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Resumo: O conflito das liberdades: Sto. Agostinho. O artigo trata da questio da
liberdade politica no pensamento de Santo Agostinho. Tentamos demonstrar
que a descoberta do livre-arbitrio abriu novos horizontes para a reflexdo sobre
alguns problemas fundamentais da filosofia politica clissica.

Summary: The conflict of liberties: St. Augustine. This article deals with the
problem of political liberty in the thougth of St. Augustine. We try to
demonstrate that the discovery of “free will” opens a new horizon to the
reflexion about some important problems of classical political philosophy.

alvez parega-nos hoje mais natural discutir o conflito entre

T a antiga concepgao de liberdade politica e o conceito de
livre-arbitrio a partir de algum dos autores que estao na

raiz do moderno individualismo. Pensadores como Hobbes,
Locke ou Rousseau abordam o paradoxo das sociedades que
desejam fundar a liberdade politica na liberdade dos individuos
de uma maneira que em muitos aspectos coincide com nossas
apreensoes nesse final de século marcado por um profundo
niilismo ético. Voltar a Santo Agostinho, nesse contexto, é, para
muitos, apenas um exercicio de historiadores das idéias, sem
nenhuma conexdo com os problemas éticos atuais. Seria muito
longo discutir a interagdo da tradigdo com o presente, a nature-
za das relagdes que um pensamento do passado pode ter com
a formulagao de nossos proprios problemas. Acreditamos que
as obras de autores como Merleau-Ponty ou Claude Lefort,
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dedicadas ao estudo dos limites da hermenéutica de um texto
do passado, delimitam um espaco teérico dentro do qual pode-
mos mover-nos sem a preocupacao de explicar a cada passo a
coeréncia de nosso caminho. Conscientes de que qualquer “apli-
cagao” de um conceito do passado a nossa realidade destréi a
fecundidade de uma relagio, que exige uma mediagdo extrema-
mente complexa, vamos recorrer a Santo Agostinho, por ter sido
o primeiro pensador do Ocidente cristdo a tratar de maneira
sistemdtica o conflito entre a liberdade em sua dimensédo poli-
tica e a liberdade enquanto definidora da natureza do homem,
o0 que transforma sua obra num ponto de passagem obrigatério
para todos os que se interessam pela questao.

Rigorosamente falando, ndo podemos dizer que Santo Agosti-
nho acreditasse ter descoberto a liberdade. Enquanto caracteris-
tica do ser humano, ela é um dom de Deus. O que coube ao
pensador foi conceituar essa liberdade, compreender como ela
se relaciona com o pecado original e com o processo escatolégico,
e estudar as conseqiiéncias de seu exercicio para a vida em
comum dos homens. O ponto de partida dessa investigagio foi
a teoria da vontade desenvolvida pelos gregos e sistematizada
por Aristételes. Nesse caso, ndo podemos falar de influéncia
direta, pois, como sabemos, Santo Agostinho teria tido pouco
contato com as doutrinas do Estagirita, mas podemos pensar
em continuidade, em conservagao de uma anélise do problema,
que se revelou essencial para os pensadores medievais que tra-
taram a questdo. Por isso, vamos comegar nosso estudo
relembrando alguns pontos da teoria aristotélica da vontade,
para em seguida analisar como Santo Agostinho se apropriou

das conclusdes gregas, para ampliar-lhes radicalmente o signi-
ficado.

1. Aristoteles e o problema da

Encontramos em Aristételes uma teoria da vontade extrema-
mente complexa e bem-elaborada. Partindo do fato de que so-
mos capazes de escolher entre alternativas que podem merecer
algum qualificativo moral, ele estuda os problemas referentes
ao “ato voluntdrio” como problemas fundamentalmente éticos’.
Assim, é em sua relagdo com a justica, ou com a felicidade da
cidade, que a vontade adquire seu estatuto de conceito funda-
mental da teoria da acao®. Essa associagido, no entanto, entre a
questao da acdo e o problema da vontade exige de Aristételes
uma série de explicagdes.

Sintese Nova Fase, v. 19, n. 58, 1992

vontade

1. Awristore, Ethique a
Nicomaque, 1110 a 15. Ver D.
Avsrecut, The theory of will
in classical antiquity. Ber-
keley, University of Cali-
fornia, 1982.

2. Idem, ibidem, 1110 a 15.



3. Idem, ibidem, 1110 b.

4. Idem, ibidem, 1110 b 20.

5. Idem, ibidem, 1110 a X).

6. Idem, ibidem, 1110 b 25.

Em primeiro lugar, nio é suficiente dizer que os homens podem
escolher entre alternativas diferentes. A multiplicidade dos ca-
minhos depende muitas vezes da natureza das coisas, do acaso,
mas ndo da intervengdo do agente. Uma planta, por exemplo,
possui um principio interno que a guia em sua interagdo com o
meio, sem que possamos dizer que exista em sua conservagio
a minima parte de um ato voluntdrio. Da mesma forma, os
animais agem de acordo com o instinto, defendem-se dos ata-
ques e procuram os alimentos em um mundo cheio de possibi-
lidades, sem que isso queira dizer que eles escolham, ou deci-
dam, de maneira consciente. A primeira defini¢do a que chega
Aristételes é de carater negativo. No lugar de dizer-nos o que
é o ato voluntdrio, ele define o ato “involuntdrio” como aquele
que € praticado sem que o agente conhega a causa externa que
o determina’. Disso se segue que o cardter voluntirio de uma
agao depende de sua origem ou, de sua causa*, mas, sobretudo,
do conhecimento que o agente tem do principio interno que a
faz acontecer. Como os animais e as plantas ndo podem conhe-
cer o principio motor de seus atos, ndo podemos dizer que eles
tenham vontade.

