escreveu a Vita Augustini e nas
ultimas paginas dessa biografia adicionou o elenco dos livros que foram escritos por
Agostinho, transmitindo o inventario que ainda se expande como referéncia para a
Filosofia. Num poema em que enaltece os grandes homens que ornamentaram a
histéria da Igreja, louvando a proficuidade de letras tdo abundantes, Santo Isidoro de
Sevilha, no século VI, ao agigantar a colecdo das redagdes escritas por Santo

Agostinho, considera mentiroso quem afirma as ter esgotado:

Mente quem afirma ter lido tudo,

Quem poderia ler todas as tuas obras?

O Agostinho, tu brilhas em mil volumes.

Os livros atestam isso que eu digo.

Embora agrade a muitos os livros de outros,
Se houver Agostinho, é o suficiente.?®

Santo Agostinho discorreu sobre diversos temas, investigados desde as
antigas academias de Atenas até as universidades de nossos dias. Perpassou pelos
assuntos que compdem hoje o programa de um curso de graduagaéo ou um catalogo
de filosofia. As matérias que ja eram causa de discussdes desde a Antiguidade
Classica ele as toma como sua tarefa pessoal e transmite suas impressdes. Raro
encontrar algum problema especulativo sobre o qual Agostinho ndo tenha dado uma
palavra. Viveu para discorrer sobre a investigacao filosdéfica e legou seu pensamento

nos textos que difundiu a posteridade.?® Todavia, é dificil encontrar uma resposta

28 “Mentitur, qui te totum legisse fatetur. An quis cuncta tua lector habere potest? Namque voluminibus
mille, Augustine, refulges. Testantur libri quod loquor ipse tui. Quamvis multorum placeat prudentia
libris. Si Augustinus adest, sufficit ipse tibi”.

2% O Dicionario dos Filésofos em edigdo francesa menciona também a extensdo das reflexdes
agostinianas no seu carater formador das ponderagdes contemporaneas: “Autor de uma obra
imponente, sobretudo pela profundidade do seu pensamento, a sua obra continuou a desenvolver-se
no Ocidente medieval, na época da Reforma e até aos nossos dias, informando ndo sé o pensamento
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simples sobre o porqué Agostinho desperta o interesse de tantas pessoas e em
todos os tempos.

Um distinguido agostiniano estima que essa atragdo se deva ao
reconhecimento de si que o leitor encontra nas paginas de um homem apaixonado,
que sofre e interroga, de modo que cada pessoa pode identificar-se com ele.3°
Célebre por sua inteligéncia, tendo admitido a influéncia que Agostinho causou no
desenvolvimento de sua vida, Joseph Ratzinger ostentou uma concha em seu
brasdo de pontifice, simbolo do inquérito teoldgico, alusdo aquela fabula da praia
quando Agostinho sondava o mistério da Trindade.

A narrativa medieval expde que Santo Agostinho, ao vagar pela beira do mar
quando perscrutava sobre a Trindade, observou um menino com uma concha
transportando a agua do oceano para um buraco na areia. O Bispo de Hipona
descobriu que a impossibilidade daquele esforgo inocente era a mesma de seu
intelecto, que queria fazer caber na cova da mente o infinito mistério das Trés
Pessoas Divinas. A iconografia agostiniana encontrou inspiragcdo nessa descricao
lendaria, esbogando frequentemente o santo na companhia de uma crianga que |Ihe
recorda o limite de suas pretensdes especulativas. Essa audacia de Agostinho, que
precisa lhe ser avisada, € que me parece ser a razao da atragdo que suas obras
exercem sobre a humanidade, avida e presungosa de conhecimento sobre as
realidades que a ultrapassam.

Esse vigor intelectual aparece numa pintura barroca de Philippe de
Champaigne, de 1645 (imagem 1), que mostra Santo Agostinho empenhado diante
da mesa de sua biblioteca, composta de prateleiras e pilhas de livros que seriam
destinados a nos. As indumentarias episcopais e 0s volumes que enchem as
estantes sugerem uma vida de dedicagao pastoral e intensa producéo literaria. Os
tratados que pisoteia indicam discussdes ja vencidas. Diante da Biblia aberta, sua
orientagdo constante ao conteudo da Revelagdo, o doutor segura uma pena,
escreve mais um livro, mas de subito se volta para tras, interrompido por um clarao
que Ihe surpreende: é a luz da verdade, Veritas, cujos raios atravessam sua mente e

atingem seu coragao, inflamando-o.

catolico, mas, em grande medida, toda a meditagéo filosofica sobre o destino do homem.” (MICHEL,
2001, p. 131, trad. nossa).
30 Cf. RATZINGER, 2005, p. 50.
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Essa imagem ilustra a proposta de nossa tese. A verdade que se revela ao
intelecto e aquece as emocgdes € o bem, que reverbera naquilo que é belo excitando
o amor, provocando os melhores sentimentos, acendendo a afeicao pela realidade

que foi manifestada. A beleza causa encanto, pois € o brilho da verdade.

Imagem 1

Santo Agostinho (c. 1645), Philippe de Champaigne (1602-1674). Oleo sobre tela, 78,7 x 62,2cm.
Los Angeles County Museum of Art (LACMA).
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1. ADESCOBERTA DO BEM

1.1 O problema do mal

O mal é nao-ser

A resposta maniqueista ao problema do mal atraiu Agostinho até a
prostragdo por uma “multiddo de fabulas vazias” (De Lib. Arb. |, 2, 4).3" O esoterismo
de Mani encontrava um lugar para a existéncia do mal na ordenagao do universo: do
mesmo modo como o dia e a noite se alternavam, variando também o calor e o frio,
a luz e a escuridao, o mal era um oponente que se intercalava com o bem. Nessa
eterna oscilagao da natureza, o mal ndo seria mais um desajuste, incbmodo a ldgica
da filosofia, mas estaria integrado mesmo como adversidade na regra da variagao
dos contrarios.

O jovem de Tagaste ndo permaneceu suficientemente convencido dessa
preposi¢cao, embora tenha continuado quase uma década como discipulo dos
maniqueus. O que intriga o pensamento de Agostinho é sua compreensao de Deus
como ser absoluto. Sendo ele soberano, ndo pode ser ameagado por um oponente
equiparado, antes, deve existir como uma realidade Unica. E uma contradi¢do logica
que um ser absoluto coexista com outro que |he faz oposicao, razdo pela qual
Agostinho ndo apaziguava seu pensamento na doutrina dos maniqueus, pois
nenhum ser pode ser supremamente soberano se houver outro ser sobre o qual ele
nao pode prevalecer.3?

A descoberta dos textos neoplatonicos (Conf. VII, 9, 13) possibilitou a
Agostinho extrair uma ideia de Deus identificado com o Uno de Plotino.®3 O
raciocinio sobre a necessidade de um ser primordial, principio de todas as coisas,
fazia, entretanto, que o mal fosse contabilizado também como responsabilidade do

autor de tudo o que existe.

31 “Acervis inanium fabularum”.

32 Cf. MANN, 2001, p. 41.

33 Etienne Gilson considera que Santo Agostinho inaugurou mais precisamente a Patristica na
aproximagao que causou entre a Filosofia Antiga e a novidade do pensamento cristédo: “O primeiro
contacto marcante entre a especulacao filoséfica grega e a crenga religiosa crista teve lugar quando,
ja convertido ao Cristianismo, o jovem Agostinho comegou a ler as obras de alguns neoplaténicos,
particularmente, as Enéadas de Plotino.” (GILSON, 2002, p. 44).
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A incompreensao do mal, se a existéncia de Deus € também admitida, foi
uma problematica que alargou diversas argumentagcbes agostinianas acerca do
mistério da iniquidade, especialmente no didlogo com Evédio em O Livre-Arbitrio,
que se desenvolve a partir de uma instigagao perturbadora: “sera Deus o autor do
mal?” (De Lib. Arb. 1, 1, 1).34 A essa questdo que na histéria da filosofia empreendeu
a reflexdo de grandes pensadores, Agostinho tinha uma compreensao bastante clara
quanto a impossibilidade de um ser bom gerar a iniquidade. Entdo, para desfazer o
dualismo maniqueu é preciso responder qual a origem do mal que é uma
inconveniéncia na ordem natural.

Sendo Deus bom, tudo o que ele criou € bom também, conforme o principio
da processao. Dessa maneira, ndo existe maldade alguma no conjunto da criagéo,
“E porque todos os bens, sejam eles quais forem, do maior ao menor, ndo podem
proceder sendo de Deus” (De Lib. Arb. ll, 17, 46).3% Tudo estd harmonicamente
ajustado no cosmos, onde ha uma hierarquia dos seres. Nela o mal ontoldgico
desaparece pela 6tica do conjunto, desfaz-se o aparente “defeito” das criaturas que
€ nao ser igual a Deus, pois, por conta da propria condigdo, ndo ha como os seres
criados serem perfeitos como € o criador. Existe, na verdade, graus de inferioridade
que estabelecem diferentes niveis de finitude, que, no entanto, estdo todos
integrados e no conjunto espelham a exceléncia de uma grande composi¢cao
arquitetada por Deus. Uma pedra esta abaixo de qualquer ser animado, mas entre
aqueles que possuem alma, os que sao dotados de intelecto sdo superiores.
Contudo, nos extratos dessa hierarquia, nenhuma criatura é suficientemente boa
como é o autor de todas elas. Mesmo entre as diferencas ontolégicas dos géneros
criados, provenientes dos graus de finitude, o préprio mal ontologico, que é a
imperfeicao da propria condicado, esta sob o comando de uma disciplina divina, sob
uma cosmologia ordenada que integra toda a dessemelhanca que existe entre os
seres da natureza, de modo que nada esta desajustado a essa ordem

primorosamente equilibrada, que é um bem. Portanto, o mal ndo é uma substancia

34 “Utrum Deus non sit auctor mali?”
3% “Quamobrem quantacumque bona, quamvis magna, quamvis minima, nisi ex Deo esse non
possunt”.
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presente nas criaturas, € simplesmente consequéncia da finitude de todos os seres
criados.%®

Mesmo quando castigos severos sao infligidos aos maus, eles expressam a
l6gica da justica. Se Deus, por ser bom, ndo castigasse os maus, iria favorecer o
crescimento da perversidade, conforme o pensamento de Platdo na boca de
Socrates, de que cometer injustica sem ser castigado € o pior de todos os males,
pois aqueles que sao indisciplinados e cometem crimes nao podem se dispensar ao
disciplinamento se desejam retomar o caminho da retiddo: “a justica devera ser
aplicada e deverao ser submetidos a corregdo, se quiserem ser felizes” (Gorg.
507d).3” Assim, também o mal fisico se prende ao engaste dessa compreens3o, pois
os sofrimentos da doenca e a prépria morte sdo provenientes do pecado,
consequéncia do mau comportamento que originou a corrupgao do género humano
por conta da queda do primeiro homem que agiu livremente. Com isso, os males
corporais possuem uma razdo por estarem inseridos na vida humana: sao
consequéncias sensiveis e justas pela desordem que o0 homem causou na unidade
da criagao pela inconveniéncia de sua ma vontade.

Distingue-se duas acepgbes do termo mal: o mal metafisico que é a
privagdao, que situa a hierarquia dos seres; e o mal moral, o pecado, gerador da
desordem. Na composicao das coisas criadas por Deus, é somente o mal moral que
aparece como uma discordancia impossivel de ser corrigida. E aquilo atrapalha,
desagrada, nao é ajustavel a serenidade da harmonia, e por isso ndo deveria estar,
nao deveria ser, € nao €, tal sera a explicagao que Agostinho assumira radicalmente
para o conceito do mal como destituido de ser e, por isso, completamente fora da
totalidade das coisas existentes. Conceito que sera referéncia valida durante os
séculos para toda reflexao acerca do mal. A base da doutrina de Agostinho sobre o
mal, uma vez chegada a maturidade, é que o mal ndo é nada.*®

O principio fundamental do universo é que tudo que existe € bom por
natureza, “toda substancia € Deus ou procede de Deus, e assim tudo o que € bom é

36 A compreensdo do mal € obtida através da ideia de privacdo, uma vez que ndo se torna mais
correto pensar numa natureza ma em si mesma, o que existe de fato € uma hierarquia determinada
pela diferenca que prevalece entre os seres. Desse modo, “o mal vem a ser explicado neste nivel em
razdo da dessemelhanga: cada ser, a medida que ndo € idéntico ao Criador, carece de perfeigao.
Essa falha, ou caréncia é o mal, ou finitude irrecorrivel de cada criatura, sua impossibilidade
metafisica de ser plenamente (o que esta reservado apenas ao Criador).” (NOVAES, 2009, p. 290).

37 “¢mBetéov diknV Kai KoAaaTéov, ei HEANEI eUBaipWY eivar”.

38 Cf. FITZGERALD, 2005, p. 903.
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Deus ou procede de Deus.” (De Lib. Arb. Ill, 13, 36).3° O mal moral é um defeito que
a vontade humana inseriu na ordem, como uma corrupgdo que vai privando
voluntariamente do bem natural. Conforme Plotino decretou que “o principio do mal,
por definicdo, é a insuficiéncia de bem” (Enn. Ill, 2, 5).° Logo, o mal ndo é uma
substancia, mas a sua corrupg¢ao, pois toda a natureza é boa.

O mal moral, portanto, é a subversao da ordem como ilustrado na queda de
Adao. Quando o ser humano livre elege os bens inferiores ao invés dos bens
superiores, inverte 0 movimento natural que direciona para Deus. Essa ma vontade
humana que contraria a lei imposta por Deus n&do pode ter nele a sua causa. Assim,
o mal ndo se enquadra nas determinacdes mais simples de causalidade, € uma
irregularidade, destoa daquilo que deveria ser no conjunto da criagdo: um bem. Esta
removido da categoria das coisas criadas por conta de sua ontologia. Nado € um ser
menos perfeito, mas a prépria privagao do ser, de modo que algo absolutamente
sem o ser seria 0 ndo-ser ou entdo a inexisténcia, pois 0 mal em si n&o existe.*! Por
isso, o mal sentenciado como nao-ser nao teria sua origem naquela unidade
primordial que é Deus. E a excecdo, o prejuizo, o confisco de ser ocasionado pela
ma vontade, que esta fora do plano da existéncia porque nao tem substancia. E
essa tese, que se tornou apropriada para solucionar o problema que Agostinho se
debrugou para responder, ele a encontrou no legado da Filosofia Antiga.*?

Para Agostinho, determinantemente, o mal carece de uma causa eficiente
para existir. Nao Ihe foi comunicado o ser, razao pela qual n&do integra o conjunto da
criacdo. O assentimento filoséfico de Agostinho de que Deus é o Ser soberano e
absoluto, atrelou a este Ser bom e divino a transmissio exclusiva do ser das coisas,
de tal forma que somente Deus confere vida e, assim, modera o acesso a existéncia
conforme a sua vontade. Deslocado da Providéncia, o mal esta totalmente fora do
planejamento como aquilo que n&o possui intengdo para existir e ndo existe porque

nao foi desejado. O fundamento de tudo, o Ser eterno, ndo poderia produzir o nao-

39 “Omnis igitur substantia aut Deus, aut ex Deo; quia omne bonum aut Deus, aut ex Deo”.

40 “OAwg B¢ 10 KakOV EAAeIYIV AyaBol BeTéov™”

41 Cf. BRANDAO, R. 2011, p. 60.

42 A peca chave para solucionar o problema do mal resolve também a imputabilidade de culpa que se
atribuia a Deus: “Pela tradicdo platénica, ele [Agostinho] sabe que o mal ndo é uma substancia, mas
uma privagéo, auséncia do que devia ser. Dessa descoberta metafisica resulta ndo s6 a visdo do
mundo e do lugar do homem no universo, mas também uma aguda percepc¢éo da bondade de Deus
como criador. Com efeito, se 0 mal & n&o-ser, Deus n&o € seu criador. Ele € autor do bem. O mal
provém de outra fonte que nao ele.” (MALDAME, 2013, p. 28-29).
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ser, € uma atitude completamente fora do rigor de sua perfeicdo e de suas
possibilidades. O mal como ndo-ser é a demonstragao da restricdo ontologica do Ser
divino gerar destruicdo — estd respondida a pergunta inaugural de Evédio em O
Libre-Arbitrio: ndo é Deus o autor do mal (De Lib. Arb. |, 1, 1). Antes, essa estranha
“impoténcia” configura a perfeicdo de Deus e reabilita o atestado de sua bondade
imperecivel. Tudo o que Deus gera € bom e ndo ha outro modo de chegar a
existéncia sem possuir bondade natural herdada do Ser divino, motivo pela qual o
mal se exclui automaticamente do inventario da criagao.

Consequentemente, ndo pode ser creditado ao Criador aquilo que néo
existe, ou querer atribuir a ele o pensamento consentido, algum vislumbre de
permissdo como potencialidade concedida ao nao-ser — como se houvesse a
possibilidade daquilo que ndo existe se manifestar por si mesmo. Por essa légica, o
mal também ndo é um acidente, um incédmodo desprovido que acabou
incontornavelmente adicionado a criagdo, como se por descuido da Providéncia
tivesse sido acrescentado independentemente ao conjunto como uma irregularidade.

Se nos atentarmos as exigéncias da racionalidade discursiva, o nao-ser
permanece apenas como conceito, mas nédo como poténcia e muito menos como ato
— transpondo para categorias aristotélicas. Nao é possivel indica-lo como uma
realidade no panorama da existéncia, tal como o zero e 0s numeros negativos
permanecem como nogdes do pensamento, mas nunca elementos que atuam e
existem no plano da realidade. Da mesma forma, referéncia conceitual, o mal nao é
algo verificavel e nem uma possibilidade de vir a ser (potencialidade que a matéria
possui e que, portanto, € boa), antes, € a concepcao daquilo que ja é
ontologicamente anulado. O mal permanece como um enunciado para se referir
aquilo que é desprovido de preceito, e que por isso nao foi gerado, como uma nogao
conceitual pela qual se pode conceber a auséncia de bem pela caréncia de ser.

Essa definicdo do mal como n&o-ser se impOs ao espirito de Agostinho,
conforme ele mesmo se refere em Confissées, no livro VII, como uma solugao
suficientemente apresentada as interpelagdes de sua inteligéncia, que o liberou
definitivamente da falacia dos maniqueus. E por toda a continuidade de seu extenso
trabalho filosofico o mal estara consolidado como sinénimo de deficiéncia. Agostinho
vai corroborar essa tese da descoberta do bem como realidade do ser através do

chamado a contemplagdo do universo, onde o mal ndo se insere no conjunto da
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criacdo e o ser humano livre, mesmo quando age mal, acaba por se ordenar a regra

universal que a tudo dispde com justiga.

O livre-arbitrio

Agostinho propde uma diferenciagado entre praticar e sofrer o mal (De Lib.
Arb. |, 1, 1). Por ser bom, Deus nédo pode praticar o mal; mas sendo justo, pune
aqueles que sdo maus. Sendo préprio da justica dar a cada um aquilo que lhe é
devido, Deus nao age com maldade quando castiga os perversos. Eles padecem as
consequéncias de seus maus comportamentos e ndo podem imputar ao juiz a
sentenca que eles proprios atrairam a si em razdo de sua perversidade.*® Com isso,
se estabelece uma clara compreensdo da responsabilidade humana por suas
escolhas, realidade que Agostinho evidencia quando as mas agdes sao punidas por
Deus, pois “elas ndo seriam punidas com justi¢ca, se nao tivessem sido praticadas de
modo voluntario” (De Lib. Arb. 1, 1, 1).44 O problema do mal se desloca para a
especulacao antropoldgica.

O filésofo africano entende que o homem racional € livre, autor de suas
acdes. O intelecto guia a moral humana, mas a vontade é que determina o
comportamento. Enquanto as outras criaturas obedecem necessariamente ao
itinerario imposto e nédo precisam de instrugdo, pois realizam involuntariamente o
movimento préprio de sua criagdo, da vontade humana depende obedecer ou nao a
diregao para o qual o homem foi criado dotado de raz&o. A natureza, a mesma que
determinou severamente a rota das criaturas, por exclusividade colocou no ser
humano a capacidade de seguir ou ndo sua vocagao para o bem. Trata-se de uma
faculdade essencial no homem e que s6 o proprio homem pode usar para que

assuma o seu lugar no conjunto da criagado. Logo, o homem é o autor do mal quando

43 “Com essa solugéo, Agostinho vai distinguir dois males: o mal de pena e o mal de culpa. Este
ultimo esta no homem que se aparta, livremente, da vontade de Deus, com consequéncias nefastas
para ele, e Santo Agostinho apresenta-as segundo o registro judiciario: por causa do pecado, o
homem incorre numa pena. Pena justa, porque castigo do pecado. Mais que isso, a ordem do mundo
se restabelece pela punigdo do pecado.” (MALDAME, 2013, p. 31). O comentador identifica uma
linguagem judicial nas compreensdes de Agostinho, bem como, uma diferenciagdo entre os males
acarretados como incriminagdes justas a quem agiu contra a norma. Castigar um crime n&o €& agir
com maldade, mas com justiga.

44 “Non enim iuste vindicarentur, nisi fierent voluntate”.
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se desvia da finalidade para a qual foi criado, mas essa inconveniéncia da vontade
“é a causa de todos os males” (De Lib. Arb. Ill, 17, 48).4°

Esse movimento de aversao, todavia, ndo exonera o homem do dever que
toda criatura tem de contribuir com a ordem perfeita que domina o universo, como
um tributo que é devido a Deus em razdo da existéncia conferida por ele. Dessa
imposic¢ao categorica, o homem, mesmo livre, ndo escapa. Pelo seu livre-arbitrio, se
age bem, coopera com a harmonia, fazendo resplandecer a beleza do conjunto pela
conveniéncia das partes, onde a sua vontade se insere como um bem ajustado e
proveitoso a composicao. Entretanto, mesmo quando o homem pecador, pela ma
vontade, ndo soma na ordem universal pelas boas acdes, a penalidade que sofre
contribui: “Deus €, pois, o criador de todas as naturezas: ndo somente daquelas que
haviam de perseverar na virtude e na justica, como daquelas que haveriam de
pecar” (De Lib. Arb. Ill, 11, 32).46

Seja qual for a opgdo da alma, o decoro de toda a composi¢cdo nao é
diminuido, “o0 que quer que seja escolhido sera belo e conveniente ao todo, que é
ordenado em suas partes, administrado e criado por Deus” (De Lib. Arb. lll, 9, 27).47
Deus ao infligir castigo a quem peca, nao faz mais nada que garantir o ordenamento
que exige que todos os seres contribuam para o bem. E ninguém pode fugir dessa
determinagdo, pois mesmo que queira desrespeita-la, acabara submetido a ela
através da justica que castiga com rigor, porém, sem maldade — compreensao
idéntica a que Lactancio havia exposto em seu tratado Sobre a Ira de Deus.*®

Se estranhamente a sua constituicdo a alma racional se inclina para o mal, é

por engano — seria a primeira hipétese para advogar pela alma humana, que toma

45 “Malorum omnium causa est”.

46 “Naturas igitur omnes Deus fecit, non solum in virtute atque iustitia permansuras, sed etiam
peccaturas; non ut peccarent, sed ut essent ornaturae universum, sive peccare, sive non peccare
voluissent”.

47 “Semper sit pulchra universitas decentissimis partibus ordinata, cuius est conditor et administrator
Deus”.

48 LLucio Cecilio Firmino Lactancio, retorico e funcionario do Império Romano nascido na Numidia, no
norte da Africa, viveu entre os séculos Ill e IV. A fonte principal que se refere & sua biografia é o De
Viris llustribus escrito por Sdo Jerdnimo. Foi discipulo de Arnébio de Sica, com quem aprendeu a arte
da retérica sob uma formagdo paga. Na corte imperial, foi mestre de oratéria nomeado por
Diocleciano e depois preceptor de Cisto, filho de Constantino. Convertido, tornou-se com sua
eloquéncia um defensor do cristianismo, escrevendo obras de cunho apologético cujas ideias teriam
influenciado o proprio Imperador no édito de 313. (Cf. MORA, 2004, p. 1680). Em De Ira Dei,
apresenta uma resposta teoldgica a questdo se Deus poderia agir com maldade, ao colocar toda a
agao divina sob o principio da justica, mesma légica que Agostinho utiliza. Compreensdes de
Lactancio sobre o chamado a contemplagao, propdsito da criagdo do homem, também aparecem nos
textos do Bispo de Hipona. (Cf. FITZGERALD, 2005, p. 843-845).
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como beneficio aquilo que, na verdade, € um prejuizo. O dano se apresenta com
roupagem de bondade, fascina a alma numa atitude de indistingdo, como uma
crianca ludibriada que se agarra a aparéncia atrativa sem perceber a nocividade.
Todavia, a ingenuidade ndo justifica o assentimento da alma para o mal. Para
Agostinho ela sempre sabe aquilo que € o objeto de sua preferéncia e nédo sera
inocentada nem pela invocagdo do engano nem pela boa intengado desastrosa.

Embora fora da ordem da criacdo, o mal permanece como um modo pelo
qual os seres racionais podem corromper voluntariamente sua natureza boa. Na
ordem da criagdo n&o ha lugar para o mal, ele aparece como a defec¢ao do ser.
Assim, ndo ha como o mal ser atrativo, pois ele carece de encanto ja que é
deficiéncia. Deveria ser prontamente recusado, mas permanece como uma
possibilidade de degradagao, na qual a alma se envereda para a aniquilagao.

O mal n&o € uma forga vital que age por si, uma vez que carece de ser. Se
entre 0 maniqueismo o mal era um principio ativo e influente, empregado num
embate violento contra o bem, no neoplatonismo discorrido na linguagem de
Agostinho o mal é drasticamente passivo e constantemente diminuido pela forga
arrebatadora do bem que néo se depara com oposigao. Plotino refuta a possibilidade
de uma forga maléfica em operagdao, o mal “aparece necessariamente atado por
correntes de Beleza, como um prisioneiro acorrentado por grilhdes de ouro” (Enn. |,
8, 12).*° Nessa vertente de compreensdo, encontrada ja na Filosofia Antiga, a
tendéncia agostiniana € admitir também que o mal ndo é uma ameaca por si
mesmo. Mas o que Agostinho ndo aceita € que a aversao ao bem seja involuntaria,
como se alguém pudesse se desculpar pelo mal que pratica por ndo saber distingui-
l0.50

Em oposicao a essa possibilidade da desculpa pela ignorancia, a partir da
heranca grega como justificativa para a afeicdo conivente ao ato mau, Agostinho
explica que a rejeicdo ao bem nido € apenas oposi¢cdo a inclinagdo da natureza,

como se viu no primeiro homem, mas renuncia a instrugdo que o homem atual

49 “E1reimrep £pAvn €€ AvAayKng, TTEPIANQOEY BECUOIC TIOI KAAOTC, OI BECUATAI TIVES XPUOGI”.

50 “A reflexdo socratica e a platdénica marcaram a filosofia grega nessa questdo do mal feito pelo
homem. Para Platdo, o mal € um nao-ser ou uma privagao. Se ele nao é ser, ndo pode ser desejado
como tal, porque néo existe querer sendo para o bem, para o verdadeiro e para o justo, termos que
designam a riqueza do ser. Dai resulta que ninguém pode querer o mal como tal. O mal é cometido
por um ser que ndo o quis como mal. Se ele é feito, € porque o sujeito estava na ignorancia.”
(MALDAME, 2013, p. 220).
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recebe desde seus primeiros estagios, pois quem age com inteligéncia procede bem
quando utiliza a educacédo que recebeu para essa finalidade e nenhuma instrugao
ensina a agir mal. Antes os atos maus sao cometidos quando ha desinteresse pelo
verdadeiro ensino (De Lib. Arb. I, 1, 2) e ndo por ignorancia. Afastado dos
conselhos, o insensato é aquele em quem a mente nao reina com suprema
autoridade, enquanto o0 homem sabio € sempre submisso a razao (De Lib. Arb. |, 9,
19).

O Ser supremo, ja inocentado da criagdo do mal, ndo constrange a mente
humana a ser escrava das paixdes. Deus ndo induz ao erro. Sendo bom, ndo pode
ser injusto impondo ao homem que faga o mal e em seguida castiga-lo por isso.
Como ficou assinalado desde o inicio da reflexdo em O Livre-Arbitrio, sé se pune
atos voluntarios (De Lib. Arb. 1, 1, 1). E sendo Deus superior a mente humana, nao
iria submeté-la as paixées que lhe sao inferiores. O proprio autor da ordem n&o iria
inverter a escala de bem que ele estabeleceu. Também ndo ha como outra alma
semelhante submeter a alma racional ao erro. Sendo aquela ja viciada, pelo fato de
querer corromper outra e nao desejar o bem unanimemente, ndo pode dominar uma
alma que evidencia o bem e ainda mais que esteja defendida por virtudes. O que é
inferior ndo obriga o que é superior a se rebaixar.%’

Nao podendo nem o mal, porque € inativo, nem Deus, porque € coerente, e
nem uma alma perversa, porque € inferior, impor a mente intelectiva a submissao as
paixdes, entendida como apego desordenado, € por iniciativa propria que o homem
se langa no movimento contrario ao que deveria investir. Fica determinado que nada
forca a razao a se submeter as paixdes, ainda mais um espirito robustecido por
virtudes: “Ja demonstramos que no homem o senhorio da mente constitui a
sabedoria” (De Lib. Arb. |, 10, 20).52 Na verdade, por sua natureza intelectiva e pelas
admoestacdes do ensino, a razdo esta propensa a perseverar com seguranga no

caminho do bem, onde encontrara seu repouso na felicidade. Por isso Agostinho

51 “Pode a vontade do homem ser compelida ao mal? Nao, diz Agostinho, pois nada & mais excelente
no homem do que uma mente sabia, racional e virtuosa. Somente alguma coisa superior a esta
mente pode compeli-lo a servir ao prazer, mas alguma coisa superior a ele seria por sua vez mais
sabia, racional e virtuosa, e certamente nao o compeliria a agir errado. Qualquer coisa inferior, que o
quisesse fazé-lo, sera muito fraca para compelir o que Ihe é superior.” (EVANS, 1995, p. 171-172). A
explicagao da professora de Cambrigde deixa evidente a impossibilidade de uma coagéo para o mal.
Se alguém age mal, ndo tem como se desculpar pela justificativa de uma forga de constrangimento. O
que empurra o homem para a iniquidade é uma forga que esta nele mesmo.

52 “lam enim et regnum mentis humanae humanam esse sapientiam”.
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expde que os felizes sdo também bons e que ndo ha um s6 homem que nao queira
chegar a felicidade: “Mas na tua opinido havera um s6 homem sequer que nao
queira e deseje, de todos os modos, viver vida feliz?” (De Lib. Arb. |, 14, 30).%3

Nao por sorte ou por privilégio, mas voluntariamente se chega a vida feliz
almejada por todos. No entanto, os maus mesmo querendo a felicidade nao
conseguem alcanga-la, porque nao estdo dispostos a viver com retidao, ja que é no
bem que reside a felicidade. Ja Platdo havia enunciado que o homem feliz ndo tem
maldade em sua alma: “o que consideravamos ser felicidade n&o era ser livrado do
mal, mas ndo té-lo contraido em tempo algum” (Gorg. 478c).%* Ao viver retamente,
ele encontra nisso seu prazer, pois sua alegria estd em agir de acordo com os
critérios de bondade, indicados pela lei eterna que Agostinho anuncia como algo
evidente a todos, de tal maneira que a felicidade ndo é um caminho dificil de
exercicios penosos e ainda a ser descoberto, mas um acesso facilitado quando se
tem amor a retiddo. De modo que o movimento natural do livre-arbitrio conduz o
homem a felicidade, principio estoico de Séneca,® que comunicou no didlogo
destinado ao seu irmao Galio a declaragao de que “a vida feliz € a que concorda
com a sua natureza” (Da Vida Feliz lll, 3).%¢

Agostinho indica, ainda que de forma ocasional, que existe uma lei imutavel
que é a razao suprema de tudo, estabelecida como regra fundamental da
moralidade e impressa no espirito humano. Ela que orienta naturalmente os homens
para que todas as coisas estejam perfeitamente ordenadas. Sendo ela a origem da
nogao de ordem pela qual o homem pode julgar e desenvolver o cédigo do direito,
que regra a vida coletiva, é preciso que ela seja sempre obedecida (De Lib. Arb. 1,
15, 31). Como o principio geométrico que determina o que € um circulo e ndo pode
jamais ser invertido por outra nogdo, mas sempre ira reclamar a consciéncia que a
esfera é defeituosa se os pontos de seu raio nao forem todos equidistantes de seu

nucleo; assim, possuindo por natureza a consciéncia moral, o homem n&o pode

53 “Sed censesne quemquam hominum non omnibus modis velle atque optare vitam beatam?”.

54 “O0 yap 1001 AV e0daIpovia, We £0IKe, KakoU ATTaAAayr, GAAS TRV ApxAV UNdE KTAoIC .

55 Filésofo do | século, que viveu na corte de Nero, Lucio Aneu Séneca nasceu em Cordoba e foi
figura central de um neo-estoicismo na época imperial romana. Compreendia a imperturbabilidade da
alma como uma virtude da Filosofia Estoica, o “bem viver’. Exaltou o conhecimento das “questdes
naturais”. Apesar da exigéncia de esforgos para se praticar as virtudes, a fim de se atingir a vida
ética, como um modelo que estd em conformidade com o bem, Séneca entende que o bom
comportamento € um influxo natural que conduz a felicidade. (Cf. MORA, 2004, p. 2637). Diversos
comentadores identificam resquicios de seu pensamento nas obras de Agostinho.

%6 “Beata est ergo vita conveniens naturae suae”.
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jamais se desculpar pela ignorancia quando age mal. De tal forma, que os atos
maus sdo sempre deliberados e o homem, cumplice da paixao, atira-se no sentido
oposto ao que deveria seguir ao recusar as indicagbes da racionalidade. Mas isso
gera consequéncias nefastas que sao imediatas, pois a mente do homem
escravizado no pecado sofre inumeras perturbagdes. Querendo ser feliz, ele ndo
consegue, pois vai decaindo sempre mais no vicio a ponto de corromper sua
natureza intelectiva até ndo mais conseguir eleger o bem para o qual sua mente
continua voltada com enlevo. O resultado disso € o fracasso da felicidade causado,
sobretudo, pela inversdao dos bens, quando o homem, ao recusar atender os
apontamentos serenos da razdo, abraga aquilo que é inferior e toma o transitério
como se fosse o bem supremo. Mas quando perde o bem mutavel, contra sua
prépria vontade, ai comecga o elenco de castigos da mente dominada pela paixao
(De Lib. Arb. 1, 11, 22).

A razao, que constitui o poder mais excelente do homem até mesmo perante
a forca fisica superior de um animal (De Lib. Arb. |, 7, 16), € a primeira que age
como promotora de acusagdo do homem que nao pode querer se desculpar por
motivos de ignorancia. Agostinho, que ponderou a hipétese platbnica de que a alma
conhecia a sabedoria antes mesmo de se unir ao corpo, ndo esta disposto a
inocentar as escolhas mas pela alternativa do juizo falso da inteligéncia. Enfatiza
que até mesmo “o ignorante conhece a sabedoria” (De Lib. Arb. 11, 15, 40)*” e insiste
diversas vezes que nada falta a alma intelectiva para que evidencie o Bem supremo
e o atinja, e, com isso, a felicidade que procura vem como acréscimo, pois “ninguém
é feliz sem a posse do sumo bem, cuja contemplacdo e posse encontram-se nessa
verdade que denominamos sabedoria.” (De Lib. Arb. Il, 9, 26).58 Mesmo que falte a
alma a instrucdo do ensino, essa Sabedoria que Agostinho indica como
manifestacdo natural inafastavel & inerente ao espirito humano, € um bem comum
que se esparge como a luz do sol. Ninguém esta privado dessa luz pela qual as
maximas imutaveis sdo evidentes a mente de cada ser humano, assim como as leis

dos numeros sdo constantes e universais, também as leis da estética e da

57 “Novit ergo insipiens sapientiam”.
58 “Nemo enim beatus est, nisi summo bono, quod in ea veritate, quam sapientiam vocamus, cernitur
et tenetur”.
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moralidade sdo comuns a todos, de tal forma que a luz da Sabedoria atinge todas as
almas racionais, e, assim, a verdade se constata (De Lib. Arb. Il, 12, 33).5

As verdades contraidas pelo pensamento fazem a razao se inclinar diante
delas. Ao conhecer as regras se conhece a esséncia da acéo, de tal forma que o
comportamento deve ser ordenado por aquilo que o homem aprende através de seu
intelecto, pois o0 mal ndo Ihe € ensinado. As regras da acdo, portanto, séo
aprendidas pela razdo que orienta o agir de acordo com a verdade, na qual nao
pode haver desacordo entre os homens, pois € uma ideia alcangada por todos.
Assim, ndo existe uma moral subjetiva, mas objetiva e clara, fundamentada na lei
universal pela qual o homem sabe como proceder, por conta de uma norma
impressa no seu pensamento. Antes de possuir a sabedoria, 0 homem ja sabe o que
€ ser sabio, como sabe o que é ser feliz antes mesmo de ter atingido a felicidade,
pois, se a busca obstinadamente, € somente porque conhece antecipadamente a
sua esséncia, de outro modo, ndo procuraria aquilo que ignora. Da mesma forma,
por seu carater intelectivo, o ser humano sabe como agir bem antes mesmo que
inicie sua acao.

Como as leis imutaveis regulam a ordem do pensamento (ndo ha sequer
como pensar que um quadrado seja um tridngulo), a razdo deve fazer com que no
homem essas mesmas leis sejam o principio imperativo da moralidade, fazendo com
que a ideia sublime contemplada pelo intelecto se externalize no comportamento. O
bem contemplado se estenda do interior para o exterior.

No pensamento, onde reside a propria nogao de Deus, contempla-se
também o principio de justica, que € “subordinar as coisas menos boas as melhores;
comparar entre si as semelhantes; e dar a cada um o que lhe é devido” (De Lib. Arb.
Il, 10, 28).5° Decorre que o homem também entende o principio de ordem, que é
ajustar as coisas em seu devido lugar; e de estética, que € harmonizar as partes ao
conjunto. Cada um vé por seu proprio exercicio racional que ha regras imutaveis,
absolutas como sao as regras dos numeros, nas quais ndo ha qualquer alteragao,

algo impossivel tanto no plano fisico quanto mental, pois ndo ha a possibilidade de

%9 Essa definigdo restringe o conhecimento humano, impondo uma categoria de objetividade e ndo
mais de opinido: “Estabelecida a verdade como cume e término do conhecimento, resta apenas
mostrar que ela pode ser possuida pela inteligéncia (in intellectu).” (PAZ, 2017, p. 127).

60 “Deteriora melioribus esse subdenda, et paria paribus comparanda, et propria suis quibusque
tribuenda”.
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nem ao menos pensar que nas férmulas matematicas dois mais dois n&o seja igual a
quatro: “Esta relagdo é imutavel e é a prépria razao” (De Imm. An. Il, 2).8" Conforme
essa ordem irredutivel, a todas as coisas foi conferido numero, mas na variedade da
criacado elas se ajustam numa unidade perfeita, ao que Agostinho ja despertava a
atencdo ao indicar o exercicio da contemplagcdo do mundo sensivel para evidenciar
a participagao dos seres no Uno que € Deus. Essa unidade metafisica, no entanto,
nao € numeérica, e sO pode ser vista pela razdo, na compreensido de Plotino, que
entende o destino do homem voltado para a participagdo no divino: “a vida no
Supremo ¢é a atividade natural do Intelecto” (Enn. VI, 9, 9).52

No mundo cada coisa ocupa necessariamente o seu lugar vital, desenvolve
a sua tarefa particular e se encaminha ao seu posto especifico para que no conjunto
tudo esteja harmoniosamente integrado. Possuidores de alma, os animais e as
plantas se inserem no movimento natural de sua condicdo. A abelha faz seu
percurso de polinizagdo sem que ninguém a tenha ensinado. Ao nascer ja se
encaminha instintivamente para cumprir seu encargo na colmeia. E uma araucaria
nao se desvia de seu rumo retilineo ascendente que faz crescer seu tronco como
uma rigida coluna investida para o alto. O principio da fisica, pelo qual os elementos
sao arrebatados ao seu lugar no universo, compreende que mesmo do caos 0s
corpos inanimados também tomam sua direcédo: o fogo sobe obstinadamente, é sua
tendéncia natural; assim como também uma pedra, deixada a si mesma, cai pelo
seu proéprio peso sob a forca da gravidade. Ambos ndo descansam até encontrar o
seu lugar definitivo, o fogo na regido superior e a pedra no centro da terra.®3

Essa forca arrebatadora que coloca a tudo no seu devido lugar e ordena o
universo existe também no homem e é a sua vontade, pela qual ele é colocado onde
quer estar, sem ser constrangido por alguma acéo exterior, como postulavam os
maniqueus ao falar sobre o mal como dominacao irreversivel sobre o querer
humano. Na verdade, a vontade se encaminha impulsivamente para o lugar de seu

repouso, como uma forga interior que faz o homem ser movido por si mesmo até

61 “Est autem ista ratio immutabilis: igitur ratio est”.

62 “¢vépyeia B¢ Kai yevval BeoUg v NOUXWI TAI TTPOG £KEVO ETTAQRI”.

63 Tudo no mundo tende para ocupar seu lugar, mas o homem dotado de uma alma intelectiva tem
seu descanso acima do mundo sensivel: “Se a ordem universal € dindmica, a qualidade dos
movimentos pode diferenciar as criaturas. O homem move-se fisicamente, tal como um animal ou
uma pedra, mas seu principal movimento, ou seu principal impulso de movimento ndo é este.”
(NOVAES, 2009, p. 185).
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alcancar o fim que deseja, pois “tudo o que se move tem necessariamente um objeto
para o qual avanga” (Enn. V, 1, 6)5 Essa nogdo neoplatbnica sera
fundamentalmente importante para entender o questionamento de Agostinho no livro
IV de Confissbes sobre a atracdo que as coisas belas exercem ao reter para elas o

amor.

Razao e Vontade

O inesgotavel movimento produzido pela vontade é intempestivo, somente a
razao pode orientar a vontade e indicar a ela o que é necessario buscar: o Bem
supremo. Sem essa ajuda a vontade se arrasta em qualquer direcdo. Nesse sentido,
a razao se apresenta como a luz que guia a vontade. Por essa luz racional, a
vontade enxergando o que deve ser abragado pode entdo se langcar com enlevo ao
objeto que busca. A razdo jamais impede a vontade de se entregar ao seu
movimento, mas assegura a ela a posse do Bem absoluto, para que nao acontega
de a vontade precipitar o homem num abismo para o qual jamais foi destinado.

Se os elementos fisicos e os seres animados tendem por si mesmos a
ocupar seu lugar no cosmos, no homem, razdo e vontade precisam estar integradas
para que ele atinja o lugar de seu repouso: o Sumo Bem. Nao basta o
arrebatamento natural da vontade. A razdo mostra o lugar onde o homem deve estar
e a vontade precisa querer. No entanto, seja para o bem ou para o mal, a vontade &
capaz de se lancar com forga inesgotavel na direcao daquilo que quer, enquanto
uma pedra ou uma arvore ndao podem agir certo ou errado, o homem pode.®® Se o
mal, sendo nao-ser, ndo domina a vontade do homem, a vontade independente se
move no sentido contrario a sua natureza por si prépria. Todavia, no estado no qual
o homem foi criado ele evitaria espontaneamente o erro, mas decaido, elege o mal
ao invés de repeli-lo.

O intelecto permanece como um guia ativo, a voz da consciéncia que propoe
ao homem decaido a perseveranga no caminho de seu destino natural. Enquanto as
outras criaturas obedecem necessariamente ao itinerario imposto, € ndo precisam
de instrugao, pois realizam involuntariamente o movimento proprio de sua criagao,

da vontade humana depende obedecer ou ndo a direcdo para a qual o homem foi

64 “rravTi TG) KIVOUPEVW BET TI gival, TTPOG & KIveiTar”.
85 Cf. EVANS, 1995, p. 173.
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criado dotado de razdo. A natureza, a mesma que determinou severamente a rota
das criaturas, por exclusividade colocou no ser humano a capacidade de seguir ou
Nnao sua vocacgao para o bem. Trata-se de uma faculdade essencial no homem e que
s6 o préprio homem pode usar para que assuma seu lugar no conjunto da criagao.

Razao e vontade sido duas faculdades aliadas pelas quais o homem sabe o
que deve querer e pode querer. De tal forma que faz somente aquilo quer, pois para
isso basta apenas direcionar a forga de sua vontade. O intelecto dirige sua atengao
as coisas superiores, pois sabe que no topo da hierarquia dos seres estda o Sumo
Bem, que deve ser preferido a qualquer coisa. Mas galgar aos niveis melhores, até o
Bem supremo que a razao almeja, depende da vontade.®®

Essa inteligéncia empregada no bem tenta levar consigo a vontade, de tal
forma que somente quando essas duas faculdades se integram pelo assentimento
da vontade, o homem ¢é capaz de agir por si préprio e algar novamente aquela
alegria imperturbavel que possuia antes da queda. Superada a tensao interior, o ser
humano se torna uma unidade perfeita, pois inteligéncia e vontade seguem o0 mesmo
rumo.®” Portanto, a vontade possui livre-arbitrio, tem o poder de corresponder ou
ndo as indicacbes da razdo e seu valor estd de acordo com suas escolhas,
identificando-se com as suas preferéncias. Fica claro que o homem € livre, pois por
sua vontade pode até mesmo querer aquilo que nao deveria querer, pois € somente
a vontade e ndo a inteligéncia que negligencia as coisas eternas.®® O desejo
pervertido sé pode vir da vontade ma, a concupiscéncia, desejo de prazer utilitarista

e sem escrupulo: “chamo, ao contrario, concupiscéncia ao movimento da alma, cujo

% Ao elencar a dindmica de relacionamento entre entender e querer, Agostinho destila que essas
duas faculdades sao determinantes para a agdo moral, assim, “o intelecto e a vontade sao escolhidos
como as causas Ultimas de atos pelos quais os agentes sdo moralmente responsaveis.” (STUMP,
2001, p. 132, trad. nossa).

67 Para Eleonore Stump o que determina a agdo individual é a conex&o produzida por intelecto e
vontade, como uma condicdo de unidade interior que coloca o homem no comando de seu
comportamento: “Para um agente agir por conta propria, no entanto, ele préprio precisa estar no
controle de sua agao; seu ato deve ser produzido apenas por seu proprio intelecto e vontade.” (2001,
p. 126, trad. nossa). Esse parece ser realmente o entendimento de Agostinho, porém, a questao que
permanece conflituosa para se admitir essa autonomia moral é a rebeldia da vontade aos imperativos
da razéo, o que se explicaria como consequéncia da queda.

%8 Sobre a heranga da Filosofia Estoica no esquema antropologico de Agostinho vale esta explicagéo
que, entre a proximidade, indica também uma distingdo pontual: “Agostinho permanece bastante
préximo ao esquema psicolégico do estoicismo: agdes internas e externas sdo sempre intermediadas
por atos cognitivos, isto €, assentimentos. Isso determina o ordenamento interno e o movimento
imediato a acdo externa. Mas, ao contrario do estoicismo classico, Agostinho ndo da a entender, em
nenhum momento, que o equivoco tedrico-cognitivo e a contingéncia das representagdes e do valor
dado aos juizos sdo como tais a causa de mas agdes.” (PICH, 2005, p. 145).
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fim é fruir de si préprio, do préximo e de qualquer objeto sensivel, sem reveréncia a
Deus” (De Doctr. Chr. Ill, 10, 16).6° Mas o prego dessa rebeldia interesseira,
precipitada no mal, € a vida infeliz, paradoxalmente, o que a vontade n&do quer.”®

Na vontade, no entanto, onde conflui a efervescéncia das paixdes, esta o
destino do homem. Ha emocbdes que ndo podem ser evitadas nem mesmo pela
coragem, pois o homem mortal estremece diante de uma perspectiva ameacgadora, e
sobre essa reacéao instintiva, Séneca declara como um lembrete: “parece que é a
natureza a recordar-nos a nossa condigdo de mortais!” (Cartas a Lucilio LVII, 4).”
Porém, esse arrebatamento possui uma finalidade também natural que é a
preservacao da vida, e embora se disperse em contrariedades, procura sempre o
alvo de sua mira que é a felicidade, desejo que Agostinho identifica como comum

em todos os homens.

1.2 A escolha preferencial

A inclinagéo natural

Se nada escapa da Providéncia, que criou a tudo segundo uma finalidade,
estando as coisas meticulosamente ordenadas para o bem, é certo que a liberdade
humana n&o é um atributo independente dessa ordem natural, um privilégio avulso
no conjunto da criacdo que pode fazer o homem se direcionar para qualquer

caminho imprevisto. As criaturas, embora dessemelhantes ao criador por terem sido

69 “Cupiditatem autem motum animi ad fruendum se et proximo et quolibet corpore non propter
Deum”.

70 Willian Mann faz uma ressalva acerca da debilidade causada pelo pecado original para que esse
ndo seja um refugio de desculpa que justifique o engano e a ma vontade do homem. Se para
Eleonore Stump a vontade permanece atingida pelas consequéncias do pecado (2001, p. 131), Mann
faz uma distingdo das potencialidades humanas que foram diminuidas pela queda: “As enfermidades
sao fisicas: Agostinho parece nao pensar que as penalidades do pecado original incluem qualquer
diminuicéo intrinseca das habilidades ativas da alma, como as habilidades de raciocinar e querer.”
(2001, p. 48, trad. nossa). Nosso entendimento detido apenas no texto de De Libero Arbitrio ndo
consegue ser otimista para concordar que a vontade tenha ficado intacta. E se recorremos aos textos
posteriores de Agostinho, sobretudo aqueles em que trata da Graga, ndo nos parece possivel
concordar com Mann, pois as explanagdes agostinianas apelam para se admitir a doenca da vontade
para em seguida implorar o socorro de Deus como remédio. Em resumo, ndo poderiamos atribuir a
proveniéncia do mal a vontade humana se ela permanece como uma habilidade isenta de qualquer
perturbacgao.

" “Naturalis affectio inexpugnabilis rationi”.
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criadas do nada, comportam em sua natureza uma ordem, uma organizagao, pela
qual se assemelham ao seu autor pelo fato de serem ordenadas.’?

Se, como todas as outras criaturas, 0 homem possui um destino, motivo sem
o qual nao teria sido criado, a liberdade foi dada em vista deste designio original que
€ contribuir com a ordem, para que livre 0 homem cumpra a sua rota, premiado se
cumpri-la e penalizado se ndo a realiza. De tal forma, que a liberdade agostiniana
nao consiste numa autonomia de escolha, mas no assentimento voluntario e
exclusivo ao Sumo Bem, como um itinerario ja tragado pela natureza; basta apenas
o homem percorrer livremente seu trajeto natural para alcangar a plenitude de sua
vida, de tal modo que, pondera Agostinho, quando a vontade adere ao Sumo Bem,
entdo o homem possui a vida feliz (De Lib. Arb. I, 19, 52).73

O conceito moderno de liberdade € comumente entendido como um modo
pelo qual o homem pode deliberar por si, sem coag¢ao, como deixar fluir o movimento
da vontade para qualquer lado. Mas importa notar que a criatura livre € também a
racional, de maneira que nao existe vontade que nao esteja atrelada ao intelecto.
Mesma condigao que se aplica aos anjos. Criaturas incorpéreas, mas dotadas de
intelecgao e liberdade assim como os homens, por isso, puderam também se rebelar
contra Deus e decairam. E foram punidas, mais ainda do que o homem mortal, cuja
punicao infligida para este foi destinada a corrigi-lo, emenda-lo (De Lib. Arb. 1ll, 25,
76). Logo, existe uma forma do homem se refazer ao seu estado original: pela sua
vontade livre.

Nos bichos, todavia, ndo existe liberdade como também nao existe
inteleccdo. E ndo necessitam. A formiga cumpre sua rota sem jamais se desviar da
funcdo na qual a natureza lhe colocou. Nao precisa de faculdade tutorial e nao
reclama seu assentimento: simplesmente perfaz seu rumo sem transgredir sua
condicdo e chega ao seu lugar, no qual se harmoniza ao imenso conjunto da criagao

e soma para aparecer o equilibrio da ordem. Mas no ser humano € o intelecto que

2 Cf. NOVAES, 2009, p. 181-182.

7 Para Ann A. Pang-White, em seus apontamentos sobre a divergéncia do sujeito acratico da
Filosofia Antiga com o pecador da concepgao cristd, Agostinho faz uma mudanga na psicologia
classica de Socrates e Aristételes elevando o papel da vontade nédo na deliberacdo intelectual, mas
na alegria da escolha "acentuando a importancia do deleite antecipado na operagdo do amor" (2003,
p. 161, trad. nossa). Assim, se a vontade mesmo resistente ndo adere as melhores indicagdes da
razdo, a possibilidade da felicidade seria decisiva sobre qualquer escolha. Logo, se o sujeito moral
ndo adere ao Sumo Bem por considerar fria a orientagéo racional que direciona a ele, o desejo de
felicidade o arrasta.
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reconhece o percurso e guia o movimento da vontade, para que o homem nao se
precipite para qualquer lugar, mas alcance o seu posto especifico. Enquanto nos
seres inferiores 0 movimento natural € inevitavelmente percorrido sem que precise
ser suscitado por vontade individual, no homem ¢é preciso que ele mesmo queira
realizar o movimento pelo qual deve assumir aquilo que ele deve ser e preferir aquilo
que deve ser preferido.’

Como ficou assinalado pela légica da criagao, o destino do homem é o Sumo
Bem, mas Deus quis que o homem fosse livre e chegasse por suas proprias
faculdades, inteleccdo e vontade, até a posse desse Bem supremo onde
descansara, sem que para isto precisasse impor um determinismo comportamental
como impds aos outros seres dotados de alma né&o intelectiva. Essa destacada
compreensao de Agostinho faz eco aquilo que Plotino indica, de que existir longe do
Uno é existir em menor grau e declara, acerca do descanso obtido no retorno a
Deus pela via intelectiva, que “é n’ele que a alma encontra seu repouso e escapa
dos males, pois retorna ao lugar que esta livre de todos os erros. Também é ai que
ela exerce sua atividade intelectual. E ai que ela é impassivel” (Enn. VI, 9, 9).75

Em razao de possuir uma finalidade natural, a vontade do homem é sempre
capaz de se langar para as melhores coisas. Contudo, a liberdade nao pode
significar poder de selegcao entre quaisquer coisas, como o bem e o mal, o belo e o
feio, o certo e o errado, mas a preferéncia deve ser exclusiva por aquilo que € maior.
Por isso o homem € punido quando se serve da propria potencialidade da vontade
para se satisfazer com o que é mediocre. A liberdade, portanto, ndo pode estar
identificada a uma capacidade de escolha, pois poderia se inclinar para propensdes
mais baixas.’®

Essa tendéncia natural para o Bem mais excelente e conquista-lo é a
liberdade, quando o livre-arbitrio da vontade da seu assentimento aquilo que a

razao, por sua competéncia natural, identificou como o melhor. A vontade agarra o

7 Conforme explica Gillians Evans: Os animais s podem agir e se comportar de acordo com suas
naturezas, e suas naturezas sao boas porque Deus as fez. A Unica criatura capaz de agir contra o
bem e de produzir um acontecimento mau € uma criatura dotada de mente. (1995, p. 145).

5 “Ev1alBa Kai avatraveTal Wuxr Kai Kak@V £Ew € TOV TV KAKWV KaBapov TotTov dvadpapoloa: Kai
voeTl évtadBa, Kai atrabng éviaida”.

6 “Em Agostinho, portanto, a liberdade nZo pode ser reduzida a um sentimento de escolha: trata-se
de uma liberdade de agir plenamente. Tal liberdade deve envolver a transcendéncia do sentimento de
opgao. E que o sentimento de opgdo é sintoma da desintegracdo da vontade: a unido final do
conhecimento e do sentimento envolveria de tal maneira 0 homem no objeto de sua escolha, que
qualquer outra alternativa seria inconcebivel.” (BROWN, 2016, p. 466).
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que brilhou com distingdo perante o intelecto. Esse movimento € tado espontaneo no
homem, de dirigir-se ao bem maior, que sua preferéncia se atira quase que
irresistivelmente ao que é superior, do mesmo modo como os olhos ndo resistem
diante da beleza e voltam-se a ela seduzidos, compenetrados.

Essa vontade langada exclusivamente ao bem, ao excelente, que parece ser
comum em todos os homens, corresponde ao ambito do querer, mas néo do
realizar, pois almejar alguma coisa nao significa o poder de conquista-la. Na
liberdade perfeita, decretada por Agostinho, “o primeiro filésofo da vontade”,”” o
querer é a condicdo mais acessivel ao homem, uma vez que tende pelo desejo de
felicidade as coisas boas. Mas a condigéo penosa para atingir essa liberdade total &
justamente o poder moral de conquistar aquilo que se deseja. Debilitado pela queda,
necessita ser ajudado. E precisamente nessa questdo da insuficiéncia do
comportamento face as escolhas que a Graga aparece como o socorro do homem,

capacitando-o para fazer o bem que quer.’®

A ideia do bem

Na filosofia de Santo Agostinho a ideia do bem tem a centralidade, pois em
sua maxima esséncia nao é outra coisa que o proprio Criador, “Deus é o Sumo Bem,
acima do qual ndo existe outro bem superior” (De Nat. Boni 1).”° Ele é ansia do
coragao do homem, por essa razao também é o fim que conduz toda agédo. O bem é
a vida de todas as coisas que existem, pois toda natureza € boa, mesmo quando se
corrompe (De Nat. Boni 4). Até os seres mais modestos possuem dignidade pois sao
obra do Bem superior. E somente pelo bem que possuem que as coisas criadas
vivem, permanecem e se movem. O movimento do homem, todavia, € sua vontade,

mas que deve ser ordenada para o Bem supremo, n&o distraindo o impeto de seus

7 Denominag&o que Hannah Arendt aplica a Agostinho em sua obra A Vida do Espirito, onde declara
que ele foi o primeiro filésofo cristdo, “o Unico fildsofo que os romanos jamais tiveram”, sendo o
primeiro pensador que se voltou para a religido em razdo de perplexidades da Filosofia. (Cf.
ARENDT, 2008, p. 347).

8 Santo Agostinho em sua reflexdo acerca do mal e o livre-arbitrio, no periodo dos didlogos em
Cassiciaco, provoca uma erupgdo de problemas filoséficos que s6 seriam respondidos décadas
depois, em outros estagios de sua carreira, quando, por exemplo, se ocupa do tema da graca na
controvérsia com Pelagio, monge bretdo que se valendo das afirmagdes de De Libero Arbitrio
interpela o proprio Agostinho sobre a autossuficiéncia da vontade humana e defende, com isso, a
capacidade da salvagao independente do auxilio de Deus. Essa disputa gerou uma polémica histérica
que sedimentou a doutrina da Graga crescentemente enaltecida nas refutagbes de Agostinho ao
“pelagianismo”, que se tornou uma heresia condenada pela Igreja em 431.

79 “Summum bonum, quo superius non est, Deus est”.
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desejos nos bens inferiores, que embora sejam um bem em si mesmos, ndo sao
capazes de satisfazer os anseios mais profundos do homem livre.

Platdo admitiu em Gorgias que o bem € o verdadeiro objeto de desejo,
mesmo nas agdes intermediarias “perseguimos o que é bom” (Gorg. 468b)2° e por
isso rejeitamos prontamente as coisas que sao mas. Logo, essa disposicdo do
querer orientado sempre para o melhor € uma compreensao ja presente na Filosofia
Classica; e Platdo ainda considera em Ménon que mesmo os que desejam as coisas
mas é porque pensam que sao boas: “Fica evidente que aqueles que ignoram que o
mal € mal ndo o desejam, mas apenas 0s que supdem ser o bem, ainda que
realmente seja 0 mal; a conclusédo € que aqueles que ignoram e o julgam bom estao
efetivamente desejando o bem” (Men. 77d-e).8" Mesmo na ignorancia, a vontade
continua perseguindo aquilo que reconhece, de algum modo, como um bem. Ainda
com o acréscimo da doutrina do Pecado Original, que se desenvolve na antropologia
de Agostinho, essa tendéncia especifica ao bem nao foi anulada no homem decaido,
pois ao se referir a Adao, o filésofo africano nota que “o homem nao desejou uma
natureza ma quando tocou a arvore proibida, mas sim cometeu uma agdo ma
abandonando o que era melhor” (De Nat. Boni 34).82

A propria razdo que aponta que a sugestao deve ser eleita, incita ainda mais
a vontade ao identificar o bem que pode ser mais vantajoso, antevendo os recursos
consequentes de escolher o que é mais elevado. Assim, jamais preferindo os bens
menores em detrimento dos maiores, a liberdade esta voltada somente para o que é
superior. Deus sendo o0 Sumo Bem ¢é para ele que a liberdade humana se dirige
como a maxima conquista que ela pode auferir. Nao obstante tamanha pretenséo,
nada falta ao homem para que seja feliz com a posse desse Soberano Bem, basta
apenas que para Deus deixe fluir o impeto de sua vontade, externada no seu
comportamento. Assim sendo, para obter a beatitude € preciso ndo desvirtuar o
rumo da liberdade, mas perseverar no bem e receber a felicidade como acréscimo

dessa constancia da vontade.

80 “MeTagU dRTTOU TV AyabmV”.

81 “OUkolv dfAov &1l oUTOI PEv 00 TGV KakGV £mBUPoToIV, of AyvoolvTeg auTd, GAAG ékeiviv & GovTo
ayadd eival, EoTiv 8¢ TalTA ye Kakd: (WOTe of AyvoolvTeg alTd Kai oiduevol Ayabd givar SfiAov &TI TRV
ayadav émeupodoiv.”

82 “Non ergo malam naturam homo appetivit cum arborem vetitam tetigit; sed id quod melius erat
deserendo, factum malum ipse commisit”.
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Escolher somente o bem ndo pode significar restricdo a escolha ou qualquer
tipo de prejuizo a liberdade, como se fosse uma domesticacdo da vontade, um
refinamento castrador imposto pela razdo fria e servil das ideias abstratas. Na
verdade, sujeitar a vontade do homem ao Bem supremo é garantia da melhor
aplicagcao do livre-arbitrio, de maneira que a compreensao de subordinacdo da
vontade, ndo ofende a autenticidade da vontade livre, mas a faz conquistar o que de
melhor a liberdade pode atingir.83

Se a liberdade é alcancgar o que é mais elevado, é certo que pode também
se estabelecer no alto ao invés de se precipitar as coisas mais baixas. Quando a
liberdade alca o homem para aquilo que é superior, acende mais o arrebatamento
da vontade, pois a razdo acaba se deparando mais nitidamente com aquilo que é
mais excelente. O melhor é sempre aquilo que contém mais ser, que € mais belo, e
tanto mais o intelecto se volta para aquilo que €, para o bom e o verdadeiro, catalisa
as outras faculdades para esse mesmo rumo, assim como os ouvidos deleitados
chamam os olhos para se voltar para a origem do som aprazivel. Também os outros
sentidos querem se nutrir da beleza.

Diante do que € mais excelente, ha a diminuicdo da tensdo da escolha, pois
os sentimentos confluem numa anuéncia direcionada com mais for¢ca para o que é
otimo e aprazivel. Quanto se percebe nitidamente a diferenga qualitativa entre as
opgoes, a escolha é mais serena e decidida: toma imediatamente o que € melhor
sem sofrimento ou lamentagado, sendo capaz até de depreciar aquilo que € menos
bom e que rejeitou para enaltecer a supremacia do eleito, que sera tanto melhor
quanto for eterno e, assim, “ama o que sempre &” (De Lib. Arb. Ill, 7, 21).8* De tal
forma, que liberdade é muito mais assentimento ao bem maior, do que arbitragem
entre o bem e o mal como possibilidades equiparadas. Nao corresponde mais a um
poder de escolha, mas constitui o poder humano de fazer o bem.

A faculdade de eleicao somente pelo excelente é condigdo superior a
alternativa de escolha multipla, que pode deixar de assegurar a posse do bem. A
liberdade €&, assim, garantia da maxima vantagem que o homem pode lucrar por ser
livre, pois se a razédo e a vontade estdo integradas num unico caminho, ele pode

realizar aquilo que quer, de tal forma que seu querer nao se torna frustrado e nem

83 Cf. NOVAES, 2009, p. 190.
84 “Amat quod semper est”.
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seu pensamento insatisfeito. O tormento do homem decaido € justamente ndo poder
realizar aquilo que quer, desejar o bem e ndo o realizar. Assim, a liberdade faz com
que o livre-arbitrio seja mais efetivo, pois possibilita a posse do objeto escolhido e
nao apenas a sua preferéncia. O critério para perceber a liberdade no homem
individual é observar se ele possui com seguranga o bem que deseja. Aqueles que
amam os bens transitérios podem perdé-los a qualquer momento contra sua vontade
e entdo se desesperam. Enquanto a seguranga é inconstante no amor as coisas
temporais, a vontade é protegida no amor dado as coisas eternas (De Lib. Arb. lll, 7,
21). Logo, ao aprender que o Sumo Bem sempre permanece, ele basta para
satisfazer a vontade e ndo a aborrece jamais.

Todos desejam o bem, pois desejam a proépria felicidade, e € para ela que a
vontade se langca com arrebatamento. Portanto, a liberdade do homem tem vista
somente sobre o bem, sem outra possibilidade. Trata-se de uma faculdade
direcionada, com meta. Ninguém deseja ser infeliz ou vir a nao ser. Tanto mais o
homem realiza o bem, mais é livre, mais existe, vive sem tormentos e goza de paz.
Nao se perturba e nao fragmenta sua vontade, mas deseja e realiza somente aquilo
que é bom, digno, honesto.®> Portanto, a liberdade do homem é para realizar
somente o bem. Mas isso nao significa um determinismo irrevogavel que robotiza a
acao humana, pois a qualquer hora, o ser humano pode se desviar do bem pelo
livre-arbitrio de sua vontade, porém, essa atitude ja nao € liberdade, mas
precipitacdo no prejuizo. E desse movimento de aversdo que a prépria liberdade é
enfraquecida e o mal é originado. A mesma chave que da acesso a beatitude abre
também o portdo da vida infeliz. Pois a livre escolha arbitraria, enaltecida na
linguagem juridica como “liberdade”, evocada como direito basico e inviolavel,
também pode trazer ao homem perturbagdes terriveis, que deveriam antes a todo
custo ser evitadas. Assim, a condicdo moral em que o mal ndo € sequer uma
possibilidade, é sempre melhor do que manter uma porta aberta para o precipicio.

Resta admitir que o homem que faz o mal, age por si e impede a si mesmo
da posse da felicidade. Dotado naturalmente de movimento livre pelo qual se inclina
ao bem, admoestado pelos apontamentos do ensino, capaz de enxergar a verdade

85 “E em Contra Julianum opus imperfectum, ele diz ao seu oponente, ‘se, como vocé diz, apenas a
possibilidade de escolher tanto o bem quanto o mal é liberdade, entdo Deus nao tem liberdade, pois
nele ndo ha possibilidade de pecar.” (STUMP, 2001, p. 135, trad. nossa). A obstinagdo da escolha
exclusiva pelo bem n&o significa, de modo algum, uma debilidade. Antes, certifica forga.
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por sua inteleccao, esta claro que néo existe qualquer desculpa que o0 homem possa
chamar para suas mas acgdes. Nada o constrange a agir mal. Na verdade, existe
dentro dele um chamado sedutor e reverberante: a ideia do bem, preferéncia
exclusiva da liberdade.

Com o certificado de que a vontade livre € um bem intocavel, mesmo usada
para o mal, a ponto de Deus ter preferido ter de castigar o pecado a prescindir do
livre-arbitrio no homem, a bondade de Deus também é credibilizada: deixou ao
homem livre um meio pelo qual ele sempre podera reocupar seu lugar na ordem
universal quando quiser. Novamente essa capacidade de aperfeicoamento aparece
como a dignidade estavel que faz o0 homem permanecer num patamar elevado na

hierarquia ontoldgica dos seres criados.