Esse principio negativo permite-nos uma primeira definigéo do
ato voluntario. Segundo Aristételes, o ato voluntario seria pra-
ticado numa circunstiancia em que o ator conhece nio somente
a multiplicidade de possibilidades, que lhe sdo oferecidas pelo
mundo, mas também o principio motor da escolha que opera®.
Dito de outra maneira, todo ato voluntario implica certo conhe-
cimento. Essa defini¢io geral da vontade esbarra, no entanto,
em algumas dificuldades, quando passamos a analisar as con-
digGes concretas de algumas agdes. Tomemos, como exemplo, a
questio da dor. De maneira geral, ndo escolhemos praticar
uma agio que trard como resultado o sofrimento. Assim, pode-
mos considerar todo ato conduzindo a dor como um ato
involuntario, pois, se tivermos o conhecimento de seus resulta-
dos, ndo agiremos. Acontece que em certas circunstancias, po-
demos escolher, por heroismo, sofrer, para alcangar um objetivo
que parega-nos superior a auséncia de dor. Neste caso, 0 mo-
mento da escolha determina o cardter voluntirio do ato que,
visto de uma maneira abstrata, deveria ser considerado um ato
involuntario.

Essa primeira dificuldade levou Aristoteles a diferenciar o ato
ndo-voluntadrio — praticado por ignorancia — do ato
involuntario, que provoca dor®. Podem ocorrer situagdes nas
quais o ato involuntirio é fruto da ignorancia, mas, para que
possa ser considerado involuntério, é preciso que provoque dor,
além de expressar o equivoco do ator. Essa correlagao entre ato
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voluntiério e felicidade estabelece o ponto de partida da teoria
da vontade aristotélica.

Dizer que o ato voluntério visa a felicidade corresponde a afir-
mar que o exercicio da vontade deve ser compreendido dentro
dos parametros mais gerais da ética, baseados na idéia de
“eudaimonia”. Ndo basta descobrir a natureza da acao volunta-
ria, € necessario saber como ela modifica o corpo politico, ao
mesmo tempo em que promove o bem-estar do agente. Se é
claro que as agdes sdo individuais, que no mais das vezes
concernem apenas aqueles que agem, ndo podemos esquecer
que o ator aristotélico é sempre um cidadao que deve desejar,
em tltima instincia, o bem de todos. Ndo entraremos aqui na
complexa discussdo da questao das virtudes e da justiga, dentro
da qual faz sentido, para Aristételes, perguntar-se pela natureza
da vontade. Para nossos propésitos, basta lembrar que muitas
das dificuldades que encontraremos em nosso estudo s6 podem
ser corretamente respondidas se levarmos em consideragao o
conjunto da ética aristotélica, que sera para nos um horizonte,
mas sobre a qual pouco falaremos.

Depois de termos visto que o ato voluntirio pode provocar a
dor, defrontamo-nos com outra dificuldade. Na vida normal
dos homens, eles agem muitas vezes sob o impulso do 6dio ou
sob o império de uma paixao. Muitas dessas agdes conduzem
ao sofrimento e ndo a felicidade e ainda assim devem ser con-
sideradas voluntdrias’. Essa nova objegao leva-nos a concluir
que, para estudar a questdo, ndo basta estabelecer o carater
voluntario ou nao do ato. Descobrimos que o que se passa no
momento mesmo em que decidimos agir é de fundamental
importancia. Este momento, situado numa sociedade concreta,
marcado por condigdes particulares, revela-nos uma dimensao
da agdo que delimita uma regido no interior do vasto continente
da vontade. Trata-se de nossa capacidade de escolher. Escolher
implica aplicar um principio racional®, que ndo se confunde nem
com o desejo nem com o apetite’. O desejo visa a um fim, a
escolha ndo. Podemos desejar a satide, mas apenas “escolher”
0s meios para alcanga-la. Da mesma maneira, a escolha ndo tem
nada a ver com a opinido que temos sobre certos temas. A
opiniao pode concordar ou ndo com a verdade do objeto, a
escolha ndo se manifesta a esse respeito, embora possa decorrer
de um conhecimento prévio, que mostre qual o melhor caminho
a seguir.

Esse primeiro esforgo, para definir a capacidade de escolher que
nos é propria, pode ser resumido em dois pontos. O primeiro
refere-se ao fato de que a escolha origina-se sempre num prin-
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cipio racional e, portanto, no préprio pensamento'. O segundo,
diz respeito ao fato de que a deliberagao tem por objeto os
“meios”, nunca os fins''. O universo “real” dentro do qual de-
liberamos é sempre um conjunto finito de possibilidades, o que
da um tom extremamente “realista” a teoria da deliberagdo e da
escolha em Aristoteles.

Partindo das constatagbes acima, podemos explorar suas impli-
cagdes éticas. E preciso recordar que, para Aristoteles, 0 homem
é um ser dotado para a felicidade e capaz de busca-la, utilizan-
do para tanto todas as suas faculdades. Nessa busca, no entan-
to, as faculdades humanas tém fungoes diferentes. Tomemos o
exemplo do fim supremo que é o bem. Sendo um fim, ele pode
ser desejado, mas ndo podemos escolhé-lo. Mas se a escolha
estd restrita ao dominio das decisdes particulares, de que ma-
neira se relaciona com a procura dos fins superiores? Dito de
outra maneira, como pode um homem vir a ser bom? A respos-
ta aristotélica é relativamente simples. Se ndao podemos escolher
o fim — apenas deseja-lo — estd em nosso poder decidir sobre
as agoes que nos conduzem até ele. Podemos escolher virtuosa-
mente e assim usar de nossa faculdade de escolher para execu-
tar agdes que nos parecam compativeis com o fim almejado®. Se
é necessario um “sexto sentido”' para encontrar o fim correto,
podemos, pelo menos, testar nosso caminho através da pratica
das virtudes™.