Ora, mesmo quanto aquela criatura sobre a qual Deus previu ndo somente
que ela pecaria, mas ainda que perseveraria em sua vontade de pecar, nem
dela Deus afastou a efusdo de sua bondade, deixando-a de criar. Pois do
mesmo modo que um cavalo que se extravia € melhor do que uma pedra
que nao pode se extraviar, ficando sempre em seu lugar préprio, por faltar-
Ihe movimento e sensibilidade, assim uma criatura que peca por sua
vontade livre € melhor do que aquela outra que é incapaz de pecar por
carecer dessa mesma vontade livre. (De Lib. Arb. lll, 5, 15).8¢

O homem livre, todavia, torna-se mais excelente quando persevera na
observancia das leis da justica e age bem, empregando sua vontade, acima de tudo,
ao servico de sua propria felicidade. Utiliza-se das coisas materiais sem delas
abusar, remete o seu maior zelo, através delas, ao Sumo Bem, superior a todas as
coisas criadas. E mesmo quando se inverte a dignidade dos seres, ndo se pode
repudiar os mais baixos, por conta daqueles insensatos que fazem mau uso daquilo
que a natureza dispde. Nao se pode censurar o vinho por causa daqueles que estao
embriagados. Antes, esses € que merecem repreensao por se corromper com algo
bom. Todavia, o bébado € ainda maior em dignidade do que a bebida da qual se
serve para se deteriorar no vicio (De Lib. Arb. 1ll; 5, 15).

Agostinho sugere que ndo séo as coisas inferiores, mas somente a vontade

livre que pode fazer o homem exterminar sua propria existéncia precipitando-se

86 “Nam neque ab illa creatura, quam praescivit Deus non solum peccaturam, sed etiam in peccandi
voluntate mansuram, abstinuit largitatem bonitatis suae, ut eam non conderet. Sicut enim melior est
vel oberrans equus, quam lapis propterea non aberrans, quia proprio motu et sensu caret; ita est
excellentior creatura quae libera voluntate peccat, quam quae propterea non peccat, quia non habet
liberam voluntatem.”
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nelas em direcdo ao ndo-ser, quando o vicio domina e, entdo, a liberdade é
enfraquecida. Mas essa corrupcao so € possivel pelo querer humano. De tal forma,
que quando o homem se aniquila, ndo deve ser atribuida a Deus a sua ruina, pois a
vontade livre do pecador permanece intacta (De Lib. Arb. 1ll, 6, 18). Até mesmo
quando declina da vida, quando a prépria existéncia ndo é estimada a ponto de
querer corrompé-la, é a vontade livre querendo a destruigdo. Assim, o homem esta
somente sob seu préprio poder e pode fugir da infelicidade amando mais sua
existéncia ao aspirar o que é melhor: o ser — como Agostinho aconselha: “Logo, se
queres fugir da infelicidade, ama em ti esse mesmo ‘querer-ser’. Com efeito, quanto
mais quiseres ser, mais aproxima-te d’Aquele que existe acima de tudo” (De Lib.
Arb. lll, 7, 21).87 O desfecho dessa aproximag&o parece ter sido anunciado por
Plotino, que em sua metafisica assinalava a evidéncia do bem a partir da abordagem
filosofica, mas com uma inferéncia direta que é a conformagao do homem ao bem
finalmente atingido, pois seu intelecto “torna-se conformado com o Bem e é
completado pelo bem na medida em que a forma que Ihe advém do Bem o conforma

ao Bem” (Enn. lll, 8, 11).88 Essa ideia de conformagéo persiste em Agostinho.

O desejo de felicidade

Com a vontade livre, existe naturalmente no homem o desejo de felicidade.
Quem ama sua existéncia tem aversao a tudo aquilo que a deteriora. O instinto de
preservagao € natural nas criaturas. Logo, quem se fortifica no amor ao ser
garantidor da existéncia assegura para si a vida feliz, plena, robustecida, que nao é
arruinada pelo nao-ser. Agostinho argumenta a repulsa que existe pelo nada ao
explicar que mesmo os suicidas desejam obter com a morte uma condi¢ado melhor;
julgam, na verdade, que com a autoaniquilagdo encontrardo o repouso. Logo, nao é
0 nao-ser que procuram — pois 0 nada nao pode ser o melhor —, mas um estado
apés a morte onde se encontra tranquilidade, portanto, uma realidade mais estavel e
perfeita (De Lib. Arb. lll, 8, 22-23). Essa ansia pela vida é a felicidade, teoria que
Agostinho reconheceu possivelmente no Estoicismo, como nesta passagem de
Cicero:

87 “Si vis itaque miseriam fugere, ama in te hoc ipsum, quia esse vis. Si enim magis magisque esse
volueris, ei quod summe est propinquabis”.
88 “B@ev Kai TUyXAvwy ToU ayabol ayaBoeldEg yiveral kai TeAeloUTal TTapd 1ol ayabod”.
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Feliz o homem que pode verdadeiramente gozar do bem universal, ndo por
mandamento das leis, mas em virtude de sua sabedoria; ndo por um pacto
civil que com ele se queira celebrar, mas pela Natureza mesma que da a
cada um o que julga que pode saber, usar e ser-lhe util. (Rep. |, 17, 27).8°

Obstinado por um comportamento perfeito, sem precisar dos golpes da
correcao imposta pelas leis, porque sao respeitadas por uma tendéncia natural, o
advogado romano alude a uma felicidade que n&o necessita de mecanismos sociais
para moldar o homem em direcdo a ela. Na verdade, o fluxo normal do carater é
capaz de guiar ao bem, sem que os aparatos do estado se imponham como
comando. A sugestao de Cicero é que o movimento da vontade em diregdo ao bem
€ natural, uma vez que s6 no bem pode residir, realmente, a felicidade que sacia o
desejo humano, pois ndo ha como haver satisfagdo num movimento que atira a
vontade em direcédo ao mal. Desse modo, o amor a iniquidade ndo poderia ser uma
alternativa, visto que nao se pode amar aquilo que n&o existe, assim sendo, a
prépria escolha pelo mal também é entendida como nao-ser e, por isso, jamais
poderia conduzir o homem a vida feliz. O mal além de consistir em nao-ser € sempre
a privagao de um bem que o homem deveria possuir em razao de sua vontade, mas
que escolhe perder. O erro maniqueu, em considerar o mal como principio, é
reformulado pelo entendimento neoplaténico de que o mal sé pode ser concebido a
partir de um bem do qual ele € a privagcado. Todavia, para Agostinho a vontade do
homem é um bem que conquista e acumula outros bens. Enquanto se perverte em
modo de privagdo dos melhores bens, € um mal, que restringe a prépria liberdade.®°

Na ma escolha existe a privacdo da liberdade. Quando as coisas mais
excelentes, boas e belas ndo sao eleitas, ai ha a desapropriacdo da liberdade, e
com isso a infelicidade. O poder voluntario é diminuido ao perder a posse daquilo
que é mais elevado, quando o homem ja ndo é capaz de desfazer habitos
estabelecidos. Desse modo, ele se escraviza no erro e o vicio degrada a sua
natureza livre, destituindo-o da posse daquilo que € melhor. Uma pessoa assim
carece de virtudes e nao tem apego a boa vontade, pois consente com o proprio
prejuizo de sua vontade ma (De Lib. Arb. |, 13, 27). Todavia, proveniente do livre-

89 “Sapientium iure pro suis vindicare, nec civili nexo, sed communi lege naturae, quae vetat ullam
rem esse cuiusquam nisi eius, qui tractare et uti sciat”.

% No jogo de formulagbes de novos conceitos, Agostinho inaugura novas compreensdes filosoficas
entre as intercorréncias de pensamentos que o influenciaram. E na articulagdo que estabelece entre
liberdade, responsabilidade e pecado, gera-se uma alternativa agostiniana ao maniqueismo e a
desvalorizagao plotiniana sobre a matéria. (Cf. ESTRADA, 2004, p. 121).
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arbitrio da vontade, o mal ndo é simplesmente e somente uma privagdo, mas € uma
caréncia que esta num bem como em um sujeito.®’

A infelicidade humana consiste em querer que as coisas sejam diferentes de
como elas sdo. Desejar uma rebelido na ordem cosmoldgica, como querer ser Deus,
quando se é criatura, trocar o eterno pelo transitério, preferir o inferior ao superior, o
mal pelo bem, o feio ao belo, e assim ambicionar inverter os lugares determinados
pelo império da natureza. Isso, todavia, € categoricamente impossivel, pois o ser
humano n&do determina o bem e o mal, ainda que queira presungosamente, nio
pode defini-los.

A proposta da serpente para fazer Adao recair, “sereis como deuses” (Gn. 3,
5),%? era uma impossibilidade, e, por isso, uma mentira. Somente a cobiga pdde
fazer o homem se iludir tanto diante de uma fantasia, como é a inversao do Ser de
Deus pelo ser do homem. Do mesmo modo como seria confrangedor atribuir a uma
planta ou animal a dignidade que é devida ao ser humano. A distingdo qualitativa é
gigantesca. Essa hierarquia é imutavel, pois esta assegurada pela lei eterna que
rege o universo e sustenta o ser como a verdade, a exatidao, a certidao existencial
das coisas, e isso é inamovivel. Nada pode romper a ordem ontoldgica estabelecida
por Deus. Observou Cicero que todas as ag¢des da natureza, “Ela quis que fosse
perfeito, em cada uma das espécies, tudo quanto produziu” (Tusc. V, 13, 37),%
portanto, todas as criagdes sado perfeitas em seu género, nogao consolidada no
pensamento de Agostinho.

Uma vontade é boa enquanto tal, enquanto existe em sua aptidao para o
bem, mas voltada para aquilo que é mau, falta ser aquilo que plenamente deveria
ser: uma vontade dedicada ao bem, ou seja, uma vontade possuidora de ser, de
movimento vital que é sua propriedade caracteristica. Assim, o mal ndo pode existir
fora do livre-arbitrio da vontade, pois é ela que minimiza seu proéprio ser, diminuindo
seu impulso fundamental pelas restricdes das mas escolhas, até ficar estatica e
perder seu arrebatamento, tornando-se também ela um nada, como é o mal que

preferiu.

91 Cf. GILSON, 2010, p. 274.
92 “Eritis sicut dii”.
% “In suo quidque genere perfectum esse voluit”.
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O impulso ao pecado estaria vinculado aquela mesma noc¢ao de nao-ser que
Agostinho definiu como ontologia do mal. O movimento de aversdo a Deus
corresponde ao nao ser nada, auséncia daquele zelo impetuoso que deveria
ascender na preferéncia pelo bem maior. Em A Cidade de Deus Agostinho explica
essa sua compreensao sobre a privacdo existente na ma vontade como um
desordenamento ao inferior: “Ninguém busque, pois, a causa eficiente da ma
vontade. Tal causa nao é eficiente, mas deficiente, porque a ma vontade nao é
‘efeccao’, mas ‘defecgédo’. Declinar do que é em sumo grau ao que € menos é
comegcar a ter ma vontade” (De Civ. Dei Xll, 7).%* Assim, o significado da caréncia é
também imputado a rebeldia da vontade, presente desde o homem original.
Rebelido voluntaria classificada na compreensao da privagédo.®

Nao existe uma causa positiva para que a vontade tenha de se voltar para o
que € mau, este desvio é sempre negativo, uma defecgdo, mas que estara sempre
sob o controle do homem, que pode evita-lo. Porque esta a ma inclinagdo da
vontade vinculada aquela ideia de caréncia, é preciso entender como a boa vontade
potencializa a liberdade através do desejo de felicidade, que existe a partir da ideia
do bem. Sem a clareza conceitual sobre Deus, como Sumo Bem, o mal, como nao-
ser, e a vontade livre como modo de aperfeicoamento humano que conduz a
felicidade, ndo seria possivel transpor os contrapontos que envolvem a filosofia de
Agostinho sobre a sua peculiar definicdo de liberdade que importa para a
compreensao do porqué as coisas belas despertam a inclinagdo do amor humano.%

A argumentacao de Agostinho sobre a incompatibilidade de um bem gerar o

mal é de que € melhor possuir o livre-arbitrio e causar o mal, devido a escolhas

% “Nemo igitur quaerat efficientem causam malae voluntatis; non enim est efficiens, sed deficiens,
quia nec illa effectio sed defectio. Deficere namque ab eo, quod summe est, ad id, quod minus est,
hoc est incipere habere voluntatem malam”.

9 Como explica Etienne Gilson: “Sem duvida, Deus criou a vontade livre mestra de si mesma e capaz
de se apegar ao soberano bem ou de desviar deste; mas se a vontade assim criada poderia se
desligar de Deus, ela ndo deveria; sua queda, uma vez que ocorreu, ndo foi queda natural e fatal de
uma pedra que cai, mas a queda livre de uma vontade que se abandona. Simples defeito, falta de
ordem e, por correspondéncia, falta de ser, o movimento da queda original ndo tem outra origem a
nao ser o nada, ou seja, 0 ndo-ser. Como, nao sendo nada, o pecado teria uma causa eficiente? E
apenas uma deficiéncia de causa que pode ser posta em questdo. Buscar a causa de uma falta ou de
uma falta de ser é buscar uma causa positiva do siléncio ou das trevas.” (2010, p. 279).

% Sobre a necessidade de um esclarecimento das definigdes agostinianas, que importam também
para a base de conceitos fundantes de nossa tese, € conveniente a proposta de Etienne Gilson:
“Somente quando se vé a nogao de liberdade no seu sentido propriamente agostiniano, pode-se dar o
sentido exato a toda uma série de formulas aparentemente paradoxais que provocaram a curiosidade
e alimentaram controvérsias seculares, as vezes por falta de terem sido reportadas a significagao
precisa que santo Agostinho lhes atribuiria.” (2010, p. 311-312).
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erradas, do que nédo o ter. Um homem mesmo perverso € melhor do que outra
criatura que nao é livre, e que, por isso, ndo peca. Mas um homem que escolhe
sempre agir bem, sera superior e mais feliz do que outro semelhante que, sendo
livre, opta pelo mal. Com isso, o filésofo definird que a liberdade esta submissa, nao
€ voluntarismo desorientado. De tal forma que quando a vontade aceita aquilo que a
razdo recomenda, ai esta a liberdade plena e nenhum bem é negligenciado. No
entanto, o que Agostinho destilou do confronto argumentativo € que o mal estad no
abuso da vontade. Ele entende que o livre-arbitrio € e permanece como um bem,
mesmo quando se desvia de sua rota ascendente e deteriora sua forca. Pela
inconveniéncia do vicio, perde sua potencialidade natural de se lancar diante daquilo
que é bom e mais elevado. Num dialogo sobre a felicidade, Agostinho faz uma
citagdo direta ao texto de Horténsio, de Cicero, obra hoje perdida, cujo trecho
referido comprova a origem de uma nogao moral ja definida acerca da dignidade do
desejo: “ndo ha desgracga pior do que querer o que nao convém” (De Beata V. Il,
10).%” O movimento em diregdo ao ser, ao bem, ao belo, foi conferido pela natureza
através da vontade como uma concordancia estatica com o que é conveniente. Esse
carater preferencial pelo Bem supremo sera a marca da liberdade na filosofia
agostiniana, como um estado de felicidade onde nenhuma tensao impede a vontade
de eleger o Bem, nem ela mesma.

Em A Vida Feliz, quando Agostinho indaga se é desejo unanime a felicidade,
os discipulos aprovam espontaneamente a uma so voz. Parece ser bastante claro
para a comunidade de Cassiciaco aquilo que os Filésofos da Antiguidade ja haviam
anunciado, que todos os homens desejam ser felizes. Porém, o filésofo africano
considera, também com o acordo de seus ouvintes, que nao possuir aquilo que se
deseja € a causa do descontentamento. Logo, chega a uma conclusdo que expoe
também para a apreciacdo dos colegas: “Mas entdo, quem tem o que quer sera
feliz?” (De Beata V. Il, 10).%8 A resposta imediata é dada por Ménica que toma a
palavra para afirmar: “Sim, se for o bem que ele apetece e possui, sera feliz. Mas, se
forem coisas mas, ainda que as possua, sera desgragado” (De Beata V. Il, 10).%° A

97 “Velle enim quod non deceat, id est ipsum miserrimum”.
98 “Omnis qui quod vult habet, beatus est?”
9 “Si bona, inquit, velitet habeat, beatus est; si autem mala velit, quamvis habeat, miser est”.
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mae de Agostinho determina um caminho absoluto para a felicidade, pois s6 0 bem,
amado e possuido, pode tornar o homem feliz.

Agostinho notou que a felicidade depende de algo permanente, pois tudo
aquilo que perece pode ser perdido e, entdo, ser motivo de infelicidade. O préprio
medo de perder o que se possui causa um incobmodo que nao estabiliza a felicidade
mesmo na posse, porque a preocupacao, a suspeita, perturbam a tranquilidade, nao
sendo possivel falar de uma verdadeira alegria quando existe um sentimento que
importuna. A felicidade, desse modo, ndo é apenas a posse do bem, mas a
seguranga de nao o perder. O medo aprisiona 0 homem, pois 0s bens que ele ama

podem ser sempre consumidos pela deterioracdo de uma faisca ou de um cupim.

Assim, sem o saber, amam essas coisas temporais, na esperanga de
conseguir a felicidade. Mas, forcosamente, queira ou ndo, o homem é servo
daquelas mesmas coisas com que aspira ser feliz. Aonde quer que o levem,
ele as segue, chega a tremer diante da menor suspeita de que elas possam
Ihe ser tiradas. Ora, para isso se dar, bastaria uma centelha de fogo ou um
pequenino inseto. (De Vera Relig. VI, 38, 69).1%°

Agostinho observa como resolugao que “ninguém pode ser feliz sem possuir
o que deseja” (De Beata V. Il, 10),"°" alguém que ndo tem o que quer ndo poderia
ser feliz jamais, pois uma vontade frustrada ndo seria capaz de conduzir o homem a
felicidade. Quando interrogou, com a possibilidade mais plausivel, se alguém que de
fato tem o que quer seria realmente feliz, MOnica respondeu positivamente, mas com
a ressalva de que esse alguém soO seria feliz se possuisse e quisesse o bem.
Agostinho admirado pelo pendor filoséfico de sua mae, identifica a resposta dela a
mesma afirmagcao de Cicero que leu em Horténsio. O bem € objeto da felicidade,
comum e acessivel a todos os homens, mas € preciso querer possui-lo. A nogao de
um desejo unanime de felicidade, natural e universal, desenvolve-se no pensamento
agostiniano e consolida-se depois em A Trindade, obra de sua maturidade

intelectual:

E proprio de todos os homens quererem ser felizes, mas nem todos
possuem a fé para chegar a felicidade pela purificagdo do coragéo.

100 “Ita nescientes diligunt temporalia, ut inde beatitudinem exspectent. His autem rebus quibus
quisque beatus vult effici, serviat necesse est, velit nolit. Nam quocumque duxerint, sequitur; et
quisquis ea visus fuerit auferre posse, metuitur. Possunt autem auferre ista, et scintilla ignis et aliqua
parva bestiola”.

01 “Neque quemquam beatum esse posse, qui quod vult non habet”.
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Acontece, entretanto, que esse caminho quem nem todos desejam é o
verdadeiro caminho para a felicidade, a qual ninguém pode alcangar se néo
o quiser. De fato, aspirar a ser felizes todos veem esse desejo em seu
coragao, e é tal a harmonia de opinides na natureza humana nesse sentido
que o ser humano nao se engana quando por sua propria alma julga a do
préximo. Numa palavra, sabemos que todos queremos ser felizes. (De Trin.
Xilll, 20, 25).192

A busca pela felicidade, que na verdade € o instinto do livre-arbitrio pelo bem
e sua eleicdo pela vontade, so é possivel através de uma recordacao. A felicidade
estd na mente humana como uma reminiscéncia, um conceito ja definido de vida
feliz que move a persegui¢cao do querer do homem nao so6 a estimar essa ideia, mas
alcanca-la como uma meta, pois “a nog¢ao de felicidade leva, ndo s6 a ama-la, mas a
querer possui-la para ser feliz’ (Conf. X, 21, 30)." Mesmo nos momentos de
tristeza, ou mesmo entre aqueles homens que drasticamente nunca experimentaram
a felicidade, a memoéria da vida plena arregimenta para si a vontade, que nao se
satisfaz enquanto ndo atinge o ideal claro de uma alegria completa, imperturbavel,
mas que so é possivel mediante uma adequacao do desejo que deve alvejar o que €
eterno. O risco de se satisfazer entre os bens temporais é que, em razdo de sua
finitude, eles podem ser perdidos, paradoxalmente, o que a vontade nao quer.

O desejo de felicidade do homem é guiado através da atragao pela beleza,
que é a manifestacdo do bem. Nele o homem sabe que sera feliz, por isso o deseja
tanto. A felicidade (do latim felix) significa “fecundidade”. Logo, esta atrelada a uma
compreensao de vida que é fértil, que expande o ser como uma vitalidade que se
dilata. Visto que o bem é a natureza de todas as coisas, € nele que a vida do homem
encontra mais abundancia, sobretudo quando se volta para aquele que € o Sumo
Bem. Ao olhar para si, o Bispo de Hipona reitera sua convicgcdo nesse desejo
unanime do género humano: “Eu ndo sou o Unico, nem sao poucos 0s que desejam
ser felizes; mas todos, sem excegéo o querem” (Conf. X, 21, 31).1% A partir desse
anseio comum, o homem quer expandir ndo somente a si proprio, mas deseja

propagar o bem que existe dentro de si e ele o faz também por meio de suas

102 “Beatos esse se velle, omnium hominum est: nec tamen omnium est fides, qua cor mundante ad
beatitudinem pervenitur. Ita fit ut per istam quam non omnes volunt, ad illam tendendum sit quam
nemo potest esse qui nolit. Beatos esse se velle, omnes in corde suo vident, tantaque est in hac re
naturae humanae conspiratio, ut non fallatur homo qui hoc ex animo suo de animo conicit alieno;
denique omnes id velle nos novimus.”

103 “Vitam vero beatam habemus in notitia ideoque amamus et tamen adhuc adipisci eam volumus, ut
beati simus”.

104 “Nec ego tantum aut cum paucis, sed beati prorsus omnes esse volumus”.
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escolhas que geram vida, como uma forma de fecundidade, emanagao de si mesmo
que é a felicidade.

O primeiro ato de fecundidade foi de Deus quando criou 0 mundo e o
homem a sua imagem e semelhanga. Na sua imensa variedade, as criaturas
animadas continuam os desdobramentos de sua existéncia transmitindo o animo
biolégico a sua prole, a abundante propagacao de vida que atravessa os ciclos do
tempo como um eco que comunica o legado de seu vigor a fim de resistir a
fatalidade da morte, siléncio que cancela em cada criatura a forma de sua
composi¢cao bela. Porém, a criatura racional e livre, com a responsabilidade de
espelhar o seu criador, deseja ndo apenas difundir descendéncia, mas também
manifestar a singularidade de sua prépria vida intelectiva, alargar sua existéncia
irrepetivel que é superior a condicdo meramente material. Essa seria uma liberdade
onde nao existe mais restricdes a fertilidade do ser, onde que o bem nao se retém
nem €& ameacgado pela guilhotina da aniquilagédo, mas se multiplica na oferta de si
mesmo na superabundancia de sua potencialidade de gerar vida. O bem aparece,
entdo, ecoando num ato de propagacgao que gera a beleza do mundo, do homem e

da arte.

1.3 Os ecos do bem

A beleza do mundo

Ao assumir a tradicdo cristd que atesta que Deus € o criador de todas as
coisas e que a matéria foi tirada do nada, ex nihil, Agostinho entende pelo método
alegorico da Escritura que o proprio Deus evidenciou o bem que ele mesmo
transmitiu as suas obras. O primeiro apreciador da beleza do mundo foi justamente o
seu autor. O termo “matéria” remonta a palavra mater do latim, que por sua vez
remetia a madeira, o tronco da arvore que oferece o elemento tangivel que adquire
formatacdo de acordo com o trabalho de adequacao pela marcenaria. Acabou por
designar toda a substancia concreta utilitaria ao homem. Entretanto, a matéria criada
informe se diferencia quando € modelada por Deus, recebe dele o sopro de
vitalidade que da estrutura individualizante as coisas, que, entdo, assentam-se numa
harmonia cosmica apresentada numa imagem perfeitamente organica do mundo e

que espelha, mesmo na multiplicidade, aquela forma singular do criador.
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A narrativa biblica da criagao declara insistentes vezes que “Deus viu 0 que
tinha feito: e era muito bom” (Gn. 1, 31).'% Esse bem, criado por Deus, é o elemento
para a interpretacdo cosmoldgica de Agostinho que, pela dtica filosdfica, identifica
como ser o que a Escritura apresenta com o termo bom. Isso determina uma
equivaléncia entre existéncia e bondade na criagdo a partir de uma sintese
agostiniana entre o texto revelado e as concepgbes ja absorvidas da filosofia
platénica.' Atestado pela verificagdo do proprio criador, o mundo sensivel é bom e,
assim como Deus plasmou o conjunto de sua grande obra, também o homem na
mesma atitude de observagao, ao admirar a ordem do mundo, € exortado a admitir a
existéncia da bondade presente na criagdo como a primeira amostra do bem
externado a partir de Deus.

Com esse enunciado, que em parte se mescla as ideias platdnicas,
Agostinho conflitava, todavia, com a consideragao de Plotino acerca da matéria, pois
o neoplaténico era insistente no desprendimento da corporeidade ao acentuar a
supremacia da metafisica com incansavel pertinacia em detrimento do mundo
material. Plotino, que atribuia ao Uno o principio da unidade que sustenta a tudo,
afirmava que a matéria era ma, ndo porque possui uma qualidade caracterizada
como maldade, mas pela privagdo de qualquer qualidade.'”” Por carecer de forma,
isto &, por ndo possuir substancia integrada pelo Uno, sendo diferente e estranha ao
bem, as coisas existentes, a matéria estaria fora do ser (Enn. Il, 4, 3). Agostinho, no
entanto, ira certificar que podendo vir a ser elemento constituinte de um ser
animado, a constituicdo material € boa e organiza-se no conjunto fisico da unidade
dos seres através das substancias que |lhe dado o molde. E essa operagcdo de

ordenacgédo do mundo foi imediata no ato da criacao:

Do nada foram criadas por ti, ndo da tua substancia; ndo de alguma matéria
nao tua que existisse antes de ti, mas de matéria concreta, criada por ti ao
mesmo tempo que lhe deste uma forma sem nenhum intervalo de tempo.
Uma coisa é a matéria do céu e da terra, outra coisa € a aparéncia do céu e
da terra. Essa matéria foi criada no nada, e essa forma do mundo foi tirada
da matéria informe, mas essas duas operagdes foram simultaneas, de modo

105 “viiditque Deus cuncta quae fecit et erant valde bona”.

16 Etienne Gilson considera que a complexidade da doutrina da criagdo tem a ver justamente com a
as categorias que o fildsofo africano utiliza na leitura dos textos biblicos: “Uma parte importante das
dificuldades de interpretacdo que essa doutrina da criagdo levanta, sem duvida, diz respeito a
Agostinho ter se esforgado, aqui também, para interpretar os dados ‘existenciais’ da Biblia segundo a
ontologia de Platéo.” (2010, p. 377).

107 Cf. BRANDAO, R. 2011, p. 59.
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que entre a forma e a matéria ndo houve intervalo de tempo. (Conf. XIlI, 33,
48)_108

Embora criada informe, através do sopro de vitalidade que Deus infunde ao
criar os seres, a matéria é capaz de possuir a mesma bondade que os seres
individuais que se harmonizam na coleg¢ao da imensa obra de Deus. A matéria ndo é
um elemento insélito, esquivado da ordem, mas se enquadra na composi¢cdo quando
€ abragada por uma substancia, pois € suscetivel de “receber uma forma” (Conf. XII,
8, 8).1%° Assim, o fildsofo africano ndo ira imputar a matéria a mesma qualidade do
mal, porque ela pode se harmonizar ao conjunto a partir da modelagéo que lhe é
conferida, porque “a simples capacidade de forma € pois, certo bem” (De Vera Relig.
XVI, 36).11°

Agostinho parece impor certa radicalidade as proposi¢cdes de Plotino ao
admitir as consequéncias de tomar o Uno como o principio da unidade para tudo o
que existe: também a matéria ndo escapa da ordem. Se algo existe, tem de estar
integrado ao conjunto e ser bom, pois tem em Deus a sua origem, embora seja ele
transcendental e ndo compativel com a matéria que criou. Mas seu conflito maior
acontece com o maniqueismo acerca desse tema da criagdo — como também foi o
assunto sobre o mal —, porque Agostinho identifica Deus como origem de tudo,
imputando ao criador a responsabilidade total pelas coisas que existem no mundo.
Logo, pelo seu rigor intelectual, aplicavel também no conceito da criacdo, deveria
assumir um grau de divinizagdo da matéria se ela tem sua autoria no préprio ser
divino. Contudo, para ausentar Deus de uma identificacdo com a matéria, Agostinho

utiliza ferramentas conceituais do neoplatonismo.'""

198 “De nihilo enim a te, non de te facta sunt, non de aliqua non tua vel quae antea fuerit, sed de
concreata, id est simul a te creata materia, quia eius informitatem sine ulla temporis interpositione
formasti. Nam cum aliud sit caeli et terrae materies, aliud caeli et terrae species, materiem quidem de
omnino nihilo, mundi autem speciem de informi materia, simul tamen utrumque fecisti, ut materiam
forma nulla morae intercapedine sequeretur”.

199 “Formari poterat”.

110 “Nonnullum ergo bonum est et capacitas formae”.

"1 Parecendo alternar numa gangorra, Agostinho oscila entre ideias admitidas e rejeitadas por ele
dentro da esteira do neoplatonismo. No entanto, serve-se das férmulas de pensamento dessa
tradicdo como utensilios de elaboracdo de seus conceitos peculiares, sobretudo, a distingdo entre
Deus e a criacdo, liberando-se da divinizagdo que o maniqueismo concedia a matéria: “Quando
pensamos nas ideias acerca da transcendéncia de Deus, como ser unico, espiritual, sem corpo
provindas da pregagcao de Ambroésio, podemos dizer que Plotino veio confirmar com instrumentos
conceituais esses ensinamentos, ajudando-o a superar a conceg¢do materialista da realidade que o
maniqueismo ha muito tinha infundido no seu espirito.” (SANTOS, 2016, p. 29).
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A apologia agostiniana faz uma distingdo a partir da ideia de creatio de nihilo
(Conf. XIlI, 7, 7) que separa a ontologia de Deus das coisas que criou,''? de maneira
que “ndo as gerou de si mesmo para serem o que ele é, mas as fez do nada, para
nao serem iguais nem sequer a ele pelo qual foram feitas, e nem a seu Filho, por
meio do qual foram feitas” (De Gn. Adv. Man. |, 2, 4)."3 Acontece uma drastica
ruptura com a atribuicdo de eternidade que desde a Antiguidade Classica se conferia
a matéria. Na perspectiva agostiniana, ela existe porque num determinado momento
foi criada. Mas como explicar a auséncia de forma em um elemento criado?

A Teogonia de Hesiodo anunciava o caos na origem de tudo, uma confusdo
primordial sem aparéncia ou forma (verso 116). O Magnum Chaos poderia ser
admitido como o principio, e, por isso, portador do predicado de eternidade, sem a
necessidade de uma interferéncia criadora como sua causa. Antes, porém, a prépria
desordem teria entre os fragmentos de suas cisdes originado os elementos
organizadores do universo, céu e terra, e gerado nos seus desdobramentos
subsequentes os deuses e os homens. Desse vazio espacial nasceram Nix e Erebo,
Noite e Escuridao (verso 123), como primeiros componentes que surgem da grande
confusdo. Enquanto na narragdo biblica, o marco da criagdo comegca com as
palavras imperativas de Deus “faga-se a luz” (Gn. 1, 3)."

Agostinho rompe com a cosmovisao mitolégica ao compreender que um
Deus uno e eterno é anterior a qualquer matéria, pois, mesmo informe, no ato
criador impde a ela a aptidao a forma, logo, esta destinada desde sua origem a
composi¢cao da ordem universal e, portanto, ndo € um produto acidental e
desprovido do acaso. A imutabilidade pertence somente ao Ser divino, enquanto as
criaturas se transformam numa contingéncia que é caracteristica da finitude. No

principio,'™ Deus cria a matéria informe, mas como potencialidade para as formas

"2 Maria-Anne Vannier observa uma diferenga sutil, mas determinante, na afirmacéo efetuada por
Agostinho sobre creatio de nihilo e a dos outros Padres creatio ex nihilo, como uma maneira que o
autor de Confissées utiliza para exprimir ndo s6 a radicalidade e a originalidade da criagdo, mas a
diferenga ontoldgica entre o criador, que é sempre o ser, e a criatura destinada a receber um ser,
capaz de receber uma forma. (Cf. 2019, p. 126).

13 “Nec ea genuit de seipso, ut hoc essent quod ipse est; sed ea fecit de nihilo, ut non essent
aequalia, nec ei a quo facta sunt; nec Filio eius per quem facta sunt”.

14 “Fiat lux”.

"5 Uma pesquisa de doutorado recente da Universidade do Porto analisa trés conceitos diferentes
sobre a Criagdo a partir dos comentarios de Agostinho ao Génesis: Principium, Initium e Coepit.
Elencamos essas definigbes para distinguir o Principio como a concepgédo de Deus na eternidade;
Inicio, o momento da criagao e origem do tempo; e Comego, a formagéao constitutiva dos seres (Cf.
SANTOS, 2016).
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que infundiria: “denomino hyle certa matéria completamente informe e sem
qualidade, da qual sdo formadas as qualidades que percebemos” (De Nat. Boni.
18).1% De tal maneira que essa substancia concreta é definida pelas mudltiplas
formas que Deus |lhe confere, “a propria mutabilidade das coisas € capaz de tomar
todas as formas em que se transfiguram as coisas mutaveis” (Conf. XIl, 6, 6).1"
Todavia, na constante mutagao da natureza, nas etapas sazonais e desdobramentos
dos séculos, Deus continua a atuar em perene atividade, seu poder ndo cessa sobre
0s seres que criou, pois neles continua sustentando as formas infundidas na
matéria. A existéncia de todos os seres criados depende do comando permanente
de Deus, como um félego prolongado que é mantido de acordo com a sua vontade,
a partir da qual a vida nasce e mantém sua estabilidade. Isso significa admitir que a

criacado nao iria se manter, caso Deus se ausentasse de vigia-la.

Pois ele ndo atua como o construtor de casas, que se ausenta depois de
ergué-las e, cessando ele no trabalho e se ausentando, sua obra
permanece. Por isso, o mundo ndo poderia continuar apenas num abrir e
fechar de olhos, se Deus Ihe retirasse o governo. (De Gn. Litt. 1V, 12, 22).18

O ato criador de Deus foi um sé na ocasido do Hexameron.""® As formas que
ainda se desenvolveriam foram criadas todas naquele mesmo momento do fiat,
embora tivessem o tempo oportuno para que brotassem no mundo como forgcas
germinais.’® Agostinho elabora uma sintese em sua teoria da criagdo unindo ao
relato de Moisés compreensdes da cosmogonia do helenismo, como quando
considera no Comentério Literal ao Génesis a teoria das razbes causais como

potencialidade inserida em cada criatura para que se desenvolva até a completa

16 “Sed hylen dico quamdam penitus informem et sine qualitate materiem, unde istae quas sentimus
qualitates formantur”.

"7 “Mutabilitas enim rerum mutabilium ipsa capax est formarum omnium, in quas mutantur res
mutabiles”.

8 “Neque enim, sicut structor aedium cum fabricauerit, abscedit, atque illo cessante atque
abscedente stat opus eius; ita mundus uel ictu oculi stare poterit, si ei Deus regimen sui subtraxerit.”
"9 Termo cunhado por Philon de Alexandria para designar os seis dias da atividade criadora de Deus
conforme o relato do livro do Génesis. (Cf. VANNIER, 1991, p. 343-344).

120 A ideia das razdes seminais estavam presentes no Estoicismo como sementes destinadas a se
desenvolverem no tempo determinado. Encontrada nas considera¢des de Agostinho sobre a criagao,
pode parecer uma sugestdo de proximidade com a teoria evolucionista de Darwin, na qual o processo
de desenvolvimento biolégico causa o aparecimento de novas espécies. No entanto, em oposicéo a
essa especulagao que ja gerou trabalhos académicos otimistas sobre uma possivel concordancia,
Philotheus Boehner e Etienne Gilson advertem que ela é incompativel com a doutrina agostiniana da
criagao, “que desconhece qualquer outra origem das espécies que nao seja o ato criativo de Deus”
(2004, p. 179).
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realizagéo de sua ontologia. A eficiéncia para a perfectibilidade é uma transformagéao

que melhora naturalmente, como um refinamento da identidade de cada ser:

Todas as coisas de qualquer modo se desenvolvem e melhoram mediante
um processo natural no decorrer dos tempos adequados, também
continham antes algo oculto, se ndo pela forma ou massa de seu corpo,
mas pela poténcia e razdo da natureza. (De Gn. Litt. Il, 15, 30)."%!

As coisas criadas tendem a um ajuste sempre maior, a tornarem-se mais
perfeitas em si e na adequagdo ao conjunto universal onde se inserem.'?? Nada
escapa dessa lei que impde ordem e determina as coisas criadas que sejam belas.
Isso, contudo, ndo € uma teoria abstrata, mas uma constatacdo da experiéncia
humana diante do mundo, algo que o Imperador Marco Aurélio,'® fildsofo na esteira
da tradicdo estoica no século Il, acenou como uma espécie de inteligéncia
preparada para constatar a beleza, uma compreensao apurada acerca das coisas
formadas no universo, onde o homem com sensibilidade acurada ndo encontrara
nada fora do compasso da harmonia, algo que nédo tenha alguma beleza. Assim,
“‘ndo demorando a capacitar-se a ver com olhos sadios e sobrios; e muitas outras
coisas desse tipo serdo descortinadas por ele, sem a todos convencer, mas apenas
aqueles que estao familiarizados com a natureza e suas obras” (Med. lll, 2).1%4

E possivel que as admoestacdes que Agostinho faz reiteradas vezes para a
contemplagdo do mundo ele a tenha recebido do Estoicismo, pensamento no qual a
ordenacao constitui um ideal almejado. A disciplina estoica impdée ao homem um
modelo de perfei¢cao pela pratica da virtude e tem no regramento a sua condigcéo. A
moralidade deve espelhar a ordem que existe no universo, como uma sintonizagao

pessoal que o homem livre deve buscar para se inserir a grande harmonia que rege

21 “Omnis autem res quidquid progressu naturali per tempora congrua quodammodo prodit atque
explicat, etiam ante continebat occultum, si non specie vel mole corporis, vi tamen et ratione naturae.”
122 A Escola de Chartres, no século XlI, retoma a ideia de Platdo, em Timeu, de que nada muda sem
que tenha uma causa, fundindo-a com a compreenséo de Agostinho, originaria da Escritura, de que
Deus dispde cada coisa com ordem e medida para que se expanda. A escola medieval francesa
propde que o mundo ndo € uma ordem matematica imovel, mas um processo organico direcionado
para o aprimoramento, que sob o dominio da natureza instala a tudo com harmonia. (Cf. ECO, 2004,
p. 84).

23 Imperador Romano em 161 até sua morte em 180, Marco Aurélio Antonino € um dos principais
representantes do novo estoicismo ou estoicismo imperial. Mais do que expositor de doutrinas,
procura suscitar uma vida elevada através das maximas de suas recomendagdes, como conselhos
morais. (Cf. MORA, 2004, p. 1864).

124 “gippoaiv 0PBaAUOIc Opdv duvroeTal® Kai TTOAAG ToladTa oU TravTi moavd, Hovw BE TG TTPOG THV
@UOIV Kai T TaUTNG EPYa YVNOIWG WKEIWHEVW TTPOCTIECEITAI”.
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também o curso dos astros. Nesse sentido, a contemplacdo ndao sé inspira um
regimento, mas revela por ele a existéncia de um pensamento anterior que
organizou a tudo. Para Cicero, o grande espetaculo da ordenagéo cosmoldgica seria
a prova suficiente para criar nos homens o sentimento religioso, uma evidéncia
nitida do divino, obtida pela contemplacdo do céu que pasma a admiracdo e

convence da incredulidade.

Quando, de repente, tivessem visto a terra, os mares e o céu, conhecido a
abundancia de nuvens e a violéncia dos ventos, examinado o sol e
reconhecido, de um lado, sua grandeza e beleza e, de outro, sobretudo sua
acgao, e quando a noite tivesse coberto as terras de sombra, entao poderiam
distinguir todo o céu, matizado e enfeitado com estrelas, a diversidade das
luminosidades da lua, ora crescente, ora minguante, o elevar-se e o pér-se
de todos aqueles astros e 0s cursos constantes e imutaveis em toda a
eternidade — quando vissem essas coisas, certamente acreditariam nao s6
que os deuses existem, mas também que estes feitos tdo grandiosos sao
obras deles. (Nat. Deo. Il, 37, 95).12°

Num de seus sermdes o Bispo de Hipona reitera esse mesmo chamado a
contemplacgao, todavia, despertando os olhares para entender uma unica origem que
€ razao das coisas belas. A ordem n&o poderia ser obra de varios deuses, que no
paganismo disputam entre si e tém interesses conflitantes, mas tem de ser o
estabelecimento de uma unificacdo que s6 é possivel porque provém de um unico
Deus. O resultado da aplicagdo de uma regularidade mantida pelo Ser absoluto é a
Beleza absoluta, que transparece e assegura a diversidade de toda a composigao
para que nao se desintegre. Existe, assim, uma pedagogia pela qual o bem se
apresenta como fator de unidade e guia a inteligéncia humana para que o reconheca

também na multiplicidade colossal da natureza.'?®

25 “Cum repente terram et maria caelumque uidissent, nubium magnitudinem uentorumque uim
cognouissent aspexissentque solem eiusque cum magnitudinem pulchritudinemque, tum etiam
efficientiam cognouissent, quod is diem efficeret toto caelo luce diffusa, cum autem terras nox
opacasset, tum caelum totum cernerent astris distinctum et ornatum lunaeque luminum uarietatem
tum crescentis, tum senescentis, eorumque omnium ortus et occasus atque in omni aeternitate ratos
inmutabilesque cursus: haec cum uiderent, profecto et esse deos et haec tanta opera deorum esse
arbitrarentur.”

26 Na Filosofia Moderna o efeito de perplexidade na observacdo da amplitude dos fenémenos
naturais ganhou uma categoria especifica que se sobrepde ao belo. O sublime, em latim “que se
eleva’, “repousa no ar’, refere-se as reagdes de inacessibilidade humana diante da vastidao do
mundo, gerando pavor e respeito. O sentimento diante do sublime provoca intimidagéo, pois o
homem se torna consciente de suas limitagdes. Ao extrapolar as concepcgdes intelectuais, que nao
abarcam a totalidade da contemplacdo sensivel, a apreensdo dos sentidos se torna inexprimivel,
como um choque de admiragdo. Edmund Burke, em Philosophical Enquiry into Origin of Our Ideas of
the Sublime and Beautiful (1756) expde que, enquanto o belo produz o deleite, o sublime provoca o
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Agostinho compreende que o mundo com todo o seu mistério, grandiosidade
e for¢ca, é um sinal orientativo, para o qual o homem deve dirigir a sua atengéo e
vislumbrar a incomensuravel poder do seu criador. Mas cada ser, na sua grandeza
ou individualidade mais fragil, confessa sua proveniéncia divina. Agostinho, entéo,
estimula a interpelagao do elenco das testemunhas de Deus num dos seus sermdes
mais célebres, em que clama a observagcdo do universo como uma beleza que

explica a si mesma:

Interroga a beleza da terra, interroga a beleza do mar, interroga a beleza do
ar dilatado e difuso, interroga a beleza do céu, interroga o ritmo ordenado
dos astros; interroga ao sol, que ilumina o dia com fulgor; interroga a lua,
que suaviza com seu resplendor a obscuridade da noite que segue ao dia;
interroga aos animais que se movem nas aguas, que habitam a terra e que
voam no ar [...]. Interroga todas essas realidades. Todas elas te
responderao: Olha-nos, somos belas. Sua beleza € um hino (confissdo) de
louvor. Quem fez essas coisas belas, ainda que mutaveis, sendo a propria
Beleza imutavel? (Sermo 241, 2).'%"

Todas as partes do universo sdo belas e se reunem para formar um
composto conveniente, mantendo entre si uma comunhao reciproca. Existe uma
complexidade que envolve os fendbmenos naturais causados pelo movimento dos
astros, mas a ordenacgao do conjunto universal denota um planejamento, como uma
grande obra de arte que exige a condi¢cao de um artista que a tenha organizado para
que o transcurso de tantos movimentos nao fosse caotico. A disposi¢ao que impera
na mobilidade sideral ndo pode ter sido gerada como um resultado espontaneo.
Para Agostinho a ordem € uma evidéncia incontestavel da existéncia de Deus.

Sao Paulo havia indicado que aquilo que se pode conhecer de Deus é
manifesto, “sua realidade invisivel — seu eterno poder e sua divindade — tornou-se

inteligivel, desde a criagdo do mundo, através das criaturas, de sorte que néo se tém

terror, um sentimento mais intenso ao qual a alma se entrega sem poder evita-lo. Com ideias
estéticas proximas a Burke, Kant apresenta em Beobachtungen liber das Gefiihl des Schénen und
Erhabenen (1764) uma diferenga entre o carater finito, acabado e mensuravel do belo, em contraste
com o carater infinito, inacabado e incomensuravel do sublime. (Cf. MORA, 2004, p. 2776).

127 “Interroga pulchritudinem terrae, interroga pulchritudinem maris, interroga pulchritudinem dilatati et
diffusi aeris, interroga pulchritudinem coeli, interroga ordinem siderum, interroga solem fulgore suo
diem clarificantem, interroga lunam splendore subsequentis noctis tenebras temperantem, interroga
animalia quae moventur in aquis, quae morantur in terris, quae volitant in aere [...] Interroga ista.
Respondent tibi omnia: Ecce vide, pulchra sumus. Pulchritudo eorum, confessio eorum. Ista pulchra
mutabilia quis fecit, nisi incommutabilis pulcher?”.
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desculpa” (Rm 1, 20)."® O universo possui uma grandeza que ¢ visivelmente
superior a qualquer obra humana, e, por isso, pressupde a existéncia de um ser que
ultrapassa as medidas do homem. Mas mesmo em cada ser vivo, que na sua
constituicdo bioldgica tem o6rgdos e membros com fungdes meticulosas, que
garantem sua preservagao, existe uma sistematizagéo rigorosa que implica também
uma inteligéncia ordenadora que a tenha elaborado minuciosamente.

Na especulagado sobre o mal, o jovem Agostinho rejeitou a possibilidade de
Deus ser perverso que age com maldade, pois ele € o0 Sumo Bem. Tudo o que dele
provém tem que ser necessariamente bom. A beleza da criagdo manifesta o estatuto
de bondade presente em cada ser que provém de Deus, de modo que tudo o que
existe € belo porque expressa o bem. O que € belo declaradamente é bom. A
equivaléncia ontolégica desses dois termos € possivel constatar quando, também se
referindo a sensagdes agradaveis que sado causadas pelo que é bom, Agostinho

anuncia a percepg¢ao do Bem.

Por certo, tu ndo amas realmente sendo aquilo que é bom. Pois, boa é a
terra pela altitude das montanhas, a constituicdo suave das colinas e a
planicie dos campos. Boa, a amena e fértil propriedade. Boa a casa com
suas instalagdes simétricas, ampla e arejada. Bons, os animais, dotados de
vida. Bom é o ar temperado e salubre. Boa é a alimentacdo, sadia e
saborosa. Boa é a saude sem dores e fadigas. Bom é o rosto do ser
humano de propor¢des regulares, iluminado pela alegria e com tez de belas
cores [...]. E se puderes fazer abstragdo desses bens que ndo sao bons
sendo pela participagdo no Bem, perceberas o proprio Bem, por cuja
participagado sao bons outros bens. Tu o descobres, quando ouves dizer que
isto ou aquilo é bom. Portanto, prescindindo desses bens, se o podes,
perceberas o Bem em si mesmo, e entdo veras a Deus. (De Trin. VI, 3, 4-
5)_129

Agostinho termina essa passagem com aquela mesma sugestao de Cicero
em Sobre a Natureza dos Deuses, ja citada, de que a ordem do universo desvela a

existéncia de um principio divino. Mas a especificidade agostiniana parece delinear a

128 “Invisibilia enim ipsius a creatura mundi per ea quae facta sunt intellecta conspiciuntur sempiterna
qguoque eius virtus et divinitas ut sint inexcusabiles”.

129 “Ecce iterum vide, si potes. Non amas certe nisi bonum, quia bona est terra altitudine montium et
temperamento collium et planitie camporum, et bonum praedium amoenum ac fertile, et bona domus
paribus membris disposita et ampla et lucida, et bona animalia animata corpora, et bonus aer
modestus et salubris, et bonus cibus suavis atque aptus valetudini, et bona valetudo sine doloribus et
lassitudine, et bona facies hominis dimensa pariliter et affecta hilariter et luculenter colorata [...]. Si
potueris sine illis quae participatione boni bona sunt, perspicere ipsum bonum cuius participatione
bona sunt; simul enim et ipsum intellegis, cum audis hoc aut illud bonum; si ergo potueris illis detractis
per se ipsum perspicere bonum, perspexeris Deum.”
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conjugacgao do belo e do bom, algo que € possivel averiguar nas criaturas pelo fato
de que elas existem. Contrariando uma compreensao aristotélica mais radical sobre
a grandeza e a ordem como componentes imprescindiveis da beleza e, que,
portanto, um organismo muito pequeno ndo poderia ser belo (Poet. 1450b),
Agostinho entende que mesmo algo de pequena extenséo é belo pelo simples fato
de existir, ja que coincide a forma da beleza ao bem como condigdo necessaria da

existéncia:

Pois tudo o que é, ha de ter, necessariamente certa forma, por infima que
seja. Ainda que sendo um bem minimo, sempre € bem e procede de Deus.
Deus, por ser a suma forma, € o sumo Bem. E a criatura por ter forma
minima, possui minimo bem. Assim, todo bem ou é Deus, ou procede de
Deus. Logo, ainda que minima, toda forma vem de Deus. (De Ver. Relig.
XVIIl, 35).130

Na primeira enciclopédia escrita na cultura ocidental, Isidoro de Sevilha,'3
no século VI, retomando compreensdes da Antiguidade Classica, apresenta uma
correspondéncia de significado entre mundo e beleza que parece refletir a
assimilagdo de Agostinho. Em Etimologias, o bispo espanhol explica que o mundo
integrado pelo céu, a terra e 0 mar, recebeu dos fildsofos 0 nome latino de “mundo”
porque esta em continuo movimento, ndo havendo nenhum momento de repouso a
seus componentes, que, sem intervalo, permanecem em mobilidade constante.
Entretanto, “Os gregos, por sua vez, deram ao mundo um nome que deriva de sua
beleza, devido a diversidade de seus elementos e a formosura das estrelas no céu.
E assim eles o denominaram kosmos, que significa ‘ornamento’, ja que nao ha nada
de mais belo para os olhos humanos do que o mundo” (Etimologias XllI, 1, 2).132

O cosmos se opde ao caos, pois a beleza exige ordenamento. O mundo é a

confirmacao desse estatuto de que tudo que existe deve estar delineado por uma

130 “Quoniam quidquid est, quantulacumque specie sit necesse est; ita etsi minimum bonum, tamen
bonum erit, et ex Deo erit. Nam quoniam summa species summum bonum est, minima species
minimum bonum est. Omne autem bonum, aut Deus, aut ex Deo. Ergo ex Deo est etiam minima
species. Sane quod de specie, hoc etiam de forma dici potest.”

31 Como um dado historico relevante acerca de atribuigdo de autoria a textos antigos, Etienne Gilson
esclarece que “muitos trabalhos foram consagrados as fontes de Isidoro de Sevilha, mas nao sao as
fontes de um pensamento, sdo as de um dicionario. Ainda assim tais estudos sdo bastante Uteis, na
medida em que permitem ver como se constituiu o residuo dos conhecimentos gerais acumulados
pela cultura classica latina, que devia ser como que o primeiro cabedal com o qual vivera a Europa da
alta Idade Média” (GILSON, 2007, p. 177).

132 “Graeci vero nomen mundo de ornamento adcommodaverunt, propter diversitatem elementorum et
pulchritudinum siderum. Appellatur enim apud eos k6ouog, quod significat ornamentum. Nihil enim
mundo pulchrius oculis carnis aspicimus.”
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forma. Exortando reiteradas vezes a contemplagdo do mundo, Agostinho apresenta
a ordem como condigdo implicita da beleza. No entanto, esse potencial para
enxergar o bem que retumba na criagdo foi um privilégio concedido apenas ao ser
humano, que dentro das fronteiras do sensivel, entende realidades que extrapolam a
condicdo meramente material. Ordenado por uma alma que domina seu corpo,
harmonizado em sua compleigéo fisica, repete em si mesmo a légica do universo
que dispde a tudo sob o efeito de uma conciliacdo imprescindivel. O homem é belo
nao somente por sua anatomia ereta, mas pela sabedoria de sua composicao,

decoro que transporta o bem para além de si.

O homem composto

O homem ¢é distinto das criaturas corporais porque possui uma alma
racional, nisso ele difere dos animais pela raz&o, o atributo que lhe é préprio. E esse
espirito racional que o aproxima de Deus, embora o ser humano seja finito e nao
possua a mesma substancia que o seu autor. Todavia, por essa faculdade
intelectiva, semelhante a do Criador, 0 homem pode como ele também contemplar a
beleza e reconhecer o bem que reverbera no universo. E habilitado para enxergar
que tudo aquilo que foi criado é verdadeiramente bom, e ao olhar para dentro de si
descobre que o bem também é a sua esséncia, que transparece no trabalho que
realiza sobre si mesmo no esforgo por levar uma vida virtuosa e nas obras de sua
técnica criativa.

Ao erguer os olhos, o salmista pergunta com admiracao: “Quando vejo o
céu, obra dos teus dedos, a lua e as estrelas que fixastes, que € o homem, para dele
te lembrares, e um filho de Adao, para vires visita-lo?” (S/ 8, 4-5).'3 Fascinado pelas
extensdes do firmamento, 0 homem biblico, que representa a humanidade de todos
os tempos, percebe seu préprio limite. Ele compara a imensidao do universo o
tamanho infimo de sua pequenez diante do conjunto e por causa dessa constatacao
fica pasmado ao se dar conta da atencao divina que recebeu. Entdo descobre que
foi criado com dignidade exclusiva, pouco abaixo dos seres celestiais, coroado de
honra e de gldria, para dominar toda a criagdo que ele reconhece claramente como

obra das maos de Deus.

133 “Quoniam videbo caelos tuos opera digitorum tuorum lunam et stellas quee tu fundasti, quid est
homo quod memor es ejus aut filius hominis quoniam visitas eum?”
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Por causa desse chamado exclusivo a contemplagdo, com que se
assemelha ao divino, o homem possui uma dessemelhanca nitida com os animais,
tanto pela competéncia de seu intelecto, quanto pela adaptacdo de seu corpo
verticalizado, conforme explicou Lactancio, retérico africano que precedeu um século

a Agostinho:

Assim como Ele criou 0 mundo em fungdo do homem, também o préprio
homem Ele criou para si, como sacerdote do templo divino, um espectador
das obras e das coisas celestes. De fato, s6 o homem — que percebe com
os sentidos e é capaz de razdo — pode compreender Deus, admirar suas
obras e perceber seu poder e sua virtude. Por esse motivo, de fato, ele foi
munido com prudéncia, inteligéncia e juizo. Por isso, s ele, para além dos
demais seres vivos, foi moldado com uma estatura e um corpo ereto, de
modo que fosse concebido a ser convocado para a contemplagcédo de seu
Pai. Por isso, sO ele recebeu a palavra e a lingua, como intérprete do
pensamento, de modo que pudesse narrar a majestade de seu Senhor. Por
isso, enfim, todas as coisas |lhe foram submetidas, de modo que ele proéprio
estivesse sujeito a Deus, seu artifice e também escultor. (Sobre a Ira de
Deus XIV, 1-2).134

O homem, embora espiritual, foi delimitado por uma forma corporal
caracteristica, cuja aparéncia concreta manifesta visivelmente aquela aptidao
invisivel que é o intelecto, pela qual pode ter por abstracdo o reconhecimento do
bem através da contemplagédo das coisas belas que advém pelos sentidos. A
configuragdo do corpo humano nao foi criada sem necessidade, mas como
conformagao para sua habilidade especifica. Pela constituicdo de sua anatomia
fisica o homem de postura ereta pode admirar a terra e erguer os olhos ao céu,
plasmar o horizonte e langar seu olhar para cima, pois seu rosto e seu ventre n&o
estdo condicionados ao chao. Enquanto os animais estdo inclinados em direcdo a
terra, de onde recebem sua nutricdo, o homem foi formado para que ja no corpo
perecivel dirigisse seu olhar ao céu, advertido por sua estatura a nao procurar como
0s animais o que é terreno, mas mirar e entender realidades que extrapolam o
mundo sensivel, interrogando a beleza das coisas pereciveis e descobrindo nelas a

beleza imperecivel:

134 “Sjcut mundum propter hominem machinatus est, ita ipsum propter se tamquam diuini templi
antistitem, spectatorem operum rerumque caelestium. Solus est enim qui sentiens capaxque rationis
intellegere possit deum, qui opera eius admirari, uirtutem potestatemque perspicere; idcirco enim
consilio mente prudentia instructus est, ideo solus praeter ceteras animantes recto corpore ac
statu fictus est, ut ad contemplationem parentis sui excitatus esse uideatur; ideo sermonem solus
accepit ac linguam, cogitationis interpretem, ut enarrare maiestatem domini sui possit,
postremo idcirco ei cuncta subiecta sunt ut fictori atque artifici deo esset ipse subiectus.”
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Portanto, o corpo do homem é também adequado a sua alma racional, ndo
quanto ao fato de ter uma posi¢ao erguida para o céu para poder contemplar
0 que é superior no corpo do préprio mundo; assim como sua alma racional
deve dirigir-se para o que é mais excelente entre as realidades espirituais,
para poder saborear as coisas do alto, ndo as da terra. (De Gn. Litt. VI, 12,
22)_135

O status erectus mostra uma diferenciacdo que existe ndo s6 no corpo do
homem, mas na sua alma, que € uma substancia imortal, causa da beleza
anatbmica de sua postura vertical. A alma humana é uma “substancia dotada de
raz&o, destinada a governar o corpo” (De An. Quant. Xlll, 22),'% mas Agostinho na
sua antropologia n&o opta por um dualismo, pois apresenta antes uma composi¢ao
humana em termos de unidade e integragdo.'®” Essa concepgdo do ser humano
integrado aparece ainda sedimentada em duas obras da maturidade, o que reafirma
sua ideia elementar do homem composto: “0 homem ndo é apenas alma nem
apenas corpo, mas composto de alma e de corpo” (De Civ. Dei Xlll, 24, 2);'38 “o
homem é uma substancia racional que consta de alma e corpo” (De Trin. XV, 7,
11).13% Agostinho assegura desse modo a unidade do homem constituido de uma
dupla condigdo, mesmo frente a uma possivel desintegracao, heranga da concepgao
classica que compreendia a esséncia humana como correspondente somente a
alma em detrimento & matéria.'*° O filésofo da Africa resiste a tentativa de divisdo do
homem, propondo uma compreensao da composi¢ado humana como um conjunto,
mas sem que 0s componentes sejam equivalentes, pois a alma sempre tem a

primazia sobre o corpo.'' Exemplifica que, assim como o termo “cavaleiro” se refere

135 “Congruit ergo et corpus eius animae rationali, non secundum lineamenta figurasque membrorum,
sed potius secundum id quod in coelum erectum est, ad intuenda quae in corpore ipsius mundi
superna sunt: sicut anima rationalis in ea debet erigi, quae in spiritalibus natura maxime excellunt, ut
guae sursum sunt sapiat, non quae super terram.”

136 “Substantia quaedam rationis particeps, regendo corpori accommodata”.

187 Cf. VANNIER, 2019, p. 107.

138 “Homo non est corpus solum vel anima sola, sed qui et anima constat et corpore”.

139 “Homo est substantia rationalis constans ex anima et corpore”.

140 A fixacdo da alma e do corpo na constituicdo humana é um trago essencial da compreenséo de
Agostinho que se distingue da tradigdo que o precedeu: “A antropologia classica tendia a identificar o
homem auténtico a sua alma. Assim, o elemento material, incluindo o corpo, era subestimado como
um peso morto. Como estranho a alma, o corpo atrapalhava a busca da verdadeira felicidade”
(FITZGERALD, 2005, p. 383, trad. nossa).

41 Marcos Roberto Nunes Costa (2007, p. 101) propde que Agostinho, contrariando Plotino, elabora
uma nocgdo do homem como composicdo de duas substéncias distintas, alma e corpo, e ja nédo
postula, ao molde neoplaténico, o desprezo da corporeidade para o alcance da perfeicdo, mas a
submissao da matéria a alma na qual esta integrada. Ainda para Costa, haveria com isso um termo
agostiniano intermediario entre a antropologia de Aristoteles e Platdo: a natureza humana é formada
por matéria e forma, todavia, a sua elevacdo ndo esta no desprendimento do corpo, mas na sua
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somente a um homem que domina um cavalo e ndo pode ser compreendido sem o
objeto que é regido, portanto, falar do homem é indicar um principio racional que

orienta um corpo fisico (De Mor. |, 4, 6).

Todo atributo deve ter um sujeito. O atributo e o sujeito sdo coisas
inseparaveis. Assim, Deus, estando acima de tudo, tem tudo por sujeito. Se
entdo, a alma tem algum valor perante Deus, ela ndo deve também ter
alguma coisa como sujeito? (Sermo 241).142

No mesmo Serm&o 241 em que exortava a interrogagdo da beleza dos
elementos criados como testemunhos evidentes da beleza de Deus, o Bispo de
Hipona exalta a beleza do corpo humano na liturgia pascal da revitalizagao da carne
— concepgao absurda para o entendimento dos pagéaos, que no Aredpago de Atenas
haviam escarnecido do discurso do Apdstolo Paulo quando anunciou a ressurreigao
(At. 17, 32). Agostinho relembra a especulacado dos antigos filésofos que constaram
que no homem a parte invisivel se sobrepde a que é visivel, que “a alma que se
esconde dos olhares, vale mais que o corpo que impressiona a visao” (Sermo
241).'3 Porém, contrariando a acentuada espiritualizagdo neoplaténica, compreende
que o corpo € necessariamente belo porque é expressdo do ser racional que € a
alma metafisica. Sendo ela um bem, sua manifestacdo s6 pode ser bela. A
dimensao fisica é ajustavel a forma intelectiva que predomina na composi¢ao que
integra o homem. N&o €, portanto, o carcere da alma com lagos dolorosos do qual
se deve fugir, como acenou Porfirio em De Regressu Animae, indicado por
Agostinho em A Cidade de Deus (De Civ. Dei X, 29). Para Agostinho a harmonia do
corpo é uma figura de perfeita unidade capaz de expressar a beleza da alma, pois
“ela esta necessaria e inseparavelmente no corpo como em seu sujeito” (De Imm.
An. ll, 2).144

Ao resistir as ideias radicais de desprezo a corporeidade, Agostinho poderia

encontrar na fonte mais remota do neoplatonismo os elementos de reabilitagdo do

dominacéo pela alma, como instrumentalizacéo total do corpo ao comando do intelecto. Marie-Anne
Vannier (2019, p. 104), por sua vez, considera que a antropologia de Agostinho nem sempre foi bem
compreendida ao longo dos tempos e que, por conta de sua complexidade, uma exata teoria
agostiniana sobre o homem esta longe de ser unificada, pois envolve varias especificidades.

42 “Quia illa quae praedicata est debet habere subditum. Duo enim sunt invicem sibi connexa,
praedicata et subdita. Superat omnia Deus: huic cuncta sunt subdita. Et anima si habet aliquem
honorem apud Deum, debet habere aliquid subditum.”

143 “Meliorem animam latentem, deteriorem carnem aparentem”.

144 “In subiecto corpore sit necesse est inseparabiliter”.
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corpo como expressao da alma: “Tudo o que € bom é belo e nao falta a devida
propor¢ao ao belo; por conseguinte, também o ser vivo para ser belo tem que ser
proporcional” (Tim. 87c)." A extensdo mensuravel e proporcional indicada por
Platdao € a medida que possibilita o reconhecimento daquilo é belo, de modo que
também a alma intelectiva tem seu aparecimento espacial, o corpo, através do qual
pode ser reconhecida sensivelmente. O corpo aparece como epifania da alma. O
homem belo, no entanto, ndo esta reduzido a um corpo bem-feito, mais uma pessoa
humana manifesta o seu melhor através de sua inteligéncia, verdadeira esséncia do
homem, precisamente sua capacidade de fazer o bem e pensar o bem.

Platao considerava ainda o equilibrio entre alma e corpo como condicdo da
saude do homem, que deveria se robustecer pelo exercicio mental e fisico para
guardar a sintonia das duas partes da sua composigdo.'® Essa harmonia do
organismo humano, mens pulchra in corpore pulchro, aparece como expressao da
propor¢gao da reciprocidade entre o espirito e a carne. Por ter implantado no
pensamento cristdo a doutrina do Pecado Original, Agostinho reconhece que existe
uma insubordinagdo da carne, imersa em ansias e desregramentos, que contrasta
com o ordenamento da alma racional. Contudo, pela pratica das virtudes e a
perseveranga nos bons propdsitos, o corpo disciplinado pela boa vontade, ao
desfazer sua rebeldia, pode corresponder a beleza do principio que Ihe da forma.

O ideal de virtude da aristocracia ateniense era referido por kalokagathia,
termo grego obtido pela unido de kalos e agathos, que expressa belo e bom, pelo
qual a elite de Atenas se referia a si propria enaltecendo sua qualidade estética,
esportiva, militar e moral, através do equilibrio entre a beleza fisica e o refinamento
comportamental.'” Platdo, porém, entendia o conceito como a soma de todas as

virtudes, e em Fedro articula uma indissociagao entre o belo e o virtuoso, a ponto de

145 “r1dv &) TO AyaBOV KaAdV, TO 8& KOAOV OUK GUETPOV: Kai MoV o0V TO TOI0UTOV E0OUEVOV GUHWETPOV
BeTéov”.

46 A ideia de uma proporcionalidade no cultivo da alma e do corpo parece remontar & escola de
Platdo como um ambiente destinado a essa dupla finalidade: “E pelo exercicio que se alcanga o
equilibrio tanto do corpo quanto da alma. Quem tem Mente excessivamente forte, mas € fisicamente
fragil, deve exercitar o corpo (isto é, praticar a Ginastica), enquanto quem tiver um corpo
excessivamente forte, mas for intelectualmente carente, deve se aplicar ao estudo de artes (musica,
poesia, teatro etc.) e buscar a sabedoria se exercitando mentalmente na Filosofia. Assim, a Academia
de Platao onde se cultivava a Mente através da Filosofia e da Geometria, ficava num bosque com um
jardim de oliveiras e um ginasio, isto &, local para a pratica da Ginastica. Afinal o exercicio da Mente
devia ser acompanhado do exercicio do corpo.” (MATSUURA, 2019, p. 128).

47 Cf. ECO, 2007, p. 23.
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Socrates prevenir que “muitos amantes s&o movidos pelo desejo fisico antes de
conhecerem o carater do amado” (Phdr. 232e).'*® A beleza individual estaria assim
vinculada ao carater e ndo ao corpo simplesmente, apesar de todo o padrdo de
disposigdes fisicas ideais que a Grécia transmitiu ao mundo. Séneca contrariando a
sentenca romana de que a virtude € mais amavel quando provém de um belo corpo,
declarou que “a alma nao sofre da deformidade do corpo, antes é este que se
adorna com a beleza da alma!” (Cartas a Lucilio LXVI, 4),'*° sendo ela o ornamento
suficiente demonstrado pela virtude.