A escolha, que é uma faculdade aplicavel a todas as situagdes
da vida pratica, s6 revela sua esséncia quando transforma-se em
escolha das virtudes. Nao que nesse momento aja algo de novo
em relagdo as agdes mais corriqueiras de nossa existéncia, mas,
se somos seres destinados a buscar a felicidade e o bem, é claro
que as agoes que conduzem-nos a esses fins sdo mais importan-
tes do que a escolha da cor de nossas vestes. Ao escolher entre
virtudes, encontramos o nticleo da unido entre o problema da
moral e a questio da vontade. E claro que essa identificagao
entre a vontade e o exercicio das virtudes — e por conseguinte
dos vicios — ndo fornece-nos sendo o ponto de partida de uma
teoria do ato moral, mas desloca de maneira definitiva nossa
interrogagao sobre a vontade. Em Aristételes, o problema nao é
de psicologia, mas de ética.

Nao desenvolveremos aqui todas as implicagdes do que acaba-
mos de dizer. Isso exigiria que fizéssemos um longo percurso
através da ética aristotélica, para desvendarmos o sentido pro-
fundo dessa ligacao entre a vontade e as virtudes. Duas obser-
vagdes parecem-nos, no entanto, essenciais. Em primeiro lugar,
€ preciso ndo esquecer que o pensamento ético de Aristoteles
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estd todo baseado nos lagos que unem o ator a sua cidade. A
vontade exerce-se através de agOes que se desenrolam na “polis”,
e 0 bem visado confunde-se com o bem de todos. Assim, ainda
que exista no pensamento aristotélico uma tensdo entre o ho-
mem virtuoso para a cidade — o prudente — e o sabio, que
encontra na contemplagio da verdade sua realizagdo, permane-
ce viva a idéia de que todo julgamento moral deve realizar-se
tendo por referéncia os valores da cidade, e ndo uma verdade
transcendente qualquer. Nio existe, portanto, associa¢do entre a
questdo da vontade e o que mais tarde chamaremos de consci-
éncia. O Bem s6 pode ser visado através de aqdes concretas na
cidade, sem que possamos delimitar uma distincia entre a agio
e a decisdo de pratica-la.

A segunda observagao diz respeito mais diretamente ao tema
central desse artigo. Como observa Gilson: “A teoria aristotélica
da escolha, concebida como uma decisao do querer consecutiva
a uma deliberacéo racional, era extremamente elaborada, mas é
um fato que Aristételes nio fala nem de liberdade, nem de livre
arbitrio”". Para o pensador grego a liberdade era fundamental-
mente um conceito politico, uma descrigio do regime democré-
tico'*, que nada tinha a ver com nossas escolhas e agdes indivi-
duais. Essa sera uma questao da qual se ocupario os pensado-
res medievais.

15. Ver: E. Guson, L'esprit
de la philosophie médievale,
Paris, [.Vrin, 1983, p. 287.

16. ARISTOYE, La politigue,
1291 b.

II. Os pensadores medievais e o
problema da vontade

Os pensadores medievais puderam aceitar sem restrigbes as
principais conclusdes da teoria da vontade grega'’. Para Santo
Agostinho, por exemplo, as consideragdes sobre a natureza dos
atos voluntarios eram quase evidentes para um observador aten-
to do comportamento humano, embora nao suficientes para
explicar o funcionamento da vontade. A seu ver, faltava afirmar
a liberdade da vontade, o que Aristételes nio fizera'. Para rom-
per com a filosofia grega, foi necessario introduzir uma nova
fonte de conhecimentos: as Escrituras. Com efeito, partindo da
Biblia, é possivel afirmar que a liberdade é um presente de Deus,
que encontra sua morada na vontade®. O grande passo nio foi,
portanto, nem a aceitacao da teoria aristotélica, nem mesmo a
repetigio da idéia de que o homem pode escolher seu préprio
caminho no mundo, mas a exploragao do significado dessa in-
dependéncia. Para Santo Agostinho, a vontade é livre, porque
pode querer ou ndo exercer o direito de escolha, ou seja, antes
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de mais nada, ela é livre em relagao a si mesma. Isso Aristoteles
ja sabia, mas ndo diferenciava a vontade das agdes que dela
derivam. Santo Agostinho partiu de um ponto de vista oposto.
A vontade opera sempre na auséncia total da necessidade. O
“querer” é uma faculdade interior, que nao precisa se expressar
para possuir sua esséncia. Podemos obrigar alguém a fazer al-
guma coisa, mas nunca a queré-la.