O paralelismo entre ética e estética fez surgir desde a Antiguidade uma
compreensao de beleza moral que entende a conduta humana como uma obra de
arte. Isso corresponde a uma capacidade pessoal de exteriorizar a dignidade
intelectual ndo s6 pela beleza aparente, mas também pelos atos como fatores
continuos de embelezamento. A coeréncia entre a imagem emitida e as acodes
evidenciadas promove a harmonia que torna o homem belo na sua totalidade. Nele
nao basta a aparéncia corporal, pois ndo é uma escultura estatica, &€ necessario
manifestar a beleza do seu movimento continuo através do decoro moral,
observando a intimidade de si mesmo e se transformando, como recomenda Plotino

ao indicar a via da interioridade por onde vai se embrenhar Agostinho:

Recolhe-se para dentro de si mesmo e olhe. E se vocé ainda ndo se acha
belo, aja como o criador de uma estatua que deve ser embelezada: ele
corta aqui, alisa ali, torna esta linha mais clara, esta outra mais pura, até
que um rosto adoravel tenha crescido em sua obra. Assim faga vocé
também: corte tudo o que é excessivo, endireite tudo o que é torto, traga luz
a tudo o que esta nublado, trabalhe para fazer tudo brilhar de beleza e
nunca pare de cinzelar sua estatua, até que brilhe sobre vocé a partir dela o
esplendor divino da virtude, até que vocé veja a bondade perfeita
certamente estabelecida no santuario imaculado. (Enn. 1, 6, 9).%°

No uso de seu livre-arbitrio, que determina as escolhas, 0 homem age sobre
o seu destino e impde sobre si 0s golpes do cinzel que moldam o seu costume, pelo

qual € moralmente reconhecido ou ndo como belo, sendo estimado pelos seus

148 “kai v Of TV pév £pWVTWV TTOAAOI TTPATEPOV TOU CWHATOS £TeBUUNaav i TOV TpdTIOV Eyvwaav
Kai TOV GAAwV oikeiwv EuTrelpol EyévovTo”.

149 “Non deformitate corporis foedari animum, sed pulchritudine animi corpus ornari”.

150 “Avaye £TT oauTtdv Kai i0e K&V UATIW oauTdv idnic KaAdv, oia TroiNTAS AyaApatog, & OeT KaAdv
yevéaBal, 1O pév dgaipel, 10 Ot améEeoe, TO OE Agiov, TO O€ KaBapov £TToinoey, £wg EDEICE KOAOV £TTI T(I
ayaAuat péowTov, oUTw Kai oU agaipel 6oa TepITTa kai amelBuve 6oa OKoNid, 60a OKOTEIVA
KoBaipwv €pyddou eival AauTTpa Kai Py Tadon TekTaivwy 10 aov ayoAua, €wg av ékKAGUWEIE ool TAG
AapeThG 1 BeocIdng ayAaia, Ewg v 1dNIG cwepoalvny év ayvil Bepioav Badpwl.”



74

semelhantes. Agostinho entende que Deus inseminou a matéria com a forma do
bem quando criou o homem racional, fazendo-o essencialmente belo porque possui
uma dignidade exclusiva por conta de sua intelecgdo, mas haveria ainda a
necessidade de um trabalho pessoal, um espaco para a intervencdo humana criar a
propria versao de sua beleza individual através do comportamento. Sem essa
correspondéncia entre beleza natural e bondade moral, a imagem do homem estaria
comprometida na sua harmonia.

Cada ser vivo possui uma alma. Nas plantas, a alma da vida para o
crescimento, nutricao e reproducao, entdo desabrocham e se multiplicam em flores,
frutos e sementes. Nos animais, € fonte dos apetites e sensagdes, que desenvolvem
o instinto de cada espécie e a procriagdo. Mas no homem a alma € o principio do
pensamento e da vontade livre. Entende-se que a forma primordial impressa por
Deus é permanente nos seres que criou € 0 homem se conserva um ser distinto pela
racionalidade, ao possuir uma beleza intrinseca em seu género corporal. Todavia,
em razao dos atos que realiza, pelo poder latente que produz suas determinagdes
comportamentais, pode erguer ou destruir aquela figura de beleza integrada pela
correspondéncia de uma vida bela que é sua agado conjugada com o bem em sua
alma.

O homem ¢ artifice de si mesmo, esta habilitado a produzir sua beleza pelo
modo como guia seus atos sob a inspiracdo da alma racional, que reclama uma
correspondéncia, como uma reflexdo que deve aparecer na conduta. Trata-se de
uma sacralizagao de seu comportamento quando toma consciéncia de que foi criado
para espelhar o divino. A beleza da alma aparece no corpo, por meio do qual o
homem orienta seu comportamento. O bem que o homem possui dentro de si nao
fica retido, transparece nao sé no seu movimento moral, mas na sua capacidade
operativa de produzir arte. Dessa agao na qual transcorre a sua propria esséncia
desenvolve a habilidade artistica, pela qual comunica formas além de seu corpo,
dando configuracao estética as ideias que estdo em sua alma. Naquilo que faz, o
artista produz um reflexo de seu préprio ser, manifestando também sua
personalidade, comunicando o que ha em seu interior. Assim como o universo fala
de Deus e desvela a beleza de sua bondade, a obra de arte externaliza o bem que

existe no homem.
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A habilidade artistica

Apesar de toda rejeicdo material que influiu sobre a tradicdo neoplaténica
que Ihe foi transmitida, Santo Agostinho compreendia que a arte humana é como
uma extensdo da alma, pois o artista coloca na sua obra uma centelha do seu
proprio ser, ao comunicar a matéria prima uma faisca daquilo mesmo que ele é. Nao
€ somente a visdo pessoal que se expressa na producdo artistica como mera
externalizagdo da psicologia, mas o bem que existe na alma do autor atravessa seu
corpo e por meio de suas habilidades é infundido no trabalho realizado. Quando o
espectador, entdo, contempla a obra de arte, a alegria é causada pelo
reconhecimento da fagulha do bem que uma alma transmitiu, quando ofereceu a
esséncia daquilo mesmo que ela é no processo de uma fecundidade criativa, que
difunde na matéria ndo apenas impressdes de realidades sensiveis, mas propaga o
bem que existe dentro de si e que, primeiro, emana de Deus, conforme os
enunciados sobre a beleza que se destrincham em Confissées: “A beleza que,
através da alma do artista, é transferida as suas maos, procede daquela Beleza que
esta acima de nossas almas” (Conf. X, 34, 53).1%

A beleza da arte € um eco do bem que perpassa o ser humano, ao criar
obras que se somam ao inventario de multiplas coisas belas que encantam o olhar:
“Quantas e quantas coisas os homens ndo acrescentam as sedugdes da vista com a
variedade das artes e com o trabalho de suas maos” (Conf. X, 34, 53).%2 S¢ o
homem contempla o mundo e capta realidades transcendentais. Uma vez
apreendidas, elas nado residem somente em seu intelecto, pois, ao transpor as
abstracdes mentais, ganham forma concreta através da destreza artistica. A
capacidade de compreender ideias elevadas, além do mundo sensivel, € comum
nos seres humanos. Todavia, comunica-las depende de um dom de linguagem, que
pode nao ser verbal, como uma aptiddao para trazer a luz do mundo sensivel
realidades que o ultrapassam.

O talento para a arte acontece a partir do chamado a contemplagdao. O
homem ao admirar as coisas sensiveis descobre aquelas que sao inteligiveis, como

a ideia do bem que seu livre-arbitrio persegue instintivamente. Porém, essa

151 “Quoniam pulchra traiecta per animas in manus artificiosas ab illa pulchritudine veniunt, quae
super animas est”.
152 *Quam innumerabilia variis artibus et opificiis”.
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compreensao nao fica encarcerada no intelecto. Tanto mais brilha e ¢é
compreendida, € capaz de se exprimir. Assim como a alma humana organiza um
corpo, a ideia concebida pelo artista ele a incute na matéria, que é organizada a
partir de uma foérmula pré-concebida. O aparelhamento da matéria por uma
compreensao intelectiva € o principio da arte, poder do artista, que “impde uma
forma a matéria que ja existindo, pode recebé-la: assim é a terra, a pedra, a
madeira, o ouro ou qualquer outra coisa” (Conf. XI, 5, 7). O homem mortal, como
que imitando o seu préprio criador, torna-se artifice e dispée da matéria ja existente
para fabricar no mundo sensivel a sua propria obra. Criar vida € um poder que
emana somente de Deus, principio de todas as coisas. Contudo, embora nao possa
criar seres animados, o homem é capaz de irradiar o ser de si mesmo nas coisas
que cria artisticamente. Elas ndo possuem anima, mas possuem forma, pela qual a
matéria é conformada a ideia que |he € introduzida, como uma espécie de
incorporagao da ideia que reside na mente, pois, como um dom de sua benignidade,
Deus concedeu ao artista “inteligéncia para conceber a arte e ver interiormente o
plano que vai exteriorizar” (Conf. XI, 5, 7).1%

A Filosofia da Arte dispersa nas obras de Agostinho e ndo possui uma
sistematizacdo num discurso autdnomo n&o prescinde da antiga doutrina platdnica,
que verifica que as ideias sao realidades que incidem sobre o mundo sensivel.
Apesar de toda a caricatura que as concepg¢des materialistas construiram sobre as
premissas de Platdo, a destreza dos artistas comprovou o quanto compreensdes
virtuais tem seus efeitos tangiveis, sendo a beleza a propaganda factual da ideia
mais transcendental que se pode atingir, que é a ideia do bem, “a causa de quanto
ha de justo e belo” (Rep. 517¢)." Na escala platonica, a ideia tem a supremacia
pois & eterna; em seguida vem a natureza, como um reflexo; e, por fim, a arte como
subproduto. A arte imitativa estaria mais distante do ideal, como uma representacao
da natureza que em si mesma ja seria uma copia. Essa compreensao ocasionou
entre 0s que seguiram o rastro de Platdo um desinteresse pela arte, ou ao menos
uma desconfiancga sobre a producao imagética que poderia ser um empecilho para a
contemplagao das ideias puras ou até mesmo sua deformacgao.

153 “Imponit speciem iam exsistenti et habenti, ut esset, veluti terrae aut lapidi aut ligno aut auro aut id
genus rerum cuilibet”.

154 “Tu ingenium, quo artem capiat et videat intus quid faciat foris”.

155 “Mavtwy altn 0pBQV T Kai KAADV aiTia”.
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Esse receio hereditario aparece em falas pontuais de Agostinho, que na arte
teatral tinha encontrado uma retencdo na sensualidade ao invés de se lancar das
emocgodes para o pensamento filoséfico. “A volupia procura o que € belo, harmonioso,
perfumado, agradavel ao gosto e ao tato” (Conf. X, 35, 55),"° ou seja, os sentidos
buscam também o prazer que a beleza proporciona. Contudo, a arte € também um
impulso de revelacdo do espirito humano, que exprimi aos sentidos aquilo que é
inteligivel. A capacidade conceptiva mostra, conforme as inspiragdes individuais, seu
talento executivo sobre a matéria. Haveria entdo um intercambio entre a alma
intelectiva e o corpo sensivel na fabricacao da arte. Se na contemplacdo do mundo o
homem seria capaz de captar a ideia do bem inteligivel, na producéao artistica ele
infundiria essa ideia, perfazendo um vocabulario aos proprios sentidos.

A beleza é o bem que emana de Deus, atravessa o homem e resplandece
na arte, como pedagoga dos sentidos. Em Platdo, essa ideia do bem seria
desgastada pelas fases de imitagao artistica, mas em Agostinho ela transpassa do
homem para a arte em sua integridade. Esse julgamento que o artista faz sobre sua
propria obra € possivel porque a ideia do bem € um modelo nitido que esta em sua
mente, como um exemplar transferido ao mundo material através das
potencialidades que Deus concedeu ao artesdo, desde o talento, aos elementos

tangiveis pelos quais fabrica sua obra:

Deste ao artista um corpo, uma alma que governa os membros, a matéria
com que ele fabrica os objetos, a inteligéncia para conceber a arte e ver
interiormente o plano que vai exteriorizar. Concedeste ao artista os sentidos
do corpo, por meio dos quais ele transfere para a matéria a obra do espirito.
Com os sentidos ele anuncia ao espirito o que faz, a fim de que este
consulte a verdade interior e soberana para julgar se a obra é boa ou ma.
(Conf. XI, 5, 7).17

Em A Ordem, quando divagava com os companheiros no retiro de
Cassiciaco, Agostinho estima que a razao “desejava aquela beleza que so ela podia
intuir com simplicidade, sem a mediagéo dos olhos corporais” (De Ord. Il, 14, 39).1%8

Com essa possibilidade, haveria um caminho dentro de si pelo qual o homem

156 “Quod voluptas pulchra, canora, suavia, sapida, lenia sectatur”.

157 “Tu fabro corpus, tu animum membris imperitantem fecisti, tu materiam, unde facit aliquid, tu
ingenium, quo artem capiat et videat intus quid faciat foris, tu sensum corporis, quo interprete traiciat
ab animo ad materiam id quod facit, et renuntiet animo quid factum sit, ut ille intus consulat
praesidentem sibi veritatem, an bene factum sit”.

158 “Desiderabat enim pulchritudinem, quam sola et simplex posset sine istis oculis intueri”.
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poderia contemplar as ideias de uma maneira mais profunda sem perpassar pelos
sentidos. Ao narrar na arte essa compreensao pura de seu intelecto, o artista nao
estaria a produzir uma mera imitacdo da natureza conhecida sensivelmente, “nada
do que os olhos viram era comparavel ao que a mente percebia com clareza” (De
Ord. Il, 15, 42),"° antes estaria a evidenciar ao conhecimento dos préprios sentidos
aquilo que sua razao descobriu por primeiro nas abstracdes de sua operacao.

A arte ndo estaria reduzida, assim, a uma espécie de figuragdo das
informacgdes sensiveis, como um plagio duvidoso do mundo material, mas seria uma
forma fecunda de aperfeicoamento da prépria natureza, estilizada a partir dos ideais
pela aplicacdo da forma significante. A beleza natural existe no mundo, onde a arte
mimética encontra sua inspiragdo, mas a beleza inteligivel é para a arte somente
uma representagado que incita os sentidos para adentrar numa via pulchritudinis, que
abre caminho para ideias que estavam anteriormente cerradas e que sao acessadas
pela abertura que a beleza proporciona.

Narciso, que afundou na admiragao por seu proprio reflexo sem procurar nele
a sua origem (imagem 2), exemplifica uma retencdo sobre o mundo sensivel — algo
que Agostinho experimentou como um tormento. Na mitologia, Ovidio narra em
Metamorfoses que, olhando seu rosto sobre a agua, o jovem vaidoso definhou
contido pela atracdo de sua propria imagem. Entretanto, apesar desse perigo da
fixagdo, que na histéria cristad originou vertentes de iconoclastia, a figura perceptivel
conduz a um itinerario do pensamento para que encontre a sabedoria, de onde
procede também o conhecimento que constitui a arte como uma erudigao pratica,
pois o homem nao poderia fabricar nada sem ter antes uma ciéncia sobre como
proceder na confecgado da matéria. Assim, a arte revela o homem a si mesmo, suas
habilidades e suas apreensdes, mas sem o induzir a naufragar no proéprio reflexo
incita também a procura de melhores compreensdes que extrapolam a sensibilidade,

galgando-o do amor da beleza para a inteligéncia da sabedoria. 60

159 “Nulla ex parte quod viderent oculi cum eo quod mens cerneret comparandum”.

60 Acerca desse proposito da arte, como revelagdo de realidades superiores, é conveniente a
explanacdo de Joseph Ratzinger, intelectual e pontifice, que em sua carreira académica e produgao
literaria admitiu ter sido influenciado pelo pensamento de Santo Agostinho: “Uma obra de arte € fruto
da capacidade criativa do ser humano, que se interroga diante da realidade visivel, procura descobrir
o seu sentido profundo e comunica-lo através da linguagem, das formas, das cores e dos sons. A arte
€ capaz de expressar e de tornar visivel a necessidade que o homem tem de ir além daquilo que se
vé, pois manifesta a sede e a busca do infinito. Alias, € como uma porta aberta para o infinito, para
uma beleza e para uma verdade que vao mais além da vida quotidiana. E uma obra de arte pode
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Imagem 2

Narciso (c. 159-1597), Caravaggio (1571-1610). Oleo sobre tela, 110 x 92 cm,
Galleria Nazionale d’Arte Antica, Roma.

Enquanto amor a beleza, a arte se associa inevitavelmente a sabedoria
conforme uma passagem do didlogo Contra os Académicos em que se estabelece
uma equivaléncia: “O que ¢ a filosofia? O amor a sabedoria. O que ¢ a filocalia? O
amor a beleza. Pergunta aos gregos ‘e o que € a sabedoria? Por acaso néo ¢é a

verdadeira beleza?’ Portanto, a filosofia e a filocalia s&o irmas, filhas do mesmo pai”

abrir os olhos da mente e do coragdo, impelindo-nos rumo ao alto.” (BENTO XVI, Audiéncia em
Castelgandolfo, 31 de agosto de 2011).
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(C. Acad. Il, 3, 7). Embora corrigida depois em Retratagées como se tivesse
exagerado ao equiparar o aprego pela sabedoria e pela beleza, Agostinho faz
ressoar uma correspondéncia presente nas divagacées de O Banquete: “Eros é
amor direcionado para aquilo que é belo e nobre; a conclusao é que Eros tem de ser
fildsofo, ficando assim entre o sabio e o ignorante” (Conv. 204b),"®? nogédo presente
também em Fedro que declara que uma alma esclarecida, que experimentou uma
maxima visdo da verdade, “nascera como homem a ser um amante da sabedoria ou
amante da beleza, alguém versado nas artes das Musas e de pendor amoroso”
(Phdr. 248d).'63 Essa alternativa de que a habilidade artistica demanda do aprego
pela beleza somado a sabedoria, ndo é equivocada se consideramos que o termo
grego que designa “arte” é tékhne (técnica), e se identifica consequentemente a
sophia (sabedoria).’® Em A Musica, o préprio Agostinho associa ars e tékhne como
sinbnimo de disciplina, ciéncia (De Mus. |, 1).

Como uma habilidade de produzir e aplicar conhecimentos aprimorados,
toda a arte é produto do trabalho humano, fabricacdo de coisas que nao existiriam
pela simples forga da natureza, mas sao realizagdo do pensamento e do savoir-faire
qgue o homem emprega sobre a matéria. Uma ideia reforgcada por Santo Isidoro de
Sevilha, que no rastro de precisdes etimoldgicas, estabelece: “recebe o nome de
arte o que esta encerrado aos preceitos e regras de arte” (Etimologias |, 1, 1).1%° O
conhecimento e o material sdo a condicdo sine qua non da arte, que tem
associagao, portanto, com um trabalho especializado que exige destreza e matéria-
prima. A obra aparece como resultado de um oficio inteligente que confere a ordem
ao material agregado, conceito explanado numa assercao de Platdo que emite uma

ideia de inseparabilidade entre arte e beleza:

Basta que observes, por exemplo, os pintores, os construtores, os armeiros
ou quaisquer outros artistas que queiras observar, para ver como cada um
deles dispde tudo de acordo com uma certa ordem e forga, uma parte a

161 “Quid est enim philosophia? Amor sapientiae. Quid philocalia? Amor pulchritudinis. Quaere de
Graecis. Quid ergo sapientia? nonne ipsa vera est pulchritudo? Germanae igitur istae sunt prorsus, et
eodem parente procreatae”.

162 “Epwc & éoTiv Epwg Trepl TO KaAdv, DoTe avaykaiov EpwTta @IAGCOQOV gival, PINGGOPOV BE BvTa
HETAEY ival co@ol kai apadolc”.

163 “GAAG TRV pév TTAEIoTa idolaav €ig yoviv AvBpog yevnoopévou GIAOGO@OU 1 GIAOKAAOU i HOUGIKOT
TIVOG Kali €PWTIKO”.

64 Cf. LAURENT, 2011, p. 129.

165 “Ars vero dicta est, quod artis praeceptis regulisque consistat”.
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ajustar-se com uma outra até o todo se constituir sob a forma de um produto
regular e bem-organizado. (Gorg. 503e-504a)."%°

A Modernidade, ao procurar uma delimitacdo mais estreita sobre conceitos —
como quando fez surgir “estética” como disciplina especifica —, utiliza a expresséo
Belas Artes em substituicdo ao termo antigo Artes Liberais, que se referia a
eloquéncia, poesia, musica, pintura, arquitetura e desenho. Mas a compreensao que
remonta a Antiguidade, onde Agostinho esta inserido, € de que a arte € uma
atividade criativa cuja existéncia esta sempre justificada pela beleza, que determina
quais propriedades sao indispensaveis para falar legitimamente de arte. A
compreensao mais remota parece ser de que a beleza abrangia todo o fazer
humano, desde as regras de moralidade as criagbes artisticas, como na citagdo de
Platdo mencionada acima. O mundo antigo desconheceu a possibilidade de uma
abreviacdo do belo confinado somente aos efeitos da sensibilidade, enquanto, na
nominagdo moderna as Belas Artes se distinguem como invengao precisamente
estética, como uma atividade criativa mais pura destinada a contemplagdo dos
sentidos, em oposicdo a uma arte sobre o aperfeicoamento do carater ou
funcionalidade.®’

A crise atual que se instala na reflexdo sobre o belo diz respeito a uma
desintegragdo contemporanea entre arte e beleza.'® N&o intentamos aqui nos
embrenhar nessa polémica, sobretudo porque essa dissociagdo nos parece
impossivel quando se trata de um autor da Antiguidade, e porque sendo criagao
humana a arte ou engendra a beleza, ou entdo carece de conhecimento suficiente,
logo, ndo seria arte, no sentido mais elementar do termo que € “técnica’. Nao
podemos recuar da compreensao agostiniana ja estabelecida de que o homem é
essencialmente bom, portanto, se ele produz algo que nao espalha sua origem que

€ 0 bem — e, portanto, belo —, é por defeito de sua ma vontade, que, contudo, nao

166 “olov €i Bou)\al i0€iv ToUg Cwypo«poug, Toug 0|K060poug, TOUG vaurrrwoug, TOUG cx)\)\oug TAVTOG
onuioupyoug, OvTiva PBoUAel autiv, wg Eig Ta§|v Ao eKachog €kagTov Tlenclv 0 av TR, kai
TTpooavaykalel 10 £Tepov T £TEPW TTPETTOV TE €ival Kai ApUOTTElV, €Wg Qv TO ATTOV CuCTACNTAI
TETAYMEVOV TE KAI KEKOTUNUEVOV TTPAYHA”.

167 Cf. SOURIAU, 1999, p. 238.

68 A desvalorizagdo da beleza como critério artistico ocasionou uma instabilidade conceitual. Se
qualquer coisa pode ser uma obra de arte, a beleza ndo pode ser realmente parte da definicao de
arte, pois ela implica uma nogao de proeminéncia. (Cf. DANTO, 2018, p. 27).
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pode desfazer determinacdes naturais e nem, por capricho, dar atribuicbes de arte
aquilo que nao é.1%°

Nosso entendimento, que se abre nas explicagdes da Filosofia da Arte no
proximo capitulo, insere-se na ideia de que a arte é habilidade de multiformes
linguagens para comunicar o bem, pois o homem é inventivo, sempre propenso a
criatividade, em razao de seu livre-arbitrio. Essa condigéo livre € que oportuniza a
criatura intelectiva uma inesgotavel invengdo de formas através de sua habilidade
artistica, como um dom para a criar, trazer a luz o que é contemplado pela mente.
Contudo, se o homem livre sempre persegue o bem, como demonstramos nos
primeiros topicos da pesquisa, esse seu radar permanente continua direcionado no
seu fazer artistico, de modo que toda sua producéo quando é bela manifesta o bem.
A arte € um movimento de ampliagdo do homem, de seu ser e de suas
compreensdes, sua origem e finalidade € sempre o bem, a prépria esséncia do ser
humano que lhe foi infundida por Deus.

Ao procurar uma especificagdo da compreensado agostiniana sobre a arte,
notamos uma peculiaridade obtida a partir das reflexdes da antropologia do filésofo
africano. Em Platdo, o bem esmorece em graduacdes quando passa do inteligivel
para a natureza, e por fim, encontraria uma imitacdo ja desgastada quando
representado na arte. Em Plotino, o bem inteligivel ndo poderia transparecer
diretamente na matéria, pois seu apelo para a contemplagédo de realidades
transcendentais esta justamente na habilidade de superagcdo do sensivel; contudo,
em seu tratado Sobre a Beleza, ele acena para o belo sensivel como manifestagao
de um bem que nao € visivel. No vestigio dessa possibilidade insuflada pelo
neoplatonismo, em Agostinho € possivel propor que o belo € a reverberagao do bem
em razao da sintese que ele realiza ao unificar a ideia como elemento que informa a
matéria do mesmo modo como uma alma governa um corpo. A visdo do inteligivel se
manifesta na obra humana, o que permite a nossa pesquisa elaborar a partir das
nocdes agostinianas uma compreensao da Filosofia da Arte.

69 Nossa compreensdo honesta € de que a obra de arte ndo pode estar desvinculada da beleza. A
perturbacdo dessa pretensa dissociagao € um efeito contemporaneo que faz emergir toda espécie de
absurdo com pretensoes estéticas, conforme uma expressédo oportuna de Roger Scruton que notou
ironicamente a férmula do declinio: “A arte tomou para si a tocha da beleza, correu com ela por um
tempo e acabou deixando-a cair nos mictoérios de Paris” (2013, p. 107).
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2. AFILOSOFIA DA ARTE

2.1 O belo

O belo e o conveniente

“O que é o belo?” (Hip. Mai. 287d)."7 A pergunta de Sécrates, em Hipias
Maior, o sofista responde que o belo € uma bela jovem. Ndo aponta com isso as
propriedades da beleza, mas desvela aquilo que é objeto do seu desejo, fazendo
entender que o belo estd atrelado a um anseio particular. Sécrates rejeita uma
possibilidade subjetiva, reduzida a critérios de gosto e que poderia fazer o belo ser
sempre depreciado mediante uma comparagao. Inaugurando uma especulagao que
rendeu diversos tratados filoséficos ao longo dos séculos, Socrates indaga sobre o
belo em si na conversa com Hipias, que tenta outra definicdo ao declarar que o belo
€ o0 ouro. Mas o filésofo, filho de um escultor, refuta também essa alternativa
mencionando que a estatua da deusa Atenas € bela, todavia, esculpida em marfim,
logo, sua beleza ndo depende do metal dourado que lhe falta. O didlogo analisa
outras possibilidades sem, contudo, encontrar um conceito especifico sobre o belo
para que seja delimitado entre fronteiras mais estreitas de uma concepgao unanime.
Socrates assume, por fim, — algo que todo estudante da filosofia da estética vai
também observar — que “o que é o belo é dificil” (Hip. Mai. 304e),"" mas abre o
caminho para uma reflexdo mais ampla que parece escapar de uma determinagao
conceitual até os nossos dias.

A problematica acerca da definicdo do belo em si encontra uma ilustragao
mais remota numa antiga histéria sobre um concurso ocorrido no século V a.C. que
a cidade de Atenas promoveu para elaboracado da estatua que Socrates menciona.
Alcamenes fez sua obra com beleza natural e proporgdes regulares, sendo
imediatamente aclamado por sua habilidade escultérica; enquanto Fidias, levando
em consideragao a posicdo onde a imagem deveria ser instalada, antecipou as
dimensdes correspondentes que apareceriam com sua fixagcdo no pedestal e fez a
escultura com distorcbes anatdmicas. Sua obra pareceu ultrajante e causou

indignacdo pela deformidade, mas quando colocada sobre a elevagdo a que foi

170 “811 €0Ti TO KAAOV”.
71T ‘aAeTTd TO KOAG”.
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destinada, tornou-se harmoniosa a vista dos espectadores e recebeu a eleigao.
Fidias aplicou sua pericia do escorgo, técnica de 6ptica que encurta o angulo a partir
da mira do observador. Alcdmenes, embora tenha feito uma pega bela em si mesma,
nao analisou o contexto de sua fixacdo, e, com isso, suas proporcoes se
desajustaram, desfazendo sua graciosidade no lugar onde ela deveria ficar para
presidir o Partenon, e seu trabalho foi rejeitado.

A nocgao conjugada do belo em si e a sua conveniéncia com o conjunto onde
se insere pode ter estado presente no primeiro tratado de filosofia escrito por Santo
Agostinho, De Pulchro et Apto. O titulo da obra sugere uma imediata
correspondéncia entre essas duas concepgdes, que ndo sdo negligenciadas numa
investigacdo sobre o belo pois se reportam mutualmente. Todavia, essa obra
especifica para o catalogo agostiniano foi perdida e as compreensdes posteriores de
Agostinho sobre o belo estdo dispersas na grande coleg¢ao de sua produgao literaria,
como divagagdes que emergem entre as voltas de outros assuntos. Mas estariam
essas mesmas ideias, conhecidas pelos seus textos mais célebres, ja inseminadas
no seu pensamento no periodo de sua juventude quando compds O seu primeiro
ensaio?

E realmente arriscado discorrer sobre uma lacuna que se estabelece na
grande composicao filoséfica legada pelo Bispo de Hipona, que quando escreve
Confissées e menciona aquele seu texto inaugural € um homem maduro que diante
de Deus relembra etapas errantes de sua biografia. Ao mesmo tempo que assume
seus enganos passados, vai prevenindo e fecundando a teologia cristd com a
proficuidade de sua inteligéncia, empenhado em dispersar de seus leitores as
falacias que um dia retiveram seu pensamento. Entretanto, as redacdes de
Agostinho denotam que ele ja possuia desde cedo um raciocinio independente,
audacioso, que impulsionou sua reflexao posterior, como acerca do problema do mal
e de Deus como ser absoluto. Pela autonomia de seu discernimento, fez seu roteiro
argumentativo e desvencilhou-se do maniqueismo onde ficou inserido por quase
uma década. E precisamente nessa época de sua juventude que Agostinho
escreveu De Pulchro et Apto, mas € temerario supor que seu conceito estético

estivesse sob interferéncia do maniqueismo.'”?

'72 Sugestao polémica que Takeshi Kat6 apresentou, em 1966, em seu artigo « Melodia interior. Sur
le traité ‘De pulchro et apto’ », na Revue d'Etudes Augustiniennes n. 12, p. 229-240. Apesar de ser
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Em Confissées Agostinho pergunta “o que € o belo, o que € a beleza?”
(Conf. IV, 13, 20)."° Repete a mesma indagagdo de Platdo que procura o status
unitario do conceito de kalon, que em grego significa aquilo que agrada, suscita o
prazer e admiragéo, atraindo o olhar. E o equivalente a bellus, no latim, adjetivo que
significa alegre, elegante, amavel, analogo a pulcher e formosus, mas a significacéo
mais recorrente € de que o belo é aquilo que suscita a admiracao, situado fora de
critérios de utilidade.’* No entanto, apesar dessa busca por uma definigdo singular
sobre o belo em si, ha em Confissées um vocabulario a respeito da “conveniéncia”
nos termos apte e adcommodari, quando Agostinho oferece exemplos de uma
armadura ao corpo (Conf. Ill, 7, 13) ou um calgado ao pé (Conf. IV, 13, 20). Ja
Socrates, em Hipias Maior (294a), e Cicero, em Sobre a Finalidade do Bem e do Mal
(111, 14, 46), haviam comentado a imagem do calgado como aquilo que é adequado:
ad pedem apte convenire.'’

Entre tantas abordagens sobre o belo que estdao espalhadas nos textos de
Agostinho, que surgem quando ele trata de outros temas, numa carta a Flavio
Marcelino, de 411, em que o Bispo de Hipona respondia a acusagao de inconstancia
do Deus cristao por ter abolido a Antiga Lei, € possivel localizar uma citagdo sobre o
pulchrum e o aptum como elementos correlacionados, mas distinguidos na

compreensao agostiniana:

Essa questdo, por mais ampla que seja, certamente a percebe quem
enxerga a diferenca entre o belo e o conveniente difundida na
universalidade das coisas. Pois o belo é considerado e elogiado por si
mesmo, € o0 seu oposto é feio e disforme. Mas o que é conveniente, cujo
oposto €& o inconveniente, ndo é julgado em si, mas em relagdo aquilo a que
esta atrelado. (Ep. 138, 1, 5)."76

uma possibilidade de resposta a uma brecha na colecdo dos livros de Agostinho, baseando-se no
reconhecimento do contexto intelectual especifico onde o filésofo da Antiguidade Tardia estava
inserido, a propria alternativa pareceu vaga e insuficiente para se prevalecer como uma opgao
admissivel. Por sua vez, Jean-Michel Fontanier ndo oferece credibilidade a essa teoria, porém,
sugere a possibilidade da influéncia de Platédo e de Cicero sobre o jovem Agostinho quando ele
escreve sua primeira dissertagédo (Cf. FONTANIER, 1998, p. 22-23).

173 “Quid est ergo pulchrum? Et quid est pulchritudo?”

74 Cf. MORFAUX, LEFRANC, 2020, p. 54.

75 Cf. FONTANIER, 1998, p. 22-23.

76 “Haec quaestio quam late pateat, profecto videt quisquis pulchri aptique distantiam sparsam
quodam modo in universitate rerum valet, neque neglegit intueri. Pulchrum enim per se ipsum
consideratur atque laudatur, cui turpe ac deforme contrarium est. Aptum vero, cui ex adverso est
ineptum, quasi religatum pendet aliunde, nec ex semet ipso, sed ex eo cui connectitur, iudicatur:
nimirum etiam decens atque indecens, vel hoc idem est, vel perinde habetur”.
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Os termos pulchrum e aptum seriam duas formas de decens, equivalente a
“‘beleza”. O pulchrum é a conformidade de um objeto aquilo que ele deve ser, € belo
na medida em que se conjuga com sua propria identidade, aperfeicoamento de sua
prépria razdo ontolégica. O aptum é a comunicagdo harménica de um objeto a
outros com os quais ele se relaciona, € conveniente enquanto se ordena ao conjunto
no qual se insere, correspondendo a uma composicdo e ao seu destino.
Relembrando essa compreensao estética de seu primeiro trabalho, Agostinho
admite ja possuir estas duas definicbes: “meu espirito percorria as varias formas
corporeas e definia como belo o que é bem-feito em si, e como conveniente o que é
harmonioso em relagdo aos demais objetos” (Conf. IV, 15, 24)."” Essa duplicidade é
exemplificada pela estatua de Atenas evocada por Sécrates em Hipias Maior. Em
Sofista (Soph. 235e-236a), Platdo compreende na fala do estrangeiro que os
escultores ndo podem aplicar de maneira rigida as propor¢gdes matematicas porque
a obra deve ser adaptada segundo as exigéncias da viséo a partir de onde ela sera
contemplada — tatica de ilusdo que Fidias utilizou na estatua da deusa e que séculos
mais tarde sera perseguida no Renascimento pelo dominio da perspectiva. A sintese
do juizo estético depende, portanto, da totalidade harmoniosa, pulchrum e aptum
como coesao interna e externa, pulchritudinem in toto. A questao que se abre é
sobre a compreensao do belo em si e 0 belo relativo, pois se estabelece uma mutua
colaboracdo entre o belo e o conveniente, e a beleza seria a correspondéncia
dessas duas formas.