Para continuar nossa investigagio, é preciso precisar o sentido
da “descoberta” agostiniana. Antes de mais nada, devemos ver
que a liberdade da vontade recebeu um outro nome: “liberum
arbitrium”. Esta designagio implicava na verdade uma mudan-
Ga de problematica. Para Aristételes o exercicio da vontade é
concretizado nas agdes que perfazemos na cidade, de tal forma
que ndo se pode falar em liberdade sem se evocar ao mesmo
tempo o mundo politico e todas suas determinagdes. Com Santo
Agostinho, o problema muda de terreno. O livre-arbitrio é fun-
damentalmente uma manifestagio da vontade que coloca o
homem em contato com suas faculdades interiores. A liberdade
do homem é, assim, experimentada, em primeiro lugar, em sua
relagdo consigo mesmo, com seus desejos, com suas limitagoes.
Para que ela possa ser pensada, ou vivida, ndo é necessario
levar em consideragao o mundo politico. E claro que, num se-
gundo momento, a presenca de outros homens, assim como das
leis positivas, coloca-se como um dado essencial. Mas isso ape-
nas num segundo momento, pois, a questdo ética, que em
Aristoteles passa necessariamente pela “polis”, é agora transfor-
mada pelo fato de que a referéncia principal é uma vontade
isolada diante de si mesma.

Durante toda a Idade Média, os pensadores ndo cessaram de
desenvolver aspectos da teoria que foi formulada por Santo
Agostinho. Nesse sentido, Duns Scoto® foi particularmente ra-
dical ao retirar as conseqiiéncias da afirmagdo da liberdade da
vontade. Partindo da espontaneidade do “querer”, ele opunha
a vontade a ordem das coisas naturais, chegando a conclusao de
que a indeterminagdo da vontade é tamanha, que nem mesmo
a razao pode ajudi-la ou constrangé-la. Exercida em absoluta
liberdade, a escolha é sempre uma instauracao de novas deter-
minagdes, para as quais nenhum dado do passado é realmente
fundamental®.

Essa posigao extrema foi substituida, em Santo Tomds, por uma
teoria mais equilibrada. Também para ele a escolha ¢ essencial-
mente um ato do “querer”, mas o exercicio desta faculdade ndo
pode prescindir do concurso da razao. Isso nao limita a liberda-
de da vontade, simplesmente mostra que, no momento em que
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escolhemos, temos necessidade de recorrer aos julgamentos da
razdo pratica que, incapaz de obrigar-nos a escolher entre “a” e
“b”, ajuda-nos a situar o ato que praticamos sem nenhuma limi-
tagdo™. Esta interpretagio mantém inalterada a idéia da
indeterminacdo da vontade, mas contribui para a compreensao
de sua indiferenga moral®. Santo Tomads sintetiza o que séculos
de pensamento cristao produziram depois que Santo Agostinho
mudou os termos do problema. Por isso, é necessario recorrer
ao Bispo de Hipona, para entender a ruptura operada com a
filosofia grega, antes de qualquer tentativa de esclarecer as
querelas que dividiram os pensadores medievais.

22, Santo TOMAS DE AQUING,
Summa theologiae, Madrid,
Biblioteca de Autores
Cristianos, 1957, 5 vols.

23. E. Guson, L'Esprit de la
philosophie médievale, p. 295.

IIl. Livre-arbitrio:
primeira abordagem da liberdade

Segundo Hannah Arendt*, as mudangas introduzidas por Santo
Agostinho na andlise da liberdade mudaram para sempre os ter-
mos do problema. Em Aristételes, a liberdade sé tem significado
enquanto conceito que elucida um fendmeno da vida politica,
mostrando a independéncia do individuo com relagdo a cidade, e
fornecendo uma definigao de um dos regimes politicos possiveis.
Assim, para definir a democracia, Aristoteles diz: “A primeira
espécie de democracia é a que melhor corresponde a idéia de igual-
dade, pois, se a liberdade, segundo alguns, pode ser encontrada
principalmente no seio de uma democracia, e se 0 mesmo se dd
com a igualdade, liberdade e igualdade s6 podem realizar-se ple-
namente se todos os cidaddos, sem excegdo, participarem sem
restrigdes do governo”®. A democracia ndo existe, para Aristote-
les, em apenas uma forma. Na Politica, ele enumera quatro espé-
cies, que tém em comum o fato de estarem todas associadas a idéia
de liberdade. Nao podemos negar que o conceito de liberdade
carece por vezes de maior explicitagio na obra do filésofo grego,
mas tal fato é facilmente explicavel se lembrarmos que, no comego
da Ftica a Nicémaco, ele nos previne contra a tentagdo de darmos
aos conceitos politicos e éticos 0 mesmo tratamento que dispensa-
mos as coisas da natureza. Ora, a liberdade, sendo compreendida
essencialmente como conceito da politica, deve padecer das mes-
mas limitagdes que os conceitos destinados a elucidar o sentido da
vida ativa dos homens.

Em Santo Agostinho, o problema é bem diferente. Aristételes
podia dar um tratamento nao-sistematico ao conceito, porque a
liberdade era apenas a descri¢io de uma forma coletiva de or-
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ganizagdo da vida pratica, e ndo sua esséncia. Quando Santo
Agostinho fez da liberdade a esséncia da vontade, a questao
ganhou uma nova dimensdo. A partir de entdo, foi necessario
precisar seu significado, explorar seus limites e suas implica-
¢oes. Nao se podia continuar a pensar como se liberdade e livre-
-arbitrio fossem a mesma coisa, nem deixar o homem entregue
a seu querer livre, como se isso nao o tornasse fundamental-
mente diferente do cidadao grego, ligado a cidade e as suas
leis™.

A primeira diferenca que tornou-se necessario estabelecer foi
entre 0 “querer” e o “poder”¥. Do fato de querermos uma coisa
nao podemos deduzir que temos o poder de realiza-la. Isso ndo
muda, no entanto, em nada a atuagido da vontade. O querer é
uma faculdade interior, que existe independente de toda e qual-
quer manifestagdo do mundo “exterior”. Nesse sentido, 0 “po-
der” pode ocasionalmente participar da vontade e tornar efetiva
a decisdo que ela tomou, mas ndo participa de sua esséncia. O
livre-arbitrio revela as condicdes dentro das quais a escolha é
feita, mas nada nos diz sobre a possibilidade de sua realizacao.
Assim, para Santo Agostinho, o exercicio da vontade ndo exige
uma agdo, como para Aristoteles. A escolha ja é por si s6 um
poder, mesmo quando nao determina nenhuma transformagao
ativa do mundo. Essa reviravolta completa da compreensao que
os gregos tinham da vontade, como de uma faculdade ligada de
forma indissoliivel a acdo, s6 foi possivel porque Santo Agosti-
nho desenvolveu, a0 mesmo tempo que uma nova teoria da
vontade, uma nova concepgio da agdo. Ele procurou mostrar
que o tnico juiz capaz de ver e julgar corretamente nossos atos
¢ Deus. Ora, a seus olhos nada escapa. O homem que decide
fazer alguma coisa, ainda que ndo dé seqiiéncia a seu “querer”,
ja praticou uma agado, que pelo fato de ndo ser conhecida dos
homens, nao deixa de trazer conseqiiéncias para sua vida®. A
interiorizacdo da liberdade implicou, assim, a interiorizagao da
acdo, que também perdeu o vinculo necessdrio com a cidade e
com a politica.

Nossas consideragdes anteriores podem induzir-nos a acreditar
que os pensadores cristaos se fecharam num “idealismo absolu-
to”, fazendo da “vida interior” a tinica forma verdadeiramente
humana de nosso existir no mundo. O abandono de certos con-
ceitos da filosofia grega corresponderia, na verdade, ao abando-
no de toda esperanca de encontrar algum significado para nos-
sas vivéncias coletivas. Essa maneira de ver o problema da li-
berdade falsifica inteiramente o sentido do pensamento
agostiniano e, em grande parte, medieval. E preciso ndo esque-
cer que os pensadores cristios partiram efetivamente de um
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dado novo que foi a presenca do Cristo entre os homens, o que
situou a questdo da salvacdo no centro de suas preocupagtes.
Ora, a salvagio é algo que deve ser conquistado neste mundo,
povoado por homens imperfeitos e organizados em sociedades
tumultuadas. Assim, ainda que possamos desejar nos afastar
inteiramente do mundo, este desejo ¢ irrealizdvel. O que Santo
Agostinho, assim como outros pensadores medievais, fez, par-
tindo da distingdo entre “querer” e “ poder”, foi afirmar a su-
premacia da vida interior e estudar os multiplos sentides nos
quais o conceito de vontade se desdobra, abrindo assim o cam-
po para uma nova compreensio da liberdade. Em Santo Tomés,
como mostra Gilson, encontramos a sintese desse esfor¢o de
elaboragdo conceitual: “Cada vez que queremos determinar
completamente as condicbes da liberdade, somos conduzidos a
distinguir, com Santo Tomas, trés pontos de vista diferentes: a
liberdade com relagio ao ato, enquanto a vontade pode agir ou
nio; a liberdade em relagdo ao objeto, enquanto a vontade pode
querer tal objeto ou seu contrério; a liberdade com relagéo ao
fim, enquanto a vontade pode querer o bem ou o mal”®.

A interiorizagdo da liberdade, sua ancoragem nos dominios da
vontade, mudou-lhe a significagido, mas trouxe também conse-
quiéncias para a vida social. Hannah Arendt ja observou que o
primeiro conceito que foi alterado pela reviravolta agostiniana
foi 0 de cidadania®. Isso se deveu ao fato de o cristio ser um
cidadao do universo e nao mais de uma “polis” particular. Assim,
ele deve obediéncia as leis, como o faziam os cidadaos atenienses
Ou romanos, mas sua patria nao tem mais as mesmas fronteiras,
nao se limita a um espago e a um tempo determinados. As leis
por sua vez nio sdo mais as constituigdes escritas pelos homens,
mas a propria lei divina, que os homens devem se esforgar para
conhecer. Essa expansao do conceito de cidadania foi, na verda-
de, preparada pelos estdicos que, sem abandonar totalmente o
universo da filosofia grega, pensaram o homem como um ser
submetido a uma lei universal do cosmos. Subsistiu, no entanto,
no pensamento estdico, uma tensao entre o individuo que deve
buscar a submissao as leis maiores da natureza e o cidaddo que
deve obedecer aos ditames da lei positiva. Desejando uma lei
valida para todos, os estéicos muitas vezes nio fizeram mais do
que expandir as fronteiras das leis romanas.