Posterior dois séculos a Agostinho, Isidoro de Sevilha apresenta uma
distingdo entre o belo e o conveniente que parece ser um desenvolvimento da
questdo que entdo relaciona os elementos a partir de sua utilidade, ao alegar

necessidades que sustentam aquilo que € belo:

A harmonia de todos os membros reside na beleza e na conveniéncia. E
belo o que é belo por si, como um homem, que tem alma e todos os
membros. Por sua vez, a conveniénciaé como o vestido e a comida.
Portanto, diz-se que um homem é belo em si porque ele ndo é necessario
para o vestido e para a comida, mas elas é que s&o necessarias ao homem.
Por sua vez, elas sdo convenientes, porque, ainda que ndo sejam belas por
si mesmas ou em si mesmas, como o homem, estdo ordenadas a outro fim,

77 “Ipat animus per formas corporeas et pulchrum, quod per se ipsum, aptum autem, quod ad aliquid
accommodatum deceret”.
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isto é, estdo acomodadas para o homem, mas ndo necessarias para si
mesmas. (Sententiae |, 8, 18).178

No inicio da ldade Média, essa definicdo destacou que o belo e o util
poderiam ser nao apenas compativeis, mas se sustentar mutuamente, se a beleza
da forma se adaptasse ao uso para o qual o objeto foi criado. As teorias
contemporaneas sobre beleza racional e beleza funcional, resultado de uma
sistematizacido da estética como disciplina académica, na verdade, sdo continuagao
do pensamento sobre o belo e o conveniente, uma discussdo que extrapola as
fronteiras do estudo da arte e se relaciona com a filosofia.’”® Uma xicara de ouro ou
martelo de cristal seriam belos em si mesmos, mas inconvenientes as suas
finalidades, pois ndo estariam ajustados aquilo que deveriam ser para a utilidade.
Por outro lado, a evidente crise estética da sociedade contemporanea, que coloca a
funcionalidade como unico critério principal, ndo produz coisas agradaveis. Uma
casa construida sob os padrées mais atuais cumpre sua funcao de abrigo, mas é
incapaz de criar o sentimento de conforto que o belo proporciona. Esclarecedor de
conceitos, o Bispo de Sevilha colocou uma distingdo sobre conveniéncia e utilidade,
palavras relacionadas a dimensao da duragao de seu proveito: “Entre o conveniente
e o util, o conveniente se refere ao que é temporal, e o util, ao que é eterno”
(Differentiae 1, 1).8° Logo, o belo adquire uma vinculagdo metafisica que ultrapassa
a questao de serventia material e se projeta como um beneficio perpétuo. Contudo,
nao significa que se desvencilha de preceitos no mundo concreto.

O belo esta sujeito a regras, depende de uma adesao especifica a um
sistema de normas, seja pela fabricagdo de um objeto decorativo ou utilitario, como
proporgdes mais harmoniosas aplicadas a uma estatua antiga, na qual Policleto
instalou suas teorias, ou ainda o equilibrio imprescindivel para a arquitetura,
conforme o cénon de Vitrivio para a construgdo de colunas.’®" Concernente as
regras formais, o belo depende de férmulas de conhecimento, principios

estabelecidos, o que institui uma relagao indissociavel entre kalon e kandn, o belo e

178 “Decor elementorum omnium in pulchro et apto consistit. Sed pulchrum esse quod per seipsum est
pulchrum, ut homo ex anima et membris omnibus constans. Aptum uero esse ut uestimentum et
uictum. Ideoque hominem dici pulchrum ad se, quia non uestimento et uictui est homo necessarius,
sed ista homini. Ideo autem illa apta, quia non sibi sicut homo pulchra, aut ad se, sed ad aliud, id est
ad hominem adcommodata, non sibimet necessaria.”

79 Cf. SOURIAU, 1999, p. 168.

180 “Inter Aptum et utile. Aptum ad tempus, utile ad perpetuum”.

81 Cf. ECO, 2007, p. 23.
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a regra. O resultado ndo seria somente a fabricagdo de utilidades pelo
aproveitamento engendrado pela técnica, mas o deleite.

Em O Banquete, Platdo oferece uma outra compreensao sobre esse binbmio
quando utiliza as duas formas belo e conveniente (Conv. 182d) para tomar
consideragdes sobre o que se deve amar, sugerindo que existem coisas apropriadas
para o desejo — algo que a espontaneidade rude do sofista havia deflagrado em
Hipias Maior. A conveniéncia platbnica a qual o belo se relaciona diz respeito a
dignidade do amor, que n&o é despertado por qualquer coisa, pois “Eros nao é
atraido pela disformidade” (Conv. 197b),'®2 o que ndo é belo n&o é fundamento para
o amor. Por sua vez, o autor de Confissbes insere a sua indagagao sobre o belo em
si entre outras duas perguntas referentes ao amor, atreladas a uma concepcéao de
atracdo exercida por causa da admiragdo suscitada na sensagdo: “Amamos por
acaso algo que nao seja belo? E o que é o belo, o que € a beleza? O que é que nos
atrai e nos liga aos objetos que amamos?” (Conf. IV, 13, 20)."® Pode se postular
uma logica a dinamica do amor a partir da prépria diferenciagao entre pulchrum e
aptum: o belo contém em si a forma da unidade que causa o amor, enquanto o
conveniente, cujo valor proprio s6 pode ser definido em termos de sua utilidade,
recebe o amor em razao de sua referéncia ao conjunto dominante.84

As nuances de Agostinho, em consonancia com as falas de Platdo, sugerem
uma compreensao mais vasta sobre o sentido de conveniéncia que relaciona o belo
com sua aptiddo, sua utilidade e sua dignidade.'®® Em Agostinho, todavia, existe
uma hierarquia que é estabelecida para dirigir o fluxo do amor que néo deve se
divagar: “nada mais salutar para ser amado que a tua verdade, a mais bela e

resplandecente de todas as coisas” (Conf. Il, 6, 13).% Essa verdade esta

182 “Ajgyel yap oUk £ Epwg”.

183 “Num amamus aliquid nisi pulchrum? Quid est ergo pulchrum? Et quid est pulchritudo? Quid est
quod nos allicit et conciliat rebus, quas amamus?”

184 Cf. BURCHILL-LIMB, 2003, p. 71.

185 A variedade de tradugdes para uma mesma palavra em latim cria uma gama de correspondéncias
que por vezes dificulta a compreensao exata do sentido empregado. Contudo, a ideia de
“conveniéncia” é utilizada por Agostinho de maneiras diferentes, embora aproveite uma mesma
palavra que é relevante em nossa pesquisa: “Agostinho emprega regularmente o participio adjetivo
aptus para exprimir diversos modos de conveniéncia: a propriedade de uma palavra, a apropriagao ou
aptiddo de uma coisa ou de uma pessoa a uma fungdo, um uso ou um estado — em particular a
capacidade da matéria ser informada —, de acordo com as circunstancias, em sintese, a relagdo
adequada entre dois elementos.” (FONTANIER, 1998, p. 23, trad. nossa).

186 “Nec amatur quidquam salubrius quam illa prae cunctis formosa et luminosa veritas tua”.
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identificada ao ser, aquilo que é. Algo que possui mais ser € mais digno de amor;
porque é mais belo, convém que seja amado.

Nossa tese propde que a unido dos termos pulchrum e aptum acontece
quando o belo é conveniente com aquilo que deve ser. Com isso, o belo escapa dos
critérios de estética, enquanto sensacgdes, e se refere também a ontologia. Esta
referido na ciéncia do ser como a manifestacdo de sua identidade, um acordo
constituido entre ser e aparéncia, isso seria entdo o belo em si, quando algo mostra
a coeréncia com aquilo que de fato &€, sendo verdadeiro com seu modo de ser. De
maneira que para ser compreendido aquém de um adjetivo, o belo deve se referir a
uma entidade, um substantivo. Tanto mais existe uma adequacao aquilo que deve
ser, mais desperta o encanto, de modo que € possivel compreender que o belo é
aquilo em que o predicado é imanente ao sujeito.’® Com isso, o belo diz respeito a
um principio de identidade, e, corroborando nossa tese, o belo ndo esconde o que é

essencial em seu ser: 0 bem, que reverbera.

O feio e o inconveniente

As nocgdes sobre o belo parecem forjar paralelamente as compreensdes
mais basicas sobre sua oposi¢cao, sendo possivel inferir que se o belo agrada, o feio
desagrada e nao suscita o amor, ideal que Santo Agostinho define como uma
evidéncia incontestavel: “Pois é claro e manifesto que ninguém ama nada cuja feiura
ofende os sentidos” (De Mus. VI, 13, 38)."® Como algo que esta fora da concepgéo
da norma estética, o feio € a anormalidade, um defeito que agride a percepgao. No
campo da moralidade, significa imoderacao, falta de dominio que resulta em furor e
violéncia. Ao nivel da morfologia, o feio é o disforme, sem um contorno definido, algo
que oferece a ideia de caos, obscuridade, confusdo, como uma degradacédo que
desfigura pelo sofrimento e altera a composicdo, que é mutilada, desmembrada,
destruida.’®®

Como uma inconveniéncia visivel, diante da qual a alma reage com
renegacao instintiva, Agostinho explica que essa recusa € uma reagao espontanea

para perdurar o homem na sua orientagdo natural para o belo, assim, diante da

87 Cf. PHILONENKO, 2003, p. 31.
88 “Nam ea neminem amare manifestum est, quorum foeditate sensus offenditur”.
89 Cf. MORIZOT; POUIVET, 2007, p. 277.
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multiplicidade de tantas coisas que se apresentam, “ao modo € a maneira de nossa
natureza, perseguimos as que nos convém e refugamos as que nédo convém” (De
Mus. VI, 13, 38)."% Pois, para Agostinho — é nossa insisténcia —, o belo reverbera o
bem, relacionado a vida, a fecundidade, por consequéncia, o feio se instala sobre
aquelas mesmas compreensdes sedimentadas sobre o mal como nao-ser, pois o
feio € aquilo que ndo manifesta o bem, estd em desacordo com o conjunto, ao
degradar a vitalidade e esbogar uma caréncia que reclama a perfeicao que Ihe falta.
Se ajuntamos a ideia do aptum para o seu entendimento, o feio pode ser julgado nao
sO com critérios de relagao e utilidade, mas de acordo com aquilo que deveria ser, a
conveniéncia atrelada ao belo, conforme ja sugerimos, de que as coisas belas e
convenientes estdo em sintonia com aquilo que devem ser. Logo, o feio ao implicar
caréncia seria vinculado ao incbmodo do mal, n&o teria por isso a aptiddao que é
prépria do ser, porque tudo o que existe tem de expressar beleza.

Em A Natureza do Bem, com tonalidade antimaniqueista, Agostinho expde
que o modo, a beleza e a ordem sao qualidades do bem, e, por isso, existem em
todas as coisas criadas como atributos inerentes. Ao alicercar suas no¢des sobre
ideias sedimentadas em O Livre-Arbitrio, onde o mal foi estipulado como nao-ser,
quando o retérico africano evidéncia que “toda a natureza é boa” (De Nat. Boni 3),®
consciéncia que esta sugerida no titulo da obra, ele deduz que “0 mal nao é outra
coisa senao a corrupgao do modo, da beleza ou da ordem natural” (De Nat. Boni
4).192 O feio seria, entdo, explicado como a deformacdo da beleza. Agostinho
considera que “se a corrupgao tirar das coisas corruptiveis todo modo, toda beleza e
toda ordem, ndo permanecera nelas nenhuma natureza” (De Nat. Boni 6).'% A partir
desse enunciado, o ser, que € a natureza das coisas que existem, institui-se como o
principio também da beleza, permitindo-nos pesquisar sobre o feio a partir da

esséncia de vida que lhe falta.’®*

190 “Appetimus convenientia pro naturae nostrae modo, et inconvenientia respuimus”.

191 “Omnis ergo natura bona est”.

192 “Quod nihil aliud est quam corruptio vel modi, vel speciei, vel ordinis naturalis”.

193 “Corruptio autem si omnem modum, omnem speciem, omnem ordinem rebus corruptibilibus
auferat, nulla natura remanebit”.

94 Somente em 1853 ¢é que foi publicada uma obra especifica sobre a “Estética do feio”, trabalho de
Rosenkranz, numa tentativa de postular uma autonomia da feiura. No entanto, sua pesquisa é ainda
marcada pelas nogdes do neoplatonismo cristdo, que se referem ao feio como caréncia, persistindo
ainda uma dependéncia sobre o conceito do belo para gerar um vocabulario de compreensao sobre o
feio como deficiéncia ontologica. (Cf. MORIZOT; POUIVET, 2007, p. 277).
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No argumento de Agostinho, ndo existe o mal no conjunto da criagao, logo,
nao ha fealdade natural, porque tudo o que foi criado esta perfeitamente ordenado
de acordo com o bem, que é a natureza de tudo o que é belo. Mesmo um animal
que pode ser considerado feio em comparag¢ao ao ser humano, como 0 macaco que
parece disforme e com os membros desajustados, é belo em seu género e podendo
se corromper, porta algum bem, entdo possui modo, beleza e ordem, qualidades que
devem ser compreendidas de acordo com a func¢ao de cada criatura. Tudo manifesta
bondade e esta ajustado a sua finalidade.'®

A compreensao agostiniana sobre o mal, que s6 pode ser inserido na ordem
universal através do uso abusivo do livre-arbitrio, faz deduzir que a primeira
possibilidade de aparigdo do feio diz respeito a um comportamento desordenado.
Logo, a manifestacdo da fealdade esta relacionada, principalmente, com uma
conduta ma do homem, a unica criatura que pode se mover no sentido contrario de
seu destino, enquanto todos os outros seres estdo condicionados a cumprir sua
incumbéncia que faz transparecer a beleza de todo o conjunto.

No tempo de Agostinho subsiste ainda o ideal da estética grega de
proporcao, harmonia, equilibrio e graca, como atributos fisicos do belo, mas acima
desses estariam os valores morais, ainda mais reforgcados pela heranga estoica que
se encontra com as licdes da Escritura. Em O Banquete, Socrates € considerado
feio, comparado a silenos e satiros (Conv. 215b-c), porém, embora carecesse de
beleza aparente, seu rosto escondia uma bela alma, a ponto de seu discurso
despertar o0 amor em razdo de sua sabedoria. O desacordo com a imagem
estereotipada era, assim, indenizado pela beleza das virtudes do fildsofo. Em
Meditagbes, Marco Aurélio comunica que no encontro com o rude, o caluniador e o
ingrato, ndo se deve agir em revanche, pois revidar o insulto contra o outro seria
atentar contra a propria natureza comum que integra a todos como irmaos. O
imperador estoico anuncia que a ofensa dos torpes nao é eficaz, pois ndo se pode

ferir com o que é feio: “ndo me é possivel ser prejudicado por nenhum deles; com

95 Na explicagdo de Umberto Eco em Histéria da Feiura: “A corrupgédo é um dano, mas sé se fala de
dano quando existe diminuicdo de um bem precedente. Se tudo aquilo que se corrompe sofre a
privacéo de valor, isso quer dizer que antes da corrupc¢ao havia valor positivo. Se a privagao de valor
fosse total, a coisa deixaria de existir. Portanto, o mal e a feiura em si ndo podem existir, pois seriam
‘um absoluto nada’.” (ECO, 2007, p. 44).
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efeito, ninguém me envolve com o que é vil’ (Med. Il, 1),'% anuncia uma
superioridade impavida, uma beleza comportamental que ndo se destrona pelo
ataque.’” No Antigo Testamento, o Profeta Samuel quando sai para ungir o
desconhecido que havia sido elegido como rei fica impressionado pelo porte de
Eliabe, pensa que ele teria sido escolhido, mas € advertido por Deus: “Nao te
impressione a sua aparéncia nem a sua elevada estatura: eu o rejeitei. Nao se trata
daquilo que veem os homens, pois eles veem apenas com os olhos, mas o Senhor
olha o coragao” (I Sm. 16, 7).'% Essa superposicdo da beleza do carater sobre a
aparéncia pode ter influenciado a reflexdo de Agostinho se atentarmos para a
sugestdo de sua indagacéao: “O que pode ser mais feio, desprovido de dignidade e
pleno de inconveniéncia do que as prostitutas, os rufides, as outras pragas deste
género?” (De Ord. Il, IV, 12)." Assim, a partir de tradigdes literarias que o
precederam, para o filésofo da Africa o feio mais repugnante se trata de uma
disformidade moral.

Apesar de uma possivel contradicdo, de que o aspecto feio do corpo
esconda uma beleza interior, Platdo compreende que existe em cada coisa um grau
de beleza que Ihe é proprio, como uma adequacao a ideia que lhe corresponde,
sendo possivel que uma jovem, uma jumenta, uma lira e uma panela sejam todas
belas de acordo com seu género: “tudo aquilo que € apropriado a qualquer coisa
particular a torna bela” (Hip. Mai. 290d).?°° Platdo analisa o feio como falta de
harmonia com a sua propria ideia, o que sugere uma primeira relacdo de
conveniéncia de algo com seu prototipo ideal. Recomenda, por isso, que 0s jovens
sejam expostos as artes cujas representagcdes sejam harmoniosas com 0O seu
modelo, como um processo pedagogico que estimula a familiaridade com o belo,
que deve ser honrado, possibilitando pela descoberta do contraste uma distingédo do

feio, que deve ser rechacado. De modo que o homem educado, nutrindo-se das

196 “O0te BAaBRAval UTTG TIVOG aUTGV SUvapal® aioXp® Yap We oUBEIC TrEPIBAAET".

97 Com suas diretrizes, o estoicismo parece um catalogo de orientagdes morais na Antiguidade: “A
filosofia é, nessa época, essencialmente, diregdo espiritual: ela ndo visa a promover um ensino
abstrato, mas todo ‘dogma’ esta destinado a transformar a alma do discipulo.” (HADOT, 2014, p. 134-
5). O cristianismo como itinerario de transformagédo coincide com essa formula estoica de
aprimoramento humano.

98 “Ne respicias vultum eius neque altitudinem staturae eius quoniam abieci eum nec iuxta intuitum
hominis iudico homo enim videt ea quae parent Dominus autem intuetur cor”.

199 “Quid sordidius, quid inanius decoris et turpitudinis plenius meretricibus, lenonibus caeterisque hoc
genus pestibus dici potest?”

200 “811 6 Qv TTPETTN EKAOTW, TOUTO KAAOV TTOIET EKOOTOV”.
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belas coisas, torna-se perfeito, porque aprendeu desde a infancia a censurar aquilo

que corrompe sua beleza:

[...] Devemos mas € procurar aqueles dentre os artistas cuja boa natureza
habilitou a seguir os vestigios da natureza do belo e do perfeito, a fim de
que os jovens, tal como os habitantes de um lugar saudavel, tirem proveito
de tudo, de onde quer que algo lhes impressione os olhos ou os ouvidos,
procedente de obras belas, como uma brisa salutar de regides sadias, que
logo desde a infancia, insensivelmente, os tenha levado a imitar, a apreciar
e a estar em harmonia com a razao formosa? (Rep. 401c).2""!

Ja Plotino evidencia uma rejeicdo imediata que a alma tem ao se deparar
com o feio e explica que a repulsa espontanea se trata da descoberta de algo que
nao corresponde, que € estranho e, por isso, causa desafeigdo. A alma humana esta
familiarizada com seus predicados de tal modo que para ela “aquilo que é sem figura
é feio, esta privado de razdo e de forma” (Enn. |, 6, 2).2°2 O primeiro critério de
julgamento sobre o belo é a propria forma da alma que é a si mesma evidente, como
uma ideia inconfundivel. Se o belo desperta o encanto, o feio, por sua vez, faz a
alma reagir emocionalmente com repugnancia, pois € o desacordo com a sua
natureza, € a caréncia que reclama o ajuste. A sentenca neoplatdnica para o
desagrado do feio é explicada ainda pela razdo de sua ontologia: “o ser é a beleza, e
o que difere do ser é a feiura” (Enn. |, 6, 6).2°3 A alma enxerga um abalo que é
produzido na ordem quando ela se depara com o feio, ao perceber a tendéncia
contraditoria com a harmonia do conjunto como algo ameacgador da integridade,
constatag&o que, no entanto, previne de um perigo.?%

Na doutrina da criagao, que designa a agao de Deus no comecgo absoluto de
todas as coisas, o que imediatamente difere do ser € a morte, mas ela é uma
condicao natural da finitude que é prépria das criaturas corporais, que mesmo no

seu ciclo biologico de surgimento e desaparecimento expressam a beleza da

201 “GAN’ ékeivoug cI’]TI’]TEOV Toug 6np|oupyoug Toug eUQPUOG 6uvcpevoug ixveuelv Tiv 100 kahoU Te Kai
suoxnpovog @ualv, iva womp &v uylalvw TOTTW omouweg oi véol amo Trqvmg wcpa)\wvwl oTTobev av
aUTOIg ATTO TV KAAQV Epywv A Trpog oWV i TTPoG O(Konv TI TTPOORAAN, WoTrep alpa @épouaa ATTO
XpnoT@v TéTIWV Uyiclav, Kai e0BUG €k TTaidwV AavBdvn €ig OpoIdTNTA TE Kai QIAiav Kai cupuwviav T4
KaAQ Adyw ayouoa;”

202 “TMgy pév yap TO GUOPPOV TIEQUKOC HOPPRV Kai £i60¢ BExeaBal Buoipov”.

203 “M@AAov B¢ Ta GvTa ) KaAAovn £0TIV, 1) & £Tépa QUOIC TO aioxpov”.

204 A repugnancia ao feio € um instinto que previne do seu maleficio. Ainda que se duvide
teoricamente da associagdo entre o feio e o mal, a aversdo natural insinua seu carater de
perniciosidade: “A feiura ndo € apenas desagradavel, mas também perigosa, e a beleza, ndo apenas
agradavel, mas também benéfica na medida em que demonstra a boa inscrigdo dos seres na ordem
do mundo.” (LAURENT, 2011, p. 51, trad. nossa).
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sucessao que transmite a vida. Todavia, a grande alteragdo capaz de corromper a
natureza € o pecado, a rebelido da vontade humana, que nao quer se inserir na
ordem do conjunto. Para o Bispo de Hipona, a causa da degradagcédo do homem, o
definhamento do seu corpo que conduz ao seu aniquilamento definitivo, € produto do
pecado. Assim, a feiura que desfaz a integridade da constituicdo fisica do ser
humano, embora possua uma alma imortal, € o pecado, que deteriora a imagem
divina a partir da qual o homem foi criado. Trata-se primeiramente da feiura de um
comportamento desordenado, mas que reflete, como consequéncia, sobre a
aparéncia, pois o desgaste do corpo, as doengas e os sofrimentos, séo implicagbes
da desobediéncia que tem a morte como sua puni¢do. “Logo, quando alguns dizem
que prefeririam viver sem o corpo, enganam-se inteiramente. Porque ndo é o seu
corpo, mas a corrupgao corporal e seu pesado fardo que eles odeiam” (De Doctr.
Chr. 1, 24, 24),%% pondera Agostinho que diverge do espiritualismo neoplatdnico que
considerava a carne uma inconveniéncia para a escalada da transcendéncia.

A grande inconveniéncia que foi adicionada ao conjunto perfeitamente belo
da criagao € o pecado, origem da crueldade e de toda espécie de horror que oferece
uma concepg¢ao mais radical sobre o feio. Como um defeito hereditario, o pecado se
propagou como uma fatalidade, concepc¢ao definida por Agostinho que parece
destilada das articulagdes tragicas e dualistas advindas de narrativas gnodsticas e
pagas.?®® Possivelmente no percurso de uma tradicdo entre o apolineo e o
dionisiaco, o paralelo entre Deus e o diabo, o céu e o inferno, o bem e o0 mal, gerou-
se nos primeiros seculos da cristandade uma correlagéo estética entre o belo e o
feio num intercambio de referéncia. Dicotomia que 0 maniqueismo acentuava, mas
que acenava para a possibilidade de uma neutralizagdo na disputa dos contrarios.
Para Agostinho, todavia, o bem é a unica natureza das coisas e tem sua
reverberagao no belo. Nao existe uma natureza ma, que embora na licenca artistica
parece originar na iconografia a aparéncia pavorosa de monstros, simbolos de
incontinéncia, despudor e maldade. O feio s6 pode ser explicado a partir de
caréncia, daquilo que deveria ser, por isso a imagem caricata do deménio é

disforme, grosseira e desproporcional, sinalizando a irregularidade que existe em

205 “Et quod nonnulli dicunt, malle se omnino esse sine corpore, omnino falluntur. Non enim corpus
suum, sed corruptiones eius et pondus oderunt”.
206 Cf. FITZGERALD, 2005, p. 1091.
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seu ser que foi transgredido na sua rebelido contra Deus. Tudo que existe é bom, e
sendo belo é conveniente que se aperfeicoe a razao de sua existéncia. Quando esse
ajuste ndo acontece, entdo nao expressa a beleza, porque houve uma interdicdo ao
bem. Essa possibilidade, como ja apresentamos, sé a vontade livre possui, mas néo
fica ilesa de sua consequéncia que é a infelicidade e a feiura, como expressao
adjunta que caracteriza o terror do descontentamento.

Por outro lado, a felicidade despertada pela beleza foi notada por Platdo
como uma fecundidade no belo, ao observar que “o resultado é que quando aqueles
que experimentam a gravidez se aproximam do belo se tornam nao sé gentis como
também tao predispostos ao jubilo que déo a luz e reproduzem; entretanto, quando
topam com o disforme, recuam rabugentos e desalentados e, reprimidos, néo dao a
luz” (Conv. 206d).?°” Na aproximagdo do que é belo, existe uma alegria de
produtividade, que é a dilatagdo de si, enquanto a aproximagdo ao feio cria um
sentimento de contragdo, que nao procria, ndo porta frutos. O feio como sinal de
esterilidade causa recalque, remove o0 entusiasmo como um aviso que acautela o
deslumbre de atracdo que esta contido no desejo de felicidade/fecundidade: “Pois
diz-se e ha de dizer-se sempre com razdo que o que € util € belo, e 0 que é
vergonhoso é prejudicial” (Rep. 457b).2%8 O feio se identifica com o mal e torna-se
espectro da morte, mas a repulsa imediata previne como reacao instintiva para
salvaguardar a vida, que retrocede diante daquilo que desagrada ao restringir o
movimento de inclinagdo para algo que ndo se relaciona com a alegria.??® Nao ha
como se enganar com o mal, no plano mental a ideia do bem ja estipula uma
compreensao bastante clara da preferéncia humana; e no plano fisico, a corrupgao
do bem é identificavel no que é feio, de tal modo que a seducao pelo disforme sé
pode ser uma insensatez que resulta num descontentamento que € proprio da

privacao, correspondente a infelicidade, como explica Agostinho:

207 “Bix Tadra é1av pév KaA® TTPoaTreAaln 10 Kuolv, TAEWV Te yiyveral Kai e0@paivousvov diayeital Kai
TiKTEl TE Kai yevvad: Otav O¢ aioxp, OKUBPWTTIOV Te Kai AUTTOUPEVOV CUCTIEIPATAI Kai ATTOTPETTETAI KAl
aveileTal kai oU yevvd’.

208 “kaANioTa yap On ToUTO Kai Aéyetan Kai AeAégeTan, OTI TO pEV WEENIMOV KaAov, TO ¢ BAaBepov
aioxpov.”

209 Como um reforgo para a ideia de que o feio é um perigo, seu efeito psicologico € um desalento
que nao corresponde ao desejo de expansdo que € proprio da vitalidade: "Segundo Platédo, a
percepcao do feio e do mal (dos quais a morte € um deles) leva ao sofrimento e ao recolhimento, ao
siléncio e a apraxia propriamente melancolicos” (LAURENT, 2011, p. 72, trad. nossa).
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Segue-se que a estupidez é a verdadeira caréncia. Ora, como todo
insensato é infeliz, do mesmo modo todo infeliz é insensato. Assim, pois,
esta demonstrado como toda caréncia equivale a infelicidade, e do mesmo
modo toda infelicidade implica caréncia. (De Beata V. 4, 28).21

Marco Aurélio nota em contrapartida que certas privagdes, que
compreendidas em si parecem feias, no decurso da natureza estdo envolvidas num
processo de transformacdo que sendo natural € bom, mesmo que implique
sofrimento. Justifica com isso que os fenbmenos de alteracdo, ainda que paregcam
desintegracdo, como fendas e rugas, na verdade, sdo movimentos belos de
adequacao consistentes as tarefas que o tempo estipula, mas que exigem uma
sensibilidade do observador para decifrar a beleza que existe na marcha da
transfiguracdo. Insinua uma inteligéncia do olhar para entender a dinamica do

desenvolvimento que se da na vida e na arte, mesmo no que parece ser feio:

Embora isoladamente ndo apresentem de modo algum um belo aspecto,
por serem fatos da natureza, concorrem para sua ornamentagao e adquirem
um aspecto atraente, de sorte que se alguém, com sentimento e
ponderacao, sondar mais profundamente o que acontece no universo,
mesmo entre as coisas que ndo passam de consequéncias, de certo modo
nao vai encontrar quase nada que nao exiba certo encanto. Contemplara
igualmente com prazer as reais mandibulas ou goelas escancaradas dos
animais selvagens e as imitagbes retratadas por pintores e estatuarios.
(Med. 111, 2).21"

Representante do estoicismo que incidiu sobre Agostinho, o imperador
romano alude nessa passagem a uma capacidade contemplativa que atravessa a
mera retengdo sobre a aparéncia fisica sob mutacdo, e capta, a partir dela, a
exatidao do processo natural de transformacao das coisas, que em si mesmo nao é
feio ou mal, mas conduz na transfiguracdo a perfeicdo entendida como
correspondéncia com aquilo que se deve ser. Essa aplicagdo do olhar, admirado
com o0s movimentos sutis da natureza e da arte, abre para o entendimento
metafisico de que a beleza é coincidente com um papel final ja estipulado. Desse
modo, a observacdo do desdobramento de fases, como quando o tempo age

210 “Sequitur ut stultitia sit egestas. Ut autem omnis stultus miser, ita omnis miser stultus est. Ergo ut
omnis egestas miseria, ita omnis miseria egestas esse convincitur”.

21 “Kar idiav € TIg okoTroin, Toppw 6via 100 £Ue1d0T¢ OuwG SIA TO TOIG PUTE! YIVOUEVOIG ETTAKOAOUBETV
OUVETTIKOOHET Kai WUXaywye oTe, € TIG €xel TTAB0G Kai évvolav BabuTépav TTPOG Ta &v TG OAW
yivopeva, oxedov oudév oUxi 80&el aut(® Kai TWV KaT ETTAKOAOUONGIV oUPBAIVOVTWY NBEWG TTWG
dlaouviotaoBal. Outog d¢ Kai Bnpiwv aAnBA xdouara oux nooov NOEwg Owetal i 00a YPOPEIG Kai
TAGOTOI PioUpevol OEIKkvUOUCIV.”
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consumindo lentamente o vigor da vida, exaurindo a energia juvenil a fragilidade da
velhice, causa também fascinio porque é constatacdo de uma ordem estipulada,
prosseguimento de uma regra universal que se impdée de modo imprescindivel.
Marco Aurélio langa uma ideia que ird aparecer na filosofia de Agostinho sobre a
natureza, de que a felicidade é se alegrar com determinagdes ratificadas e querer se
adequar a elas, como subscricdo de si na ordem natural. Basta aceitar a regra e
reconhecer a logica da beleza inerente a ela.

O feio em si parece se tratar, entdo, somente da corrupcdo dessa ordem,
logo, trata-se de escassez de algo que deveria transmitir. Essa degradacgdo é a
auséncia do bem, o principio do belo. Contudo, Agostinho que reiteradas vezes
considera em seus textos que existe estratificagcbes, como uma hierarquia natural
que se estabelece em razdo da proximidade dos seres com o Sumo Bem, entende
que no conjunto total existe um ajuste abrangente em que a composi¢ao, mesmo
com a dissimilitude das partes, encontra uma ordenagao imperativa que, ao abracgar
o que é feio, desfaz sua inconveniéncia através da acomodacgao que confere a todos
os itens, como sombras de um quadro que superam sua disformidade pelo
agrupamento compactuante da convergéncia, “como na pintura: a cor negra no
conjunto do quadro torna-se bela” (De Vera Relig. 40, 76).2'> Assim, imitando o
transcurso do tempo que alterna as estagdes da luz, no processo de oscilagao,
também as privagdes ganham significado, que s6 é abarcado para quem dilata o
olhar para contemplar o conjunto e compreender as relagdes de adaptacao que ele

estabelece.?'3

Contudo, tais privacbes das coisas sao de tal maneira ordenadas na
totalidade da natureza que, para os que as consideram sabiamente,
desempenham suas funcdes como convém. Pois Deus, ndo iluminando
certos lugares e tempos, fez as trevas tdo convenientemente como os dias.
Se nés, retendo a voz, interpomos o siléncio ao falar, ndo pode ele tanto

212 “Sjcut niger color in pictura cum toto fit pulcher”.