Em Santo Agostinho, essa tensiio ndo desaparece, mas passa a
ser pensada de um ponto de vista totalmente diferente. A sepa-
ragdo entre “querer” e “poder” certamente rompe com a teoria
da agdo aristotélica, mas ndo com a necessidade de elucidagio
do sentido de nossa presenga no mundo. A questdo da vontade
traz consigo a exigéncia de uma nova ética. Santo Anselmo foi
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particularmente atento a esse aspecto do problema, quando de-
clarou que uma vontade sem poder é uma vontade diminuida®.
Se nao hd como negar que a vontade é fundamentalmente uma
faculdade interior, também nao podemos desprezar a andlise
dos efeitos de seu exercicio. Na medida em que a agao reflete
um movimento que comegou no mais intimo de nossa alma, ela
¢ uma fonte para o conhecimento de nosso ser. Disso decorre
que a ética cristd tem como um de seus pontos de partida a
liberdade da vontade, da qual se originam nossos atos e nossa
queda. Ora, ainda que o essencial ndo seja a agdo concreta dos
homens e suas relages sociais, é inegdvel que elas sdo frutos da
liberdade e influenciam a vida de todos; mesmo a dos sabios
que desejam fugir da corrupgdo do mundo. Por essa via, a re-
flexdo sobre a politica se impde ao pensamento cristdo, ainda
que despida da importancia que tinha para os gregos e roma-
nos™.

td

Antes de analisar a especificidade da concepgao agostiniana da
politica, parece-nos importante aprofundar nosso estudo da
questio da acéio, que até aqui foi tratada de maneira superficial.
Para resumir nosso percurso, devemos lembrar que para Santo
Agostinho o objetivo da vida humana ¢ a verdade, ou seja, Deus.
Para se atingir esse objetivo, no entanto, os caminhos sdo mul-
tiplos e complexos. Vamos estudar apenas as etapas do que ¢
percorrido pela vontade.

A primeira distingdo que nos € necessario estabelecer é entre o
“homem exterior” — ligado ao mundo sensivel — e 0 “homem
interior”— que realiza na esfera do pensamento a “esséncia da
natureza humana”*. Se podemos dizer que é através de nossa
atividade mental que afirmamos plenamente nossa natureza, é
preciso buscar a forma perfeita dessa vida, que nos leva ao
encontro da verdade e, conseqiientemente, de Deus®, A essa
forma de vida, Santo Agostinho dd o nome de contemplacio. A
distin¢io que apontamos teria, portanto, um valor axiomatico,
se 0 “homem interior” pudesse se desligar inteiramente do
“homem exterior” e existir nesse mundo de pecado voltado
unicamente para a procura da verdade. Mas néo ¢ assim que as
coisas se passam. Enquanto buscamos a verdade, somos compe-
lidos a aceitar a presenca de nosso corpo e de suas necessida-
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des. Néo ¢ possivel, mesmo ao mais sabio dos homens, escapar
dos desejos e paixdes que caracterizam a vida na terra. Dito de
outra maneira, podemos afirmar que a vida contemplativa s6
existe ao lado da forma de vida que a ela parece se opor: a vida
ativa.

Essa tensdo entre vida contemplativa e vida ativa ja aparecera
na Etica a Nicomaco, quando Aristételes procurara definir as
condigdes de possibilidade da vida contemplativa prépria aos
sabios. No caso do pensamento cristdo, no entanto, o problema
se coloca de maneira diferente, uma vez que o bem procurado
pelo sdbio se confunde com Deus. De um lado, devemos resistir
as tentagdes do corpo, para atingir um estado de calma absolu-
ta, a beatitude; de outro, entretanto, somos forgados a reconhe-
cer que a corporeidade ndo é mero “acidente’ em nossas vidas.
Para conservar a vida é preciso agir, e a isso somos levados
tanto por razdes externas como por razdes internas. A diferenga
entre 0 homem exterior e 0 homem interior ¢, desse ponto de
vista, meramente analitica, pois a agdo ¢ uma condigdo funda-
mental da contemplagao™.

Esta tltima afirmagdo obriga-nos a buscar uma solugido para
duas questoes. Em primeiro lugar, devemos descobrir qual é a
vida que um cristdo deve escolher e por que razoes. Em segun-
do lugar, independente da resposta que dermos a primeira ques-
tdo, é-nos necessirio compreender as conseqiiéncias do que
dissemos a respeito da agdo, a saber, que ela é parte essencial de
toda existéncia humana.

A resposta a primeira questdo ja foi dada. Os cristios devem
escolher a contemplagdo como forma de vida, para fugir da
maldade do mundo e alcangar a plena “visao de Deus”. Mas a
simplicidade dessa escolha esconde problemas muito comple-
x0s. Se “sabemos” qual a forma de vida correta, nada indica que
possamos alcangi-la efetivamente apenas por uma decisao da
vontade. As Confissdes de Santo Agostinho sdo a prova elogiien-
te das dificuldades que enfrentam os que se langam na busca da
verdade. Muitas vezes, desejando ardorosamente o bem, e ten-
do decidido praticd-lo, cometemos os piores erros e mergulha-
mos no mal. Se existe clareza quanto a escolha, nada garante, a
priori, a limpidez do caminho".

A resposta a nossa segunda questdo depende da elucidagao do
sentido da relagdo da vida ativa com a exigéncia da contempla-
¢ao. De maneira geral, podemos dizer que a vida ativa deve se
submeter as exigéncias da vida contemplativa. Mas que media-
¢oes podem garantir essa subordinagdo? As ciéncias que se
ocupam do mundo sensivel certamente nio realizam a ponte
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entre nossos atos e a vontade de Deus™. Mas, ao mesmo tempo,
nao podemos simplesmente contentar-nos com a constatagao de
nosso fracasso, pois é preciso reconhecer que o que atingimos
através da contemplagio é a verdade que deve guiar nossas
acoes”. Podemos formular essa afirmagao de outra maneira,
dizendo que os frutos da contemplagio sao leis naturais, que
para além do sabio que as descobre, constituem as regras a
partir das quais devemos guiar nossa conduta prética, uma ves
que “tudo que existe de legitimo no individuo e na cidade ¢
derivado da lei natural”, que é a verdadeira lei das leis".

O que acabamos de dizer, no entanto, serve apenas como indi-
cacao abstrata do que devemos fazer para alcangar o acordo
entre nossa existéncia mundana e as leis divinas, pois, como
mostra Santo Agostinho*, o que nos torna homens é nossa
vontade, que pode escolher, contra a lei, retirar-se no gozo e no
prazer, mesmo ao preco da perda da salvagdo. A lei moral ¢é
essencial para nossa vida na cidade, mas nao tem o poder de
constranger-nos a agir sempre de acordo com a vontade de Deus.
Devemos, assim, reformular nossas questdes e tentar descobrir
nao mais os modos de subordinagdo da vida ativa a vida
contemplativa, mas o que faz com que a vontade escolha, entre
as muitas possibilidades que lhe sdo oferecidas pelo mundo dos
homens, a via de obediéncia a lei divina. A pergunta sobre as
formas de vida é, portanto, uma questao sobre as formas de
agao.

V. O agir e a moral: segunda
abordagem da liberdade

42, SANTO TOMAS DE AQUINO,
Summa theologiae, la llae, 15.

Aristoteles considerava o estudo do carater voluntério de certos
atos humanos o ponto de partida necessario para qualquer
andlise do problema da agao e de suas conseqiiéncias morais.
Santo Tomads aceitou plenamente essa afirmagao, mas mudou
sua significagdo®. Para Aristiteles a agao desenrola-se nos limi-
tes da cidade e busca, na relagio dos homens, a fonte para o
cumprimento do objetivo maior de nossa existéncia, que € a
felicidade. O pensamento cristao subverteu a teoria aristotélica,
ndo por abandonar a idéia de que a felicidade é o objetivo da
existéncia, mas por identifici-la com a beatitude que, em tltima
instancia, ndo depende das instituicdes politicas. Aristételes tam-
bém faz o elogio do sébio contemplativo, ou do homem que se
dedica fundamentalmente a pesquisa teérica, mas o pensador
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grego nao concebe para ele uma forma da agido que possa des-
prezar os vinculos que o unem aos outros homens na cidade,
como acontece com 0s cristdos, que véem na cidade um obsta-
culo a realizagdo plena da vida contemplativa.

Sem cair num puro idealismo, os pensadores cristdos compre-
enderam que ¢ preciso estudar a vontade a partir de dois pon-
tos de vista diferentes. Em primeiro lugar, devemos considera-
-la enquanto escolhe entre as diversas possibilidades e objetos
que lhe sao oferecidos pela vida prética. A esse primeiro movi-
mento corresponde, no entanto, um segundo, que a compele a
buscar 0 Bem Universal®. Essa atragao pelo Bem nao é, entre-
tanto, capaz de constrangé-la a agir sempre de acordo com suas
exigéncias, pois ndo lhe ¢ possivel discernir no campo dos pos-
siveis, que constituem o presente, quais sao as escolhas particu-
lares que estio em perfeito acordo com o Bem*. Ora, se a von-
tade néo é capaz de reconhecer 0 Bem em suas formas particu-
lares, isso quer dizer que ela guarda intacta sua liberdade, no
momento em que nos determina a agir.

Mas se a vontade ndo é guiada de maneira absoluta pelo Bem,
como podemos estar certos de que ela é atraida por sua forga?
Nio podemos buscar a causa dessa inclinagao na propria von-
tade, pois assim terfamos de admitir que ela pode escolher sem
conhecer as causas de sua eleigio, ou dito de outra maneira, que
ela ndo é radicalmente livre. E preciso, portanto, descobrir uma
causa exterior a vontade, que atraindo-a para o Bem nao intro-
duza com isso nenhuma necessidade ao guid-la. Essa causa,
como lembra Santo Tomads, s6 pode ser algo superior a prépria
vontade: Deus. Isso corresponde a dizer que, do ponto de vista
do sujeito, ndo descobrimos nenhuma determina¢io necessaria
no seio da vontade”*'; do ponto de vista do objeto, ndo ha ne-
nhum que seja capaz de “mover necessariamente” a vontade.
Deus guia a vontade sem introduzir nessa relagio nenhum ca-
rater necessario.

A estrutura do querer é, pois, sempre a mesma e independe dos
objetos do mundo, que se relacionam com a vontade apenas
pela “inten¢ao”*. “Quando ela faz um ato de intengio, a von-
tade se volta para o fim como para o término de seu movimen-
to. Uma vez que ao querer o fim ela quer necessariamente os
meios, disso resulta que a intengio do fim e a vontade dos
meios constituem um tinico e mesmo ato”¥,

Mas a vontade ndo pode saber sempre quais os meios necessa-
rios para se atingir um fim determinado e, por isso, é obrigada
a recorrer a razao, em sua dimensdo pratica, para poder se ori-
entar, o que nado quer dizer que aja submissdo de uma a outra.
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O ato ¢ sempre dirigido pela vontade, mesmo quando as opgdes
sao apreendidas pela razdo®. Santo Tomds tentou elucidar essa
relagdo através da andlise dos aspectos formais da agao®. Se-
gundo ele, todo ato é influenciado por dois fatores: os habitos
e as virtudes. Os hébitos sdo uma espécie de meméria do corpo
e da alma, uma qualidade que se junta 4 natureza original do
homem e determina a maneira pela qual ele realiza sua prépria
definicdo™. Nesse sentido, eles podem ser classificados em bons
ou ruins de acordo com sua capacidade de ajudar os homens a
se aproximar de seu fim ou de dele se distanciar®.