213 Ariano Suassuna estima que Agostinho estreou uma reflexdo na estética através do percurso
filosofico desenvolvido nos estagios de investigagédo sobre a criagédo, pressuposto que ofereceu uma
ideia de conformidade no mundo reforgando a pujanga do belo: “Para chegar a essa ideia estética da
legitimidade do Mal e do Feio na obra de arte, Santo Agostinho partiu de suas reflexdes sobre o Mal e
o Feio no proprio mundo e na vida, no universo [...]. Assim, o Feio entra pela primeira vez como
legitimo no campo estético, admitido como fator de valorizagéo do belo, e ambos aptos a fornecer
assunto para a criagao da Beleza” (SUASSUNA, 2004, p. 97).
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mais interpor convenientemente privagées em algumas coisas, na qualidade
de artifice perfeito de todas as coisas? (De Nat. Boni 16).2'*

Deus, Criador de todas as coisas, conhece onde, quando e o que é ou foi
oportuno criar e, ademais, conhece a beleza do universo e a semelhanga ou
a diversidade das partes que a compdem. A quem incapaz de contemplar o
conjunto choca certa despropor¢gdo em determinada parte, por ignorar a
parte a que se adapta e a que diz relago. (De Civ. Dei XVI, 8).2'°

Por essa referéncia a uma observagdo mais ampla sobre o conjunto,
Agostinho é coerente com suas teorias elementares da criagdo e nao imputa a Deus
a autoria pelo que é disforme. Mesmo com 0s maus € 0s revoltosos, “o universo com
eles é belo, embora sejam feios e disformes” (Conf. V, 2, 2).2'® No mundo, tudo o
que existe & necessariamente bom, de maneira que tudo aquilo que foi criado € por
consequéncia belo e, nos intervalos e intercalagbes dos processos da natureza, tem
uma relagdo de coeréncia com a totalidade apesar da complexidade da trama de
vinculagdes que fixa uma ordem de correspondéncia. O feio em si se refere, entéo,
somente a uma erosao na ontologia de cada ser, algo pernicioso que degrada e
retém a fecundidade da alma. Se o mal é alteracdo da forma, o feio é a aparéncia
dessa deturpacédo. Enquanto o belo expressa a gléria da realidade, o feio interdita a
manifestacdo da verdade, como um rancor insatisfeito com a integracao e a ordem
que impera em todas as coisas — por essa razao se compreende o utilitarismo
contemporaneo de um esteticismo irracional, até obsceno, cuja finalidade é a
provocacao gratuita através da representacdo ofensiva do feio e do vulgar para
causar com isso a dispersao da harmonia, rebelido que € totalmente incoerente com
a arte, que é a técnica de unir a multiplicidade para fazer aparecer uma s6 coisa
pacificamente, suscitando por isso a gentileza, pois, transparecendo numa obra

composta, todos reconhecem que o bem é um principio de convergéncia.

214 “Quae tamen etiam privationes rerum sic ordinantur in universitate naturae, ut sapienter
considerantibus non indecenter vices suas habeant. Nam et Deus certa loca et tempora non
illuminando, tenebras fecit tam decenter quam dies. Si enim nos continendo vocem, decenter
interponimus in loquendo silentium; quanto magis ille quarumdam rerum privationes decenter facit,
sicut rerum omnium perfectus artifex?”

215 “Deus enim creator est omnium, qui ubi et quando creari quid oporteat vel oportuerit, ipse novit,
sciens universitatis pulchritudinem quarum partium vel similitudine vel diversitate contexat. Sed qui
totum inspicere non potest, tamquam deformitate partis offenditur, quoniam cui congruat et quo
referatur ignorat.”

216 “Ecce pulchra sunt cum eis omnia et ipsi turpes sunt”.
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A unidade na variedade

Para Santo Agostinho nada é belo sem unidade, que significa a integracéo
das partes. A unidade surge da harmonia que se estabelece na variedade, quando
os elementos constituintes se interligam numa relagdo que faz transparecer uma sé
coisa, num ajuste perfeito que supera todo desacordo de desagregacao. A variedade
de combinar um belo mosaico (De Ord. |, 1, 2) € um modelo desse fenbmeno em
que fragmentos tao diversos podem fazer aparecer uniformidade na multiplicidade
em razao das disposi¢cdes calculadas e da comunicagao reciproca que cria a coesao
dos elementos.

A ideia do Uno, que Agostinho atribui a Deus, advém de Plotino. A
associagdo do Uno ao autor de todas as coisas parece ser bastante imediata
quando a doutrina crista se depara com a declaracado neoplaténica de que “o Uno é
o principio do ser” (Enn VI, 6, 9),>'7 de modo que é exclusivamente por ele que os
seres tém a existéncia. As coisas criadas, embora ndo possuam a mesma natureza
de Deus, atestam sua proveniéncia divina em razao da unidade que as organiza na
composi¢cao material, entdo elas declaram pela sua aparéncia: “Nao somos Deus,
mas foi ele quem nos fez” (Conf. X, 6, 9).2'® Como se a unidade significasse, assim,
uma assinatura divina que remete a uma ldgica de integracao, que € inerente as
coisas criadas e pressupde uma inteligéncia organizadora. Toda a vida se mantém
por causa dessa forma de unidade que sustenta a existéncia enquanto conserva a
agregacédo da variedade, cuja dispers3o significa prejuizo e aniquilagéo.?'

A equivaléncia de componentes multiplos requer um grau de igualdade, seja
por uma identificacdo na aparéncia ou entdo uma mesma medida de proporgao que
liga o que é diversificado. Um corpo belo deve ter a mesma cor em seus membros,
que embora de formatos diferentes em razdo da funcdo que realizam, devem
também seguir uma escala de extensdo que correlacione as dimensdes corporais
como que pertencentes a sequéncia de um unico conjunto anatébmico. Com essa

regra, “em toda parte, o que agrada € a harmonia, a qual assegura a integridade e a

217 “Kai yap 101 6vTI TO £V ApXN Kai €11 TOUTOU 0TIV 6V”.

218 “Non sumus Deus, sed ipse fecit nos”.

219 A unidade se instaura como um condigdo de integragdo sem a qual a vida é arremessada a
aniquilagéo, pois para impedir a degradagdo de tantos fragmentos ajustados é necessario um unico
principio de unificagdo: “A existéncia pressupbe sempre uma certa forma de unidade. O
espalhamento, a dispersdo, a pluralidade ameacam a existéncia, tanto material como espiritual.
Imagine, por exemplo, como seria a vida de um homem se ele ndo tivesse um projeto na vida, mas
cinquenta!” (LAURENT, 2011, p. 17, trad. nossa).
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beleza. Mas a harmonia requer a igualdade e a unidade realizadas seja, pela
semelhanga dos elementos iguais, seja pela propor¢do dos elementos
dessemelhantes” (De Vera Relig. V, 30, 55).220 Embora normas de unidade estejam
aplicadas tanto nas confecg¢des da natureza, que dispde proporcdo de medida sobre
0S corpos sensiveis, quanto nas invengdes artisticas que continuam a perseguir o
critério de integridade nas composi¢des, Agostinho alega que o juizo sobre a
unificagdo de um agrupamento de partes € uma operagao puramente intelectual,
pois a unidade n&o esta fragmentada nos fragmentos que correlaciona. Assim, o
filosofo desperta a atengcdo para que se reconheca a transcendéncia da unidade,

que apesar de agir sobre rudimentos materiais, ndo esta repartida neles.

Todas as coisas sensivelmente belas — sejam elas obras da natureza,
sejam elaboracdo da arte humana —, ndo podem subsistir na beleza, sem
tempo e lugar, tal o corpo e seus diferente movimentos.

Entretanto, aquela igualdade e unidade, que s6 o espirito conhece e pelo
qual julga a beleza corpérea — conhecida pelos sentidos — essa igualdade e
unidade nao se encontram repartidas no espago, hem se movem no tempo.
(De Vera Relig. V, 30, 56).2%'

O arranjo de partes esparsas é a causa da igualdade e unidade que
Agostinho menciona, mas a verificacdo dessa vinculagdo de elementos materiais é
uma ciéncia racional, um conhecimento completo sobre uma convengao de divisbes
reunidas por uma elaboragdo estratégica. Essa teorizagdo agostiniana sobre a
percepcao da unidade remonta as teses de Platdo, como uma estrutura cognitiva
qgue consegue identificar a harmonia unificadora sobre objetos materiais agrupados,
que apenas pela analise sensorial ndo revelam sua conjugagao, pois “s6 com 0s
olhos da mente vemos a Unidade” (De Vera Relig. V, 32, 60),?%? afirma Agostinho.

O tema Unidade retornaria séculos mais tarde com Denis Diderot. Em seu
verbete sobre o belo de sua Enciclopédia, de 1752, o autor aborda explicacdes
antigas e modernas e analisa o desenvolvimento histérico das compreensdes

estéticas nas épocas e contextos sociais. Algumas elucidagdes ele problematiza,

220 “Sed cum in omnibus artibus convenientia placeat, qua una salva et pulchra sunt omnia; ipsa vero
convenientia aequalitatem unitatemque appetat, vel similitudine parium partium, vel gradatione
disparium”.

221 “Et cum omnia quae sensibiliter pulchra sunt, sive natura edita, sive artibus elaborata, locis et
temporibus sint pulchra, ut corpus et corporis motus; illa aequalitas et unitas menti tantummodo
cognita, secundum quam de corporea pulchritudine sensu internuntio iudicatur, nec loco tumida est,
nec instabilis tempore”.

222 “Mente igitur eam videmus”.
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outras assimila ou entdo rejeita, com inspegdo que é propria do revisionismo
pretencioso do lluminismo. Acerca do conceito de unidade na obra de arte, o escritor
francés concorda com a premissa de Santo Agostinho de que a unidade constitui a
forma e a esséncia do belo: omnis porro pulchritudinis forma, unitas est. Contudo,
questiona sobre a prova empirica dessa concepcao que parece se referir somente a
uma ideia intuitiva, legado do idealismo platbnico. Sugere, com isso, uma
impossibilidade de contemplar a unidade pela experiéncia e remete indagagdes

insinuantes ao Bispo de Hipona:

Onde vedes, pois, esta unidade que vos dirige a construcdo de vosso
desenho, esta unidade que considerais em vossa arte como uma lei
inviolavel; esta unidade que vosso edificio deve imitar para ser belo, mas
que nada na terra pode imitar perfeitamente, dado que nada na terra pode
ser perfeitamente uno? (DIDEROT, 2000, p. 233).

Diderot pondera ainda que um corpo € composto de incontaveis partes e
essas sao conjungcao de uma infinidade de outras particulas, de modo que nao
existe, assim, uma unidade absoluta que demarque os limites precisos da
complexidade de uma composicao. O verbete estipula que a unidade agostiniana,
entendida como a relagao das partes com o todo, diz respeito mais a esséncia do
perfeito do que do belo. Ao reinterpretar, desse modo, o conceito de Agostinho como
uma tentativa insuficiente de proporg¢ao sobre uma variedade incomensuravel, torna
a ideia da unidade uma teoria hipotética da abstragcao, porque jamais € equacionada
empiricamente por conta da impossibilidade de regular fracbes que escapam de uma
unificacao atestada pela experiéncia sensivel.

O empirismo, que se radicaliza como uma exigéncia na Filosofia Moderna,
reduz o conhecimento somente as evidéncias sensoriais e estabelece um género de
desconfianca que nao credibiliza nada que nao passe pelo teste da experiéncia.
Para Agostinho, no entanto, a propria sensacdo nao € produzida pelos sentidos
corporais, mas pela alma, o sentido interior, incorporeo e o0 mais elementar. Na
verdade, o material recebido pelos sentidos é que é fragmentado e confuso, mas ha
algo que unifica a variedade das percepcoes. Essa forga unificadora é o intelecto,
que enxerga também a unidade onde a pericia dos padrdes sensiveis nao consegue
alcancar. E preciso antes transpor os sentidos corpéreos para atingir o
conhecimento: "a nao ser ultrapassado esse mesmo sentido interior, o objeto

transmitido pelos sentidos corporais podera chegar a ser objeto de ciéncia. Porque
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tudo o que nos sabemos, sé entendemos pela razao” (De Lib. Arb. Il, 3, 9).?%® A ideia
da unidade diz respeito a uma percepcao que nao € sensorial, mas intelectiva.

Na movimentagdo organica dos seres bioldgicos, em que tudo muda sem
cessar, existe uma unidade que permanece, como uma identidade que nao se perde
no processo de variagao. Nas criaturas visiveis a multiplicidade é inerente em razao
da composicdo material, mas existe uma forma de unidade que assegura da
decomposicédo. Essa conexdo das partes garante a definicdo de um ser em trés
aspectos que Agostinho estipula: “visto que todas as coisas, substancia, esséncia,
natureza ou qualquer outro termo mais adequado que se dé, possui a0 mesmo
tempo essas trés propriedades: é algo unico, distingue-se por suas forma das
demais coisas, e esta dentro da ordem universal” (De Vera Relig. |, 7, 13).2%

As partes concorrem, entdo, para uma mesma finalidade que € o contorno
de um ser. Sua distingdo, através da combinacédo de elementos diferentes, guarda a
estabilidade da identidade formada por um aglomerado de matéria, que causa uma
afinidade que nao é mera convencao estética, mas um principio de vida. A beleza
das criaturas e da arte vem da for¢a da unidade, capacidade de resistir a dispersao
e produzir no visivel uma logica intelectiva que emana no espago, como uma
consisténcia ontoldgica.??®

A unidade na variedade parece abreviar as compreensdes acerca do belo e
do conveniente como que fundindo os atributos do agradavel e do adequado no
encantamento da harmonia que € a superagao de qualquer discrepancia. A unidade
€ assim a percepcgao das relacbes entre as partes, sem falta, nem excesso, cujo

efeito do conjunto, designado por Cicero, seria delectat varietas, o charme da

223 “Sed nisi et istum transeat, quod ad nos refertur a sensibus corporis, pervenire ad scientiam non
potest. Quidquid enim scimus, id ratione comprehensum tenemus”.

224 “Omnis enim res, vel substantia, vel essentia, vel natura, vel si quo alio verbo melius enuntiatur,
simul haec tria habet; ut et unum aliquid sit, et specie propria discernatur a ceteris, et rerum ordinem
non excedat”. Fontanier identifica nessa passagem duas palavras latinas elementares para a
concepgao de unidade em Santo Agostinho: discernere e conectere. Dois aspectos da demarcagao
causada pela unidade que discrimina um ser ao mesmo tempo que liga suas partes. (Cf.
FONTANIER, 1998, p. 56).

225 Agostinho, na esteira de Plotino, faz recair sobre a unidade a esséncia da beleza. N&o rejeita com
isso as antigas regras da composigdo, mas as coisas belas ficam atreladas ao vigor com que
transparece a sua integridade: “A beleza vem da forga da aparéncia da unidade de uma forma. Isso
se opoe a estética do equilibrio e da proporgcéo defendida tanto por Aristoteles quanto pelos estoicos”
(LAURENT, 2011, p. 59, trad. nossa). No entanto, a especificidade da estética agostiniana
compreende uma unidade integral, que constitui o belo em si, nas partes acomodadas que o compde;
e uma unidade relativa, sobre a conveniéncia, que € a harmonia da correspondéncia do belo no
ambiente aonde ele se insere.
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variedade (Nat. Deo. |, 9, 22). Agostinho, por sua vez, estima que existem elementos
sempre presentes no padrdao de unidade, que paradoxalmente, aporta também uma
variedade de principios filosoficos intelectivos: “Todas as coisas que tendem a
unidade tém essa Verdade, Regra, Forma, Modelo” (De Vera Relig. V, 31, 58).2%° As
expressdes de arte que elencamos nas paginas seguintes demonstram uma
conjugacao constante da variedade para fazer aparecer uma sé coisa pela harmonia

e a ordem.

2.2 A harmonia

Musica e numeros

Em A Musica Santo Agostinho postula uma sistematizacdo da musica a
partir da modulacao verbal, conforme sua habilidade de orador que domina o ritmo
do discurso, propondo a partir do estudo da musica uma formagao preparatéria para
se conhecer a estrutura das relagdes metafisicas que se concretiza e € perceptivel
nos numeros.??’ Nessa obra, que faz parte de um anseio de compor tratados sobre
as disciplinas liberais, as questdes técnicas sobre a musica sao desenvolvidas nos
cinco primeiros livros, que sédo preparagao para o salto de abstragcdo que se da na
abordagem das ideias filoséficas que sao apresentadas no sexto livro. Composta em
Tagaste, faz parte do elenco dos Dialogos Filoséficos iniciados em Cassiciaco. Essa
colecdo esta demarcada entre uma década da vida de Agostinho, de 386, que
compreende o fim de sua carreira como professor de retérica em Mildao, a 395, com

sua ordenacéao episcopal em Hipona.??

226 “Omnia enim quae appetunt unitatem, hanc habent regulam, vel formam, vel exemplum”.

2271 Cf. FAGUNDES, 2014, p. 36.

228 Esse periodo que inclui também a conversdo de Agostinho ao cristianismo é destacado pela sua
dedicacao obstinada a Filosofia, sendo que s6 na fase posterior, como bispo, é que ira se ocupar de
temas de carater doutrinal que definiram seu reconhecimento proeminente entre os Padres da Igreja.
Estudiosos agostinianos identificam uma evolugdo de pensamento ou uma nitida ruptura. Assim,
“Confrontando as diferengas entre o narrador das Confissbes e o protagonista dos Dialogos, e
privilegiando o testemunho dos ultimos, alguns defenderam mais um Agostinho filédsofo, seduzido
pela metafisica de Plotino, que um penitente conquistado pelo cristianismo” (FAGUNDES, 2014, p.
27). No6s no itinerario dessa pesquisa que percorre obras de diversos periodos, evidenciamos um
pensador que elabora, revisa e melhora suas compreensdes. O que se torna evidente em
Retratagées.
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Agostinho reconhece nas primeiras paginas de A Mduasica uma
conceitualizagao precisa de que “arte” é “técnica” e designa “disciplina”, “ciéncia” (De
Mus. I, 1, 1), colocando o conceito de ars sob a necessidade de um conhecimento
habilidoso.??° Logo, sua filosofia da arte se relaciona com uma competéncia objetiva
e nao um critério de gosto. A etimologia grega musiké tékhne indica a musica como
a arte das musas, divindades femininas que cantavam as memorias de grandes
feitos do passado da tradicdo helénica. Em seu dicionario do comeco da Idade
Média, Isidoro de Sevilha explica essa compreensao da musica como derivacao da
atividade das musas relacionada com um memorando:

Mdusica é a destreza na modulagéo, consistente no som e no canto. Chama-
se musica por derivar de “musa”. O nome das Musas, por sua vez, tem sua
origem em masai, que quer dizer “procurar’, ja que, por elas, conforme
acreditaram os antigos, se procurava a vitalidade dos poemas e a
modulacdo da voz. Seus cantos, que entram pelos sentidos, remontam a
noite dos tempos e transmitem-se pela memdria. Por isso os poetas tinham
imaginado as Musas como filhas de Jupiter e de Memodria, pois se seus

sons nao fossem gravados na memoria, se perderiam, ja que ndo podem
ser escritos. (Etimologias llI, 15, 1-2).2%°

A partir desse entendimento que procede da Antiguidade paga, Agostinho
declara que “musica € a ciéncia do bem modular” (De Mus. |, 2, 2),%' definindo
musica como uma sabedoria aplicada sobre a entonagao, “ciéncia do bem mover, de
tal sorte que 0 movimento se persiga por si proprio €, por iSso mesmo, por si proprio
venha a agradar” (De Mus. |, 2, 3).2%

Em A Musica, a habilidade da modulagdo define a competéncia de

harmonizar os sons, num movimento nao utilitario, mas agradavel por si proprio.?3

229 Embora a variedade infinita de criagbes musicais, através de combinagbes sonoras, “O termo
scientia ndo pode dispensar-se a definicdo de Musica porque esta ndo é uma mera reprodugéo de
sons. E necessario um conhecimento das leis da dimens&o e do nimero.” (SOUSA, 2021, p. 12).

230 “Musica est peritia modulationis sono cantuque consistens. Et dicta Musica per derivationem a
Musis. Musae autem appellatae amd 100 p@woBal, id est a quaerendo, quod per eas, sicut antiqui
voluerunt, vis carminum et vocis modulatio quaereretur. Quarum sonus, quia sensibilis res est,
praeterfluit in praeteritum tempus, inprimiturque memoriae. Inde a poetis lovis et Memoriae filias
Musas esse confictum est. Nisi enim ab homine memoria teneantur soni, pereunt, quia scribi non
possunt.”

231 “Musica est scientia bene modulandi”.

2%2 “gcientiam modulandi iam probabile est esse scientiam bene movendi; ita ut motus per se ipse
appetatur, atque ob hoc per se ipse delectet”.

23 “Em todas as coisas bem-feitas, que conservam a medida, ha modulagdo: sem um bom
movimento nada pode ser bem-feito. Ao considerarmos, por exemplo, o que é produzido por
instrumentos musicais e o préprio movimento que o artesdo executa, notamos que a habilidade no
mover melhor se aplica ao movimento livre, executado por si mesmo (propter se ipso). Todas as
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Nessa obra que compde um tratado de teoria musical para o Ocidente, Agostinho
oferece um vocabulario conceitual que sera referéncia pelos quinze séculos
seguintes, ao compreender termos musicais como modus, tempus, pulsus,
modulatio, modulando, concinnando, copula. Ele ainda explora a percepcao
sensorial do ritmo, como modelos de acento que em sua variedade manifestam
estados emotivos através da pulsacdo. Todavia, na sua medida de movimento a
musica se relaciona com o tempo, através de seu esquema de duragao, o metro. Na
variedade de suas medidas existe uma ciéncia de conexdo. E essa unidade de sons
variaveis, conectados pela arte da modulagdo, que torna a musica agradavel e, por
isso, ndo apenas sensitiva, mas memoravel. Assim, unidades separaveis e distintas
— como os termos atribuidos a aritmética e a gramatica — ganham uma composigao
para formar o verso, e o resultado é o que Agostinho chama suavitas, deleite
reconhecido pelos sentidos que conduz a uma compreensao de prazer que se da na
mente.>*

Em Confissées, o Bispo de Hipona faz uma abordagem sobre a musica que
reconhece nela um exercicio da memodria, considerando o enlevo musical um prazer
intelectual através da percepgao sonora, pois € a lembranga dos movimentos ja
entonados que causa a compreensdo do ajuste de todas as notas na totalidade de
uma composi¢cdo. Em A Ordem, Agostinho havia ja observado essa dupla incidéncia,
sensorial e intelectiva, que € como uma sinopse da sua filosofia sobre a moderacéao
sonora e seus encargos na mente: “Assim esta disciplina, que participa do sentido e
da inteligéncia, recebeu o nome de musica” (De Ord. Il, 14, 41).2%

Agostinho nota que por exceléncia “a musica € a ciéncia do bem mover” (De
Mus. |, 3, 4),%%6 no entanto, ao observar que essa arte se estende a outros dominios
de ajustamento dos numeros, “tudo o que se move numericamente, observadas
certas medidas de tempo e espaco, pode-se dizer bem movido — o que ja deleita e,
pois, por isso mesmo, € muito a propdsito chamado modulagdo” (De Mus. 1, 3, 4).2%7

Inserida como principal modelo dessa regra universal da movimentagdo matematica,

coisas que existem por causa de outras sdo servas; na modulagcdo, o movimento é desejado por si
mesmo, e agrada por si mesmo.” (SOUSA, 2021, p. 8).

2% Cf. DEUSEN, 2019, p. 684-685.

2% “Unde ista disciplina sensus intellectusque particeps musicae nomen invenit”.

2% “Musica est scientia bene movendi”.

237 “Sed quia bene moveri iam dici potest, quidquid numerose servatis temporum atque intervallorum
dimensionibus movetur (iam enim delectat, et ob hoc modulatio non incongrue iam vocatur)”.
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a musica causa prazer em razao da articulacdo do som através de numeros que se
relacionam, porque existe um sentido na sucessdo de sons quando eles séo
organizados sobre uma estruturagédo harmoniosa. A melodia ndo € dispersa, mas
pertence sempre a uma norma de harmonia, que é a formacdo sonora, o
desenvolvimento melddico que consiste na progressdo de acordes como um
desdobramento natural numericamente associado.

Pitagoras foi o primeiro a sustentar que o principio de todas as coisas € o
nimero e reconheceu nas propor¢cdes matematicas a base da escala musical.?3® A
tradicao pitagorica compreende que o0 numero € a regra que compde a realidade, da
ordem ao mundo e nada do que existe se ausenta de uma lei matematica que é
imprescindivel, assim, mostrou ao estudo da musica que os sons harmdnicos
obedecem, necessariamente, a uma relagdo numérica. Pitdgoras percebeu que
cordas mais curtas emitiam sons mais agudos, estabelecendo uma relagao entre o
comprimento das cordas de um instrumento com a frequéncia vibracional,
diretamente proporcional a sua dimens&o. Ao dedilhar uma lira, demonstrou que o
tom de uma corda soada na metade de seu comprimento € uma oitava acima do tom
emitido na corda nao pingada, numa razdo de 1/2. Tocada em 2/3 de seu
comprimento, o som € de uma quinta acima de seu comprimento, e em 3/4, a nota
fica uma quarta mais alta. Baseada em relagbes simples de numeros inteiros, esta
constituida a escala musical. Todavia, ndo s6 a musica, mas todas as harmonias
sdo estabelecidas em relagdes numéricas, de modo que todos os padrdes
geométricos também geram suas melodias, como uma manifestagdao de frequéncia
sonora emitida por toda natureza que produz o belo pela adequacdo matematica.
Desse modo, os pitagoricos foram os precursores no estudo das relagdes
matematicas que regem os sons musicais, as propor¢cdes em que se baseiam os

intervalos, a relacdo de concordancia entre o comprimento de uma corda e a altura

238 pitagoras era proveniente da ilha grega de Samos, tendo nascido por volta de 570 a.C., sendo que
as informacgdes sobre sua vida foram escritas depois de sua morte, ocorrida em Metaponto, em torno
de 495 a.C. Era gedbmetra e astrébnomo, reconhecido como o fundador dos estudos sobre os nimeros
como a esséncia das coisas. A Escola Pitagoérica enfatizava o conceito de harmonia, que embora
primitivamente fosse aplicada a escala musical, logo foi estendida a todas as esferas da realidade. A
harmonia domina ndo sé as notas organizadas em oitava, mas todo o cosmo esta sob o principio
fundamental dos numeros, desvelado na teoria musical. (Cf. MORA, 2002, p. 2280).
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de um som. Por isso, a regra da producédo do belo esta intimamente associada a
norma da harmonia.?*®

Da teoria musical a sua expansdo abrangente sobre toda constituigdo
material, Pitagoras sugere a condicdo de uma regra numeérica que governa o
universo inteiro, disposto invariavelmente sob o padrdo de uma escala musical,
como que sob o fenbmeno de uma harmonia cosmolodgica, sendo a ele atribuida a
invengdo da palavra késmos, para designar a beleza do arranjo universal.?®° Essa
concepgao de um regramento harmonioso que dispde todas as coisas se sedimenta
no pensamento de Agostinho possivelmente a partir da transmissdo de formulagdes
anteriores sobre a astrologia, assunto que lhe interessou no periodo entre os
maniqueus. Em A Ordem, ele identifica que “na musica, na geometria, nos
movimentos dos astros, nas rigidas regras dos numeros a ordem domina” (De Ord.
I, 4, 14).241 Os planetas e astros em seus movimentos de rotagdo, os seres vivos
dos mais simples aos mais complexos, 0 homem com sua intelecgao e livre-arbitrio,
e mesmo as obras engendradas por sua arte, estdo sob o efeito de uma melodia.
Cicero narra esse entendimento em Sobre a Republica, livro IV, no conto O Sonho
de Cipido, personagem que ao contemplar a perfeita ordem do universo escuta a
musica das esferas celestes. Filon de Alexandria, em seu comentario ao Génesis,
reconhece uma danga ritmica na criagdo, o embalo de uma cangao universal na qual
todas as coisas tomam o seu movimento e sdo conduzidas por uma coreografia que
tende a coloca-las todas no seu devido lugar.?*> Ndo obstante aparecam elementos
singulares, tudo esta integrado como notas que, embora soem no tempo, pertencem
a uma imensa composicao de uma sinfonia eterna, que detém todas as coisas sob
sua regéncia, numa dependéncia intransponivel do que é temporal a uma condigao
de consonancia com o que é transcendental.

Agostinho descreve essa categoria de existéncia vinculada a eternidade

como um ajuste de afinagédo a uma tonalidade: “em numérica sucessao, as coisas

239 Cf. ECO, 2004, p. 63.

240 Cf. SPINELLI, 2015, p. 606.

21 “lam in musica, in geometria, in astrorum motibus, in numerorum necessitatibus ordo ita
dominatur”.

242 Filon foi um judeu do século | que viveu em Alexandria, no Egito, e conjugou ideias da filosofia
grega com a tradigdo judaica na qual estava inserido. Foi um exegeta que semelhante ao exercicio
que fizeram os Padres da Igreja, como o proprio Agostinho, lia o texto da Escritura utilizando
categorias filoséficas platonicas, aristotélicas, estoicas, no trabalho de interpretagdo. (Cf. CALABI,
2014, p. 11).
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terrenas — sujeitas as celestes — associam as O6rbitas de seus tempos ao assim
chamado canto do universo” (De Mus. VI, 11, 29).?43 Compreensdo que estimula a
ideia do Deus Modulator, que por seu canto da movimento a sua criagcdo, embora
variada, jamais dispersa, antes interligada por uma ordenagdo numérica. Como faz
em diversas ocasides, Agostinho estimula a observagdo para corroborar sua
conceitualizagdo da ordem universal, mas em O Livre-Arbitrio, sob implicacdo da

concepgao pitagorica, identifica o ser a constituicdo dos numeros:

Contempla o céu, a terra, o mar e todos os seres neles contidos, brilhando
nas alturas ou rastejando a teus pés, voando ou nadando. Todos possuem
beleza, porque tém seus numeros. Suprima-os e eles nada mais serdo.
Logo, de onde vém eles, a ndo ser daquele de onde procede todo niumero?
Visto que o ser que neles esta ndo existe a ndo ser na medida que realiza
0s numeros que possui. (De Lib. Arb. Il, 16, 42).24

No século IV e V, contemporaneo a Agostinho, Boécio?*® descreve as
compreensdes pitagdricas ndo s6 acerca da formagao numérica do universo e a
descoberta dos modos musicais, como a distingdo de tonalidades emitidas por um
golpe de martelo de acordo com seu peso ou a gama de sons a partir do
comprimento de uma corda, mas narra o efeito que a musica tem diretamente sobre
a psicologia.?*® E precisamente essa eficacia musical, que atinge o interior do
homem e incide sobre suas lembrangas, que Agostinho descreve em Confissées ao
falar da musica como contida no repositorio da alma: “é verdade que essas melodias

exigem nao pequeno lugar em meu coragao, e querem ser admitidas em companhia

243 “Coelestibus terrena subiecta, orbes temporum suorum numerosa successione quasi carmini
universitatis associant”.

244 “Intuere coelum et terram et mare, et quaecumque in eis vel desuper fulgent, vel deorsum repunt
vel volant vel natant; formas habent, quia numeros habent: adime illis haec, nihil erunt. A quo ergo
sunt, nisi a quo numerus; quandoquidem in tantum illis est esse, in quantum numerosa esse?”

245 Consul em Roma, foi acusado de traigdo, preso e executado. Redigiu no carcere de Pavia A
Consolacéo da Filosofia, que se personifica como interlocutora e Ihe mostra o contraste entre os bens
transitorios e os eternos, que se obtém mediante a contemplagdo do bem e a pratica das virtudes.
(Cf. MORA, 2004, p. 331).

246 As observacdes esquematicas da musica na cultura romana s&o provenientes do periodo
Classico. Assim como na Grécia, Roma reconhece as inferéncias dos efeitos sonoros, que regem o
universo e o movimento interior de cada homem: “Na época de Agostinho continuavam em pleno
vigéncia dois aspectos essenciais da antiga ciéncia da musica: uma vertente ética ou psicoldgica e
uma vertente césmica que, por sua vez, confluiam na compreensao da natureza numérica do
universo. O mundo romano continuava a refletir as grandes linhas esbogadas por Pitagoras e Platdo
sobre as implicagbes matematicas na vida humana (microcosmo) e na ordem cdsmica
(macrocosmo).” (FAGUNDES, 2014, p. 34).
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dos pensamentos que as vivificam” (Conf. X, 33, 49).247 Existe uma relagéo entre os
elementos fisicos envolvidos na percepc¢ao sonora e o deleite metafisico que se da
no pensamento, que mesmo quando nao € atingido diretamente pela vibragéo
melddica, a lembranga dela faz reviver a experiéncia psicoldgica: “dimanando como
que de secretissimos sacrarios, a musica deixou certos rastros em nossos sentidos
e nas realidades que sentimos” (De Mus. |, 13, 28).248

O som é uma vibragao que se propaga no ar, como o latido de um cao, uma
porta que bate ou um trovao. Barulhos dispersos e espontaneos da natureza. No
entanto, a musica é a ordenagéo dos sons, cujo efeito causa o deleite. Logo, ndo € a
mera sonoridade fisica que causa o prazer, mas a identificacdo da harmonia que
concilia as diferentes vibracbes, como o reconhecimento intelectual de uma
disposicado cuidadosa sobre os diversos elementos recebidos pela audigdo. A
musica se estabelece como arte sob uma regra bem definida de modulagao
apropriada, técnica de produgdo sonora com ordem, mesmo diante de uma
infinidade de possibilidades de composi¢cdes que ndo cessam de ser engendradas
sobre tantas gamas de combinagdes melddicas, mas que devem estar sempre sob a
lei inevitavel da harmonia, regra da progressdo numérica que causa ‘um enorme
prazer intelectual” (De Mus. 1l, 4 ,5).24°

A musica possui um carater vivificante, como uma capacidade de reanimar
sentimentos, evocar pensamentos, enfatizar palavras, criar animo a partir da
sonoridade imediatamente recebida ou entdo recordada, pois “percebemos pelos
sentidos o que confiamos a memoaria” (De Mus. |, 4, 8).2%° Porém, Agostinho pondera
a necessidade de dominio técnico sobre as melodias para o efeito psicolégico. Ao
narrar a admiracao pela musica, faz um respaldo sobre a condi¢gdo necessaria para
a satisfacdo que s6 acontece nos cantos “quando entoados com suavidade e arte”
(Conf. X, 33, 49),%" “em voz limpida e modulagéo apropriada” (Conf. X, 33, 50).252

247 “Attamen cum ipsis sententiis quibus vivunt ut admittantur ad me, quaerunt in corde meo nonnullius
dignitatis locum”.

248 “Procedens quodammodo de secretissimis penetralibus musica, in nostris etiam sensibus, vel his
rebus quae a nobis sentiuntur”.

249 “Magna animi voluptate”.

2%0 “Per sensus percipimus aliquid quod memoriae commendamus”.

251 “Cum suavi et artificiosa voce cantantur”.