Quando os hébitos levam os homens a praticar boas agdes,
devemos chama-los virtudes. Mas, para que saibamos quais sdo
as boas agdes, é preciso primeiro conhecé-las. Santo Tomés se
langou na busca do significado da boas agdes classificando-as
em quatro géneros: as que sdo boas por realizar a natureza in-
trinseca de um ser, as que se dirigem a um objeto adequado, as
que se realizam em circunstancias corretas e as que sio boas por
causa de seu proprio fim™. A essa classificagio se segue a divi-
s&o0 do proprio ato em dois momentos distintos: a decisdo inter-
na da vontade, que se dirige ao fim, e o ato exterior que visa ao
objeto. “E por isso que se quisermos descobrir o principio que
diferencia os atos em bons e maus, devemos dizer que os atos
humanos séo classificados formalmente a partir do fim ao qual
tende o ato interior da vontade, e, materialmente, a partir do
objeto ao qual se aplica o ato exterior”®,

As distinges enunciadas nido resolvem, no entanto, um proble-
ma fundamental que fora apontado por Santo Agostinho. Se

definimos o carater de uma agao pelo fim a que ela visa, é ~
preciso ndo esquecer que a vontade nido efetua suas escolhas
num mundo transparente em que lhe é possivel conhecer ple-
namente o Bem. Mas se a consciéncia ndo pode ter uma visdo
clara do Bem, como pode visad-lo? A resposta que a filosofia
medieval elaborou, a partir de Santo Agostinho, a essa questao,
e que foi exposta de maneira sistemética por Santo Tomds, im-
plicou uma teoria da racionalidade que transforma seus contet-
dos préticos em exigéncias a serem cumpridas pela vontade™. A
razio nao invade com suas determinacdes a liberdade da von-
tade, mas serve de mediacio entre a particularidade das esco-
lhas isoladas e o Bem. Ela pode fazer isso, porque possui um
carater pratico que transforma em leis o conhecimento que é
capaz de ter da lei divina®. E preciso dizer que essa capacidade
da razdo esta ligada ao fato de que a lei divina estd inscrita em
nos, e pode servir de referéncia para a criagéo das leis particu-
lares, cuja fungdo é langar uma ponte entre a infinidade de atos
individuais, que compdem nossas vidas em comum, e a lei di-
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vina. E preciso observar, no entanto, que a criagdo das leis par-
ticulares ndo ¢ o fruto exclusivo do esforco de um homem, pois,
se todos pudéssemos atingir a verdade através do uso da razao,
nio haveria necessidade alguma de criarmos leis. E porque cada
um de nés, tomado em sua particularidade, ndo pode ser con-
siderado a fonte de um saber absoluto da lei divina, que recor-
remos as leis humanas, produto da prudéncia associada dos
homens e do tempo.

Para compreendermos, portanto, o agir € preciso levar em conta
a estrutura que acabamos de descrever e, sobretudo, considera-
-lo do ponto de vista moral. Para os gregos, uma pessoa sé
podia ser julgada a partir do conjunto de seus atos, ou seja, por
aquilo que fizera durante toda sua vida®. Com o cristianismo
tudo muda, pois cada ato resulta de uma decisdo da vontade,
cujo niicleo € a intengdo € nao o “fazer”. Como resume muito
bem Gilson: “Dentre as muitas conseqiiéncias, para a filosofia,
da leitura da Biblia e dos Evangelhos, nao existe nenhuma mais
importante do que a que podemos chamar de interiorizagao da
moralidade”?. Esta conclusdo, de que uma parte fundamental
da moral é o estudo das determinagoes da vontade, leva-nos a
questionar as conseqiiéncias dessa reviravolta para a compreen-
sdo da politica. Do que dissemos até aqui podemos deduzir
que, para tentar responder a nossa questao, devemos partir do
estudo do significado da intengao para a vida em comum dos
homens.

XA

Podemos resumir o problema da intengdo da seguinte maneira:
se ela ¢ boa, mas nos enganamos no momento de agir, o ato é
bom, pois a vontade escolheu corretamente entre as opgdes
oferecidas pela razao; se, ao contrario, nos enganamos no mo-
mento de escolher, mas por um acidente qualquer praticamos
uma boa agdo, ainda assim o ato é ruim, pois a intengdo o era.
Dado que a Deus nada escapa, Ele é o unico juiz de nossas
acoes. A moral é uma moral da intengdo, suas fontes sdo inte-
riores e suas leis, transcendentes. A conseqiiéncia desse deslo-
camento da moral para o interior da vontade é a submissao da
politica a ética™.

A politica passa a ser vista como a expressdo mais acabada da
queda e do pecado. Fruto do erro, dominio da contingéncia,
nada nela lembra o mundo do espirito. De maneira geral, no
entanto, ela tem uma fungao positiva, pois é s6 através de leis
que se pode evitar a irrupgao da barbarie entre os homens. Suas
referéncias sao assim as agdes concretas, suas leis visam punir
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aqueles que atentam contra a ordem e a paz. Nao desaparece,
portanto, da esfera do pensamento cristdo a preocupagao com
os destinos terrenos do homem, apenas muda-se o significado
de suas agOes. Se a agdo deve ser, como mostra-nos Santo Agos-
tinho, compreendida a partir de dois momentos distintos: a in-
tengdo e o ato, é evidente que a importancia atribuida a inten-
gao diminui a do segundo momento. Para os gregos, os vincu-
los que uniam os homens a “polis” eram essenciais, porque a
cidade