252 “Cum liquida voce et convenientissima modulatione”.
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N&o basta o arranjo da harmonizagéo, a interpretagao implica destreza, de modo
que “o som recebe a forma para ser canto” (Conf. XII, 29, 40).2%3

O canto é a produgdo de som pela voz humana, que na arte da modulagao
nao apenas impde padrdes de harmonia a propria sonoridade vocal, mas através
dela manifesta influicdes da interioridade, como uma linguagem inquietante que
ultrapassa a descricdo da pronunciacao verbal: “sinto que todos os nossos afetos
interiores encontram na voz e no canto um modo proprio de expressdo, uma como
misteriosa e excitante correspondéncia” (Conf. X, 33, 49).2%

Agostinho no livro X de Confissées € cauteloso diante do prazer causado
pela musica e reconhece uma tentagdo que concerne aos ouvidos, entre outras
perdicbes elencadas que insistem sobre os sentidos humanos, inclinados para a
distracdo, a curiosidade, a concupiscéncia. Os espodlios do neoplatonismo e do
estoicismo parecem resguardar o consentimento do Bispo de Hipona a qualquer
deleite sensorial, que poderia significar uma interdicao a superagao dos sentidos,
condicdo evocada como uma aprimoragao do intelecto para galgar as realidades
mais elevadas. Mas Agostinho recorda o efeito que a musica teve no seu proprio
processo de busca pela verdade. Pensando na forma como no passado as palavras
que o atrairam foram apresentadas sobre movimentos melddicos convenientes que
o conduziram a novidade crista, reconsidera sua estima pela utilidade da musica no

percurso de elevagao:

Todavia, quando me lembro das lagrimas derramadas ao ouvir os canticos
de tua igreja nos primoérdios de minha converséo a fé, e ao sentir-me agora
atraido, ndo tanto pela musica como pela letra dessas melodias, cantadas
em voz limpida e modulagdo apropriada, reconhe¢co de novo a grande
utilidade deste costume. Assim, oscilo entre o perigo do prazer e a
constatagio de seus efeitos salutares. (Conf. X, 33, 50).2%°

O mesmo tema ja havia sido tratado por Platdo, que descreveu em A

Republica que “o ritmo e a harmonia penetram no mais fundo da alma e ali afetam-

253 “Quippe formatur, ut cantus sit”.

2% “Omnes affectus spiritus nostri pro sui diversitate habere proprios modos in voce atque cantu,
guorum nescio qua occulta familiaritate excitentur”.

255 “Verumtamen cum reminiscor lacrimas meas, quas fudi ad cantus ecclesiae in primordiis
recuperatae fidei meae, et nunc ipsum cum moveor non cantu, sed rebus quae cantantur cum liquida
voce et convenientissima modulatione cantantur, magnam instituti huius utilitatem rursus agnosco. Ita
fluctuo inter periculum voluptatis et experimentum salubritatis magisque adducor.”
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na mais fortemente, trazendo consigo a perfeigdo e tornando-a bela” (Rep. 401d).256
Constata, assim, a gravidade das implicagbes da musica que depois também sera
reconhecida por Agostinho. A alma manifesta nas emogdes os elementos musicais
que experiencia. O ouvinte nao fica ileso da percepcao que entra pelos ouvidos,
porque a musica encontra lugar no amago do homem e instala-se em seu interior.
Alojada na lembrancga, a melodia continua a emitir seus efeitos, dispondo o carater
do homem sob a regra da frequéncia de sua vibragdo. Platdo anuncia que a
producéo das artes tem correspondéncia com os predicados do autor e sugere uma

combinacao entre arte e carater:

A boa qualidade do discurso, da harmonia, da graca e do ritmo depende da
qualidade do caracter, ndo daquele a que, sendo debilidade de espirito,
chamamos familiarmente ingenuidade, mas da inteligéncia que
verdadeiramente modela o caracter na bondade e na beleza. (Rep. 400d).25"

Para o filésofo de “ombros largos”, a musica forja o carater, que plasmado
na beleza das harmonias € apto para produzir artes belas. Contudo, a desordem do
som também exibe suas consequéncias que aparecem como aliadas da
perversidade: “a fealdade, a arritmia, a desarmonia, sdo irmas da linguagem
perversa e do mau carater’ (Rep. 401a).2°® Tamanha era compreensé&o da eficacia
da Arte das Musas, que Platdo a indica como instrumento de formacao dos jovens, a
fim de prepara-los para suas responsabilidades especificas a partir de modos
musicais gregos correspondentes aos encargos aos quais estariam orientados.?®®
Assim, a musica molda o comportamento humano, como um sistema educacional

que por assimilacdo conduz ao desenvolvimento das virtudes e afasta os vicios do

256 “B pc’x)\lchcx KoTadueTal eig T0 évT0g TAG Wuxiic 6 Te ﬁ)uep()g Kol Gpuovia, kal éppwpevéoTaTa
amrTeTal chTr]g QépovTa TI’]V suoxnpoouvnv Kai TToIET eUoxuova’.

257 “EgAoyia dpa kai sbopuooTia Kai doxnuoauvn Kai £UpU9p|d £0nBeiq dkohouBel, oux fv Gvoiav
oloav UTTokopIfOpEvol KaAoTpey ¢ e0rBeiav, GME TV W¢ GAndmg el Te Kai ch)\wg 70 RBOC
KOTEOKEUOQOUEVNV didvoiav.”

258 “Kai ) pév Goxnuoouvn Kai appuBpia Kai AvapuooTia KaKoAoyiag Kai kakonBgiag adeAQd”.

259 “O programa educativo platénico prescrevia preparar a percepgéo das criangas e dos jovens por
intermédio de hinos de guerra, das musicas ritmicas que acompanhassem as marchas e que
auxiliassem a cadenciar os movimentos, ajustando os ouvidos para uma organizagdo racional do
tempo e do espago e habilitando o corpo e a alma para se colocarem a servigo da ordem civil
idealizada” (PAGNI; SILVA, 2007, p. 53). Assimilar as sugestdes da musica significa reconhecer de
acordo com seus modos musicais, ainda hoje vigentes, os encadeamentos imediatos que ela causa
no comportamento. Se o prolongamento da frequéncia sonora se estende no corpo e pode gerar até
mesmo uma ordem marcial num publico numeroso, pode também por tensbes arritmicas desembocar
numa conduta coletiva cadtica, descompostura social que revela a desarmonia musical emitida, eco
moral de sua ressonancia.
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mesmo modo como a regra da harmonia dissolve a distensdo sonora na ordem da
progressdo. Como o exercicio fisico € capaz de disciplinar o corpo, impondo-lhe uma
forma, a mulsica adequa a alma impelindo-a para a moderacdo.?®®© Na sua
constituigdo corporal e espiritual, também o individuo aprende a harmonizar-se,
formar sua identidade, integrar a si mesmo sob o processo de equiparagdo musical,
unificando seus afetos psicoldgicos contra o esfacelamento nas volupias. 2%’

A Antiguidade Classica compreendia as propriedades fisicas da musica
como ritmo, melodia e harmonia, identificadas pela percepcédo auditiva. Mas por
conta da incidéncia na alma humana, onde as ondas sonoras repercutem gerando
implicagbes sobre o estado de animo a ponto de suscitar vigor e harmonizar o
préprio homem, concedendo-lhe inspiragbes criativas, a musica era considerada
também uma concessdo divina.? Em Jon, Platdo declara que os poetas
“transportam versos a nés como as abelhas transportam o mel” (lo. 534b)*%? e até
quando recitam Homero, ndo dizem tantas e belas coisas pela propria arte do seu
discurso, “mas devido a um poder divino, cada um deles individualmente s6 é capaz
de compor admiravelmente naquele género em que € impulsionado pela musa” (/o.
534b-c).?%* Assim, a arte musical depende de uma conexdo com o sagrado. Sobre
esse aspecto é importante notar a invocagao divina com que Homero inicia lliada:
“Canta-me a Cdlera — 6 deusa! — funesta de Aquiles Pelida” (/I. I, 1),%%° e Odisseia:
“Musa, reconta-me os feitos do heréi astucioso” (Od. I, 1);%%¢ Hesiodo, a Teogonia:

“Pelas Musas heliconiades comecemos a cantar” (Teo. |, 1);?%” e o proprio Sécrates

260 “A ginastica forma o corpo, confere coragem e resisténcia. A musica forma a alma, confere ternura
e suavidade. A uni&o das duas leva & harmonia do carater” (STORIG, 2009, p. 138).

261 A capacidade de abarcar unidade no préprio homem, como efeito psicolégico, significa que “Longe
de ser exuberante, ou de ser reduzida a um acompanhamento quase imperceptivel e discreto, a
musica do platonismo € uma promessa de futuro para si mesmo, e é ouvida com gravidade em
preparagdo para um jubilo interno e intenso em que ela se reconcilia com o um e o diverso”
(PHILONENKO, 2003, p. 27, trad. nossa).

%2 Desde a compreensdo paga, a dadiva divina comporta um motivo, que € a reintegragdo do
homem, por isso, “[...] a musica foi dada aos seres humanos para que tivessem contato com a
harmonia, cujos movimentos sdo semelhantes as revolugcdes da alma e que também é um presente
das Musas aos homens. O ritmo também foi dado pelas Musas para que a humanidade pudesse
combater a falta de harmonia que se instalou dentro dos homens que ndo tém graga nem medida.”
(ROCHA JUNIOR, 2007, p. 33).

263 “QOj TTOIr]TGI ( .) T& péEAN AUiv eépouaiv WoTrep ai PENITTaI”.

264 “Gre oUV o0 TéXVN TTOIOUVTEG Kai TTOAAG )\eyovng Kai KaAd Trsplva Trpaypava worrsp ou n£p|
‘Opipou, GAAG Begia woipa, ToUTO HdVOV 0I6C T EKAOTOG TTOIEIV KAAWS £’ & ) Moloa auTtdv (punoev”.
265 “MAviv Ge1de, Bed, MnANddew AXIA{OG”.

266 “Avdpa pol Evverre, Moloa, TToAUTpoTTOV”.

267 “Moucdwv ENKWVIGdWY APXWHED’ GeideIv”.
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antes de discursar no Fedro de Platdo: “Entdo acudi a mim, 6 Musas Melodiosas, se
assim sois chamadas por forga da qualidade de vosso canto” (Phdr. 237a).268

O som tem uma procedéncia material, movimentacdo de energia que
perpassa pelo ar e atinge os ouvidos, mas a musica € a aplicagao da técnica sobre a
emissdo de ondas sonoras, combinagdo e ajuste a partir de relagbes numéricas.
Agostinho descreve esse aperfeicoamento sobre modulagédo a partir da voz, o timbre
humano, como um embelezamento da sonoridade: “o canto €, ndo somente um som,
mas também um som revestido de beleza” (Conf. XllI, 40, 29).2° O homem, no
entanto, sé poderia inserir no som que produz algo que lhe & préprio. O bem é
inerente no homem e se manifesta como o belo, também se difundido no canto,
como uma reverberacdo espontanea que se expdée como um impulso de
propagacao. Assim, o bem se expande na musica produzida pelo corpo humano,
que diferente dos animais que possuem um unico som produzido por sua
compleicdo anatbmica, o homem dispde de um repertdrio infinito pelas
possibilidades de combinar sons variados a partir de seu corpo e as inspiragdes de
seu intelecto.?”®

O homem ¢é naturalmente capaz de cantar, falar, tocar, gerar musica, porque
conhece as regras da harmonia, ainda que |he falte a pericia técnica sobre a
sonoridade, possui uma familiaridade de afeicdo com a arte da modulacédo. Essa
habilidade inerente de entonagdo Agostinho analisa minuciosamente em A Musica,
acerca das possibilidades técnicas de modulagao, e, por fim, a descreve como
condicdo de arte em A Trindade, portanto, um tema que acompanha e se

desenvolve ainda nos estagios mais maduros de suas reflexdes:

E-nos t&o infusa essa harmonia que até os ignorantes a percebem quando
cantam ou ouvem cantar. Pois ela harmoniza as vozes agudas e graves de
tal modo que na sua falta, muito se ofende ndo somente a arte, da qual ha

268 “Avete 81, W MoUoal, gite 81" WSS €160¢ Aiyeiar”.

269 “Cantus est non tantum sonus verum etiam speciosus sonus”.

270 Embora entendida como formula de reintegragdo do homem, ha também uma expanséo de si
mesmo através dos embalos sonoros que movimentam a compleixao fisica, de modo que “O corpo
pode ajudar o homem a se relacionar corretamente com o mundo: ‘cantar’ ou participar da beleza em
si. Cantar ¢é louvar a beleza do mundo ou a gldria das agdes heroicas e virtuosas” (LAURENT, 2011,
p. 91, trad. nossa). Essa ideia de participagdo na beleza € evidente no coro, que unifica vozes de
naipes diferentes através da harmonia, possibilitando a construgéo polifénica.
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muitos peritos, mas também o préprio sentido da audigdo. (De Trin. 1V, 2,
4)_271

A harmonia implica o belo e o conveniente, unidade na variedade, como uma
sintese de coesao das condigbes de ajuste para gerar em partes distintas uma
compreensao de continuidade, cadéncia, unificando elementos que estdo na
memoria ou prevendo os contornos de harmonia como resolugido satisfatoria que
causa o prazer no desfecho da conformacdo. Para o professor de retérica em
Cartago, a fala € uma expressdo musical, pois contém propor¢cédo matematica que
agrada e gera o convencimento pelo discurso bem proferido. A variagdo tonal
transmite informagdes confidenciais do pensamento, clarifica a narrativa de humores
e emocgdes, evoca estados psicologicos através de sequéncias sonoras que
expressam uma linguagem mais precisa, da forma ao que € metafisico, intimo e
secreto.

A percepgao da harmonia, contudo, € intelectual, “a partir do corpo, dar-se
algo na alma” (De Mus. VI, 5, 8),"2 pois a ordem que conjuga diversos componentes
distintos advindos pelos sentidos €, na verdade, uma contemplagédo mental sobre o
conjunto de sensacgdes.?’? O ser racional, habilitado a contemplagdo da ideia do
bem, ao enxergar em sua mente a beleza da harmonia, €, entédo, capaz de dar forma
a ela ndo s6 na combinagao sonora, mas na concordancia dos elementos concretos
da composicdo de seus monumentos, como que impondo uma regra de modulagao
a construgao material, do mesmo modo como impde ordem ao som que produz
sobre a regra dos numeros. A gramatica meldédica entdo se transforma em regra

para a arquitetura.

271 “Ut nec imperiti possint eam non sentire, sive ipsi cantantes, sive alios audientes. Per hanc quippe
voces acutiores gravioresque concordant ita ut quisquis ab ea dissonuerit non scientiam, cuius
expertes sunt plurimi, sed ipsum sensum auditus nostri vehementer offendat.”

272 “Njsi aliquid a corpore in anima fieri”.

273 Na Antiguidade, a musica foi por vezes considerada uma ciéncia matematica, modulagéo sonora
com ordem e propor¢gdo, como uma atividade puramente intelectual. Contudo, na Idade Média
comecgou a ser especialmente reconhecida como incidente sobre o campo das emogdes, sobretudo
com a criagdo do canto gregoriano: “A partir de entdo, cada vez mais, a musica seria entendida, ou
melhor, sentida, como integrante do mundo da emogéo, como uma arte, a arte dos sons, expressao
do mais genuino sentimento humano: a fé. E ela ndo costuma falhar. Sem a compreensao da unidade
musical do canto gregoriano, nao & possivel compreender a histéria da formagao da Europa.” (DA
COSTA, 2017, p. 49).
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Arquitetura e simetria

A harmonia como regra universal que organiza e pdem coeréncia a todas as
coisas determina que a mesma consonancia que existe entre os intervalos musicais
seja aplicada na arquitetura. A mesma lei que rege os fendbmenos de notas
correlacionadas se impde sobre o sistema construtivo pensado pelo homem, como
expressao edificada da mesma ordem de correspondéncia que se estabelece
através de uma intuicdo natural que faz aparecer a simetria, unindo sob a
repercussao de um ritmo partes iguais que se comunicam, paria paribus
respondeant, condicdo que causa a satisfacao descoberta na arquitetura porque sua
composicao manifesta o belo. Assim, a beleza construtiva consiste na simetria e na
harmonia, procuradas como que instintivamente pelo arquiteto.

Em A Verdadeira Religido, Agostinho faz uma reflexdo sobre a arquitetura ao
investigar a origem da inspiragdao que na construgao persegue uma ordenacao, forja
que relaciona diversos componentes iguais, como uma sequéncia de arcos. A
intuicdo para a ordem coloca em proporgao de equilibrio elementos idénticos, que
dependem de um ajuste especifico para que tenham correspondéncia. Nessa obra
de cunho apologético, especialmente na parte V, aparecem as claras nogodes
agostinianas sobre uma estética obijetiva, identificada com o idealismo platénico que
constata na mente as realidades invariaveis, determinantes da propria agao criativa
do homem, que através da habilidade artistica transfere definigdes intelectuais para
o mundo material. Repete-se nas folhas de Agostinho a compreensao da arte como
conhecimento técnico, induzido para engendrar o belo que, no entanto, é perseguido
espontaneamente pelo homem, pois é reconhecido como alvo de um instinto
inconsciente, capaz de atuar mesmo quando nao se tem lucidez de que a beleza
seja a finalidade do processo construtivo.

O arquiteto tem sempre a ideia daquilo que ele vai construir, enxerga na
mente aquilo que depois vai se materializar pela agcdo, que concretiza o projeto pelas
estratégias de edificagdo. A relagcdo e o peso do material, as medidas de altura e
largura, a disposicdo comunicativa de colunas, janelas e portas, revelam uma
necessidade de acomodacado do conjunto, pois a propria sustentacdo do edificio
depende de leis fisicas que ndo podem ser negligenciadas, como regras musicais
nao podem ser invertidas porque sao invariaveis. Como o compositor, o construtor
trabalha articulando regras definidas. Portanto, existem categorias que se impdem,

como, por exemplo, a gravidade, principio que nenhum arquiteto pode ignorar por
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mais inovador que pretenda ser. Mas além dessas exigéncias materiais,
aprimoradas pela experiéncia que domina as aptidées de correspondéncias com as
conjunturas fisicas, Agostinho deflagra a cobranga racional de uma disposi¢cao
coerente dos elementos arquitetbnicos, implicagdo de coincidéncia e
proporcionalidade, como critérios que estao além da condicdo de necessidade para
a estabilidade estrutural, e, contudo, sdo exigéncia estética de um equilibrio que é

pura obstinagao da mente.

Perguntemo-nos por que ficamos chocados ao ver duas janelas nao
superpostas, mas justapostas, uma sendo maior ou menor do que a outra,
em vez de serem ambas de dimensdes iguais. Ao passo que, se estiverem
superpostas, mesmo uma diferenga de metade do tamanho, a desproporcao
nao nos choca tanto. E ainda porque, desde que sendo apenas duas
janelas nés ndo nos preocupamos de avaliar a diferenga de uma e outra.
Entretanto, se forem trés, o sentido mesmo parece exigir, ou bem que nao
sejam desiguais, ou bem que a do meio, entre a maior e a menor, ofereca
dimensbes médias entre as duas outras. (De Vera Relig. V, 30, 54).274

Agostinho identifica que para ajustar componentes sobre uma ordenacgao
racional “uma espécie de instinto natural nos dirigi nessa aquiescéncia” (De Vera
Relig. V, 30, 54),?® logo, existe no homem uma intuigdo que coordena sua atividade
criativa para engendrar o belo nas suas disposi¢cdes para instituir uma légica de
ajuste. Essa predicao é procedente do préprio ser humano e atua nas regras de
simetria, correspondéncia, ordem, equilibrio, como um habito constituido pela
natureza racional e que, portanto, ndo seria nem fruto de aprendizado ou
dependente de uma pericia pratica, mas uma tendéncia inata para compor a arte
para que seja bela. O professor de retdrica, entdo, imagina um dialogo com um
construtor em que almeja evidenciar a ele que o belo é o desfecho de uma simples

elevacao de dois arcos simétricos que se erguem numa construgao:

Suponhamos que eu perguntasse a um arquiteto que acaba de levantar
uma ogiva, o porqué de ele iniciar outra ogiva, idéntica a primeira, do outro
lado. Creio que me responderia: “Para que as partes iguais se
correspondam”. Se insisto, e Ihe pergunto porque ele escolheu tal

274 “Sed certe quaerendum est cur nos offendat, si duabus fenestris non super invicem, sed iuxta
invicem locatis, una earum maior minorve sit, cum aequales esse potuerint: si vero super invicem
fuerint, ambaeque dimidio quamvis impares, non ita offendat illa inaequalitas; et cur non multum
curemus, quanto sit una earum aut maior aut minor, quia duae sunt.”

275 “Primo quasi natura ipsa consulitur quid probet”.
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disposicéo, dira que isso convém, que € belo, que agrada o olhar. (De Vera
Relig. V, 32, 59).27

Ao estipular que um arquiteto, mesmo afeicoado a seu oficio, nao teria
consciéncia suficiente para ir mais longe na explicagao filosofica de suas préprias
escolhas construtivas pela simetria, Agostinho identifica nisso ndo um limite, mas
uma espécie de intuicdo auténtica que conduz a arte humana ao belo através da
procura pelo prazer, experimentado na arquitetura com a evidéncia da composi¢ao
simétrica. No entanto, com a tatica platbnica de indagagdes recorrentes, o método
agostiniano insiste na possibilidade de interpelar ndo conforme esse prazer, que
resulta do contentamento com a harmonia, mas a respeito dele e das causas da
satisfacdo encontrada em partes iguais que se correspondem: “Hei de perguntar por
que essa simetria agrada” (De Vera Relig. V, 32, 59).27

Nessa apuracao sobre os efeitos da simetria, o filésofo africano se depara
com aquela questao classica anterior, inaugurada por Platdo em Hipias Maior, sobre
as razbes do belo agradar. Platdo indaga ao sofista sobre esse problema, enquanto
Agostinho concebe langar a interpelagao diretamente a alguém que persegue no seu
trabalho construtivo a propria ideia do belo através das regras de aplicagdo da
simetria: “E perguntarei, primeiramente, se o0s objetos sdo belos porque nos
agradam ou se nos agradam por serem belos. Indagarei, em seguida, por que
motivo eles sdo belos” (De Vera Relig. V, 32, 59).27® A pergunta de Agostinho ao
arquiteto ndo poderia se referir a um critério de gosto, porque reconhece que na
elaboragao construtiva existe uma definicao nitida das regras, que sendo universais,
conduzem a uma mesma finalidade arquitetdbnica que é a producdo da beleza
através dos padrdes de medida. Contudo, Agostinho considera propor uma ideia
sobre a satisfacdo encontrada no belo construtivo, mesmo que para o préprio
construtor os motivos das disposi¢cdes aplicadas nao sejam imediatamente claros:

“Se o arquiteto hesitar, sugerirei que talvez seja porque as partes semelhantes estao

276 “ltaque si quaeram ab artifice, uno arcu constructo, cur alterum parem contra in altera parte
moliatur; respondebit, credo, ut paria paribus aedifici membra respondeant. Porro si pergam
quaerere, idipsum cur eligat; dicet hoc decere, hoc esse pulchrum, hoc delectare cernentes.”

277 “Commonere cur ista placeant”.

278 “Et prius quaeram utrum ideo pulchra sint, quia delectant; an ideo delectent, quia pulchra sunt. Hic
mihi sine dubitatione respondebitur, ideo delectare quia pulchra sunt”.
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reunidas de tal modo que evocam harmonia, unidade” (De Vera Relig. V, 32, 59).27°
Logo, uma intuigdo persegue a harmonia.

Numa construgdo, a beleza esta na percep¢do do conjunto onde os
elementos componentes se agrupam segundo uma ordem que confere uma
narrativa continua a edificacdo. Os olhos compreendem uma relacdo coesa do
mesmo modo como os ouvidos identificam com satisfacdo uma razao presente num
acorde musical: “Assim, quando vemos algo composto de partes coerentes entre si,
dizemos com propriedade que tal coisa parece ser razoavel. Igualmente, quando
ouvimos uma cancdo bem cantada, nao duvidamos dizer que ela soa
razoavelmente” (De Ord. I, 11, 32).28° Nesse sentido, a arquitetura se relaciona com
a arte enquanto técnica, do mesmo modo como a musica exige conhecimento da
natureza dos sons e as relagdes entre as frequéncias da vibracdo. A arte da
arquitetura implica calculo, geometria e conhecimento sobre as agdes da fisica no
processo de projecao, desde o desenho as agdes de engenharia, mas esses
comprometimentos necessarios para a edificagao tém por intuito final a beleza, que
aparece através da adequacgao dos elementos constituintes.

Essa ansia por uma padronizagado dos elementos construtivos ja havia sido
meditada por Plotino como uma tendéncia a dispor diante dos olhos o
reconhecimento nitido da beleza, que transborda na regularidade: “Quase todos
declaram que a simetria das partes entre si e em relagéo ao todo, com, além disso,
um certo encanto de cor, constitui a beleza reconhecida pelo olho, que nas coisas
visiveis, como de fato em tudo o mais, universalmente, a coisa bela é
essencialmente simétrica, padronizada” (Enn. |, 6, 1).28

Acerca desse trabalho rigoroso da aritmética, Aristételes distingue como
demonstragcdes de beleza a pronunciagdo de uma sabedoria de articulagdo dos
numeros e contraria os que afirmavam que as ciéncias matematicas nao dizem nada
acerca do belo e do bem, como se fossem uma técnica indiferente as repercussoes

estéticas:

279 “Quaeram ergo deinceps, quare sint pulchra; et si titubabitur, subiciam, utrum ideo quia similes sibi
partes sunt, et aliqua copulatione ad unam convenientiam rediguntur”.

280 “ltaque, cum aliquid videmus congruentibus sibi partibus figuratum, non absurde dicimus
rationabiliter apparere. Itemque, cum aliquid bene concinere audimus, non dubitamus dicere quod
rationabiliter sonat”.

281 “Agyetal pgv N TTaPA TTAVTWY, WG EITTEIV, WG CUPHETPIa TV YEPQV TTPOS GAANAA Kai TTpOG TO GAov
16 1€ TfG €UXPOIAG TIPOOTEBEV TO TIPOG TRV OWIV KAMOG TTOIET Kai £0TIV aUTOoig Kai GAWG Toig GANOIG TGO
TO KOAOIG €Ilval TO CUMPETPOIG KOI PEPETPNMUEVOIG UTTAPXEIV™”
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Com efeito, as matematicas falam do bem e do belo e os dao a conhecer
em sumo grau: de fato, se é verdade que ndo os nomeiam explicitamente,
todavia dao a conhecer seus efeitos e suas razdes e, portanto, ndo se pode
dizer que nao falam deles. As supremas formas do belo s&o: a ordem, a
simetria e o definido, e as matematicas os ddo a conhecer mais do que
todas as outras ciéncias. (Methph. 1078a-b).2%2

Diante da proporg¢do construtiva, sua coeréncia sistematica reveladora da
beleza, existe uma resolugdo que agrada a percepgdo humana do mesmo como
uma melodia ao encontrar repouso na nota principal em razdo de uma adequacao
numeérica.?8

Através das percepcdes sensoriais, 0 ser humano reconhece na mente
padrées de medida, que sdo como que formas ontoldgicas distinguidas pela
inteleccdo. A Propor¢do Aurea, que consiste numa constante algébrica e
geométrica, corresponde a uma razao que se repete em todas as coisas, como um
arquétipo natural que é inerente a constituicao fisica. Essa sequéncia matematica
esta presente nas figuras geométricas de toda a natureza e foi infundida na arte
desde Euclides, matematico platénico, referido como “Pai da Geometria”.?84
Encadeamento logico de elementos constituintes, essa ideia de uma proporcao
dourada é como que uma propriedade essencial aplicada em toda atividade artistica
que nao pode prescindir dos imperativos matematicos, mas faz deles o seu

esquema de producéo instintivo:

Muitos especialistas contemporaneos tentaram demonstrar que os
principios de uma proporgdo ideal, incluindo a realizagdao da proporgao
aurea, sdo encontrados nas obras de todos os séculos, mesmo quando os

282 “0j (AOCKOVTEG OUBEV Aéyelv TG HABNUATIKAG £TIOTAPAG TTepi KaAoT i ayaBol weudovTal. Aéyoual
yap Kai deikvUiouot PANioTa: ou yap €i pn ovoupdlouaot Ta & £pya kai ToUug Adyoug deikvUouaiv, oU
Aéyoual Trepi auT@V. ToU O¢ KoAoU PEyIoTa €idn TALIC KAl CUMPETPIO Kai TO wpiouévov G PANoTa
deikvUouolv ai yabnuartikai EmoThyal”

283 Como explica Umberto Eco: “As relagbes que regem as dimensdes dos templos gregos, o
espacamento entre as colunas ou as relacdes entre as diferentes partes da fachada correspondem as
relacdes que regem os intervalos musicais. A ideia de passar do conceito aritmético de numero para
0 conceito geométrico-espacial de relagdes entre varios pontos é justamente uma ideia pitagorica.
(ECO, 2004, p. 64, trad. nossa).

284 Proveniente de Alexandria, no Egito, no século Il a.C., é provavel que la tenha fundado uma
escola de matematica, onde escreveu sua obra principal Os Elementos, para tratar sobre a teoria dos
numeros e suas relagdes de proporgéo, evidenciadas sobretudo nas formas geométricas. Por conta
da influéncia da Academia de Platdo sobre seu pensamento, apesar das demonstragdes numéricas
através de desenhos e calculos, Euclides considera que a percepcdo dos fendbmenos matematicos é
um exercicio intelectual, que transporta na atividade artistica e construtiva os axiomas mentais,
postulados ébvios que aparecem como expressdo de uma ldgica formal que existe na geometria. (Cf.
MORA, 2004, p. 942).
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artistas desconheciam as regras matematicas correspondentes. (ECO,
2004, pag. 95, trad. nossa).

Fidias teria justaposto essa férmula do Numero de Ouro no Partenon de
Atenas como demonstracdo perfeita de um estruturalismo numérico, que depois é
legado como licbes construtivas que Marco Vitrivio emprega, no primeiro século
d.C., em seu Tratado de Arquitetura. Nessa obra, ele fundamenta em trés principios
a regra da arquitetura: Utilitas (funcionalidade), Firmitas (solidez) e Venustas
(beleza). Insere o belo como constituicdo da arte construtiva. Compreende que
assim como o corpo humano possui medidas perfeitas que se relacionam, também

um edificio deve seguir padrdes de conformacgéao:

A composigao dos edificios religiosos se baseia na simetria, principio que os
arquitetos devem respeitar com o maior cuidado. Isto nasce da proporgao,
que em grego se chama avaloyia. A proporcdo consiste na
comensurabilidade dos componentes em todas as partes de uma obra e na
sua totalidade, obtida por meio de uma unidade determinada que permite o
ajuste de relacbes modulares. Nenhum templo pode efetivamente
apresentar uma ordem racional sem simetria ou proporgao, isto é, se seus
componentes nao tiverem entre si uma relagao precisamente definida, como
os membros de um homem corretamente conformados. (De Architectura lll,
65, 1).285

Com seu compéndio, Vitruvio transmite para toda a Idade Média instrugdes
otimizadas para realizar a propor¢cao perfeita na arquitetura que culminou na
verticalizacdo do estilo gético, tendéncia que assentou toneladas de pedra através
da acomodacdo perfeita dos componentes minuciosamente ajustados num
complexo harmonioso; e mesmo na Renascenga, quando se redescobre os
desenhos da Antiguidade Classica como inspiracao de medida, as orientagdes sobre
um padrao aritmeético incidem sobre pensadores humanistas como Leonardo da
Vinci que desloca para a pintura um conceito definitivo de relacdo geométrica ja
desenvolvido nas férmulas de construgao.

Na Histéria da Arquitetura, o calculo racional que procura construir
proporcdes quer, na verdade, estabelecer relacdes. E dessas vinculagbes racionais

que surge a ideia da unidade, que assenta uma condicdo de similitude as partes

285 “Aedium compositio constat ex symmetria, cuius rationem diligentissime architecti tenere debent.
Ea autem paritur a proportione, quae graece avahoyia dicitur. Proportio est ratae partis membrorum in
omni opere totiusque commodulatio, ex qua ratio efficitur symmetriarum. Namque non potest aedis
ulla sine symmetria atque proportione rationem habere compositionis, nisi uti ad hominis bene figurati
membrorum habuerit exactam rationem.”
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colocadas sobre um padrao comum, o que remove a possibilidade de uma
desagregacao causada pelo desajuste. Da compreensédo da composigao inteira, que
cria correspondéncia entre os diversos elementos, Agostinho atribui a satisfagao,
porque a mente descobre na analise do conjunto o padréo rastreado pela intui¢ao,
do mesmo modo como um calculo ao encontrar pelas férmulas sua solucéo
matematica.

Seguindo ainda um procedimento de argumento esquematico que utilizou
para solucionar o problema do mal em O Livre-Arbitrio, a partir da proposta de um
ajuste que se reconhece pela contemplacao integral, Agostinho propde que no
sistema construtivo um componente compreendido de forma isolada pode receber
outra consideracgao, possivelmente mais otimista, se analisado a partir da fungao que
realiza na composicdao onde se insere, de maneira que “O que, tomado
separadamente, pode nos causar desagrado, no conjunto, torna-se muito agradavel”
(De Vera Relig. V, 40, 76),%% pois mesmo as partes que nido sdo coexistentes
“percebidas no conjunto, ddo mais prazer do que cada uma separadamente” (Conf.
IV, 11, 17).287

Agostinho faz, como em outras passagens, um chamado para a
contemplagao do conjunto, oferecendo a mente a descoberta de identificacdo da
propor¢cao entre elementos correlatos. Os reiterados convites a observagdo da
ordem que impera na criagao também convocam a identificar que, assim como na
arte divina existe um minucioso ajuste, evidente nas associagbes de um delicado
equilibrio da natureza, também na arte humana essa ideia de ordem reverbera como
revelacdo de uma regra metafisica constante, que impde que tudo esteja em
acomodacao, o que é indispensavel num sistema construtivo. “Para julgar sobre um
edificio, ndo devemos nos limitar a considerar somente um angulo” (De Vera Relig.
V, 40, 76),°% estima o hiponense, conduzindo a compreensdo de que um juizo
estético na arquitetura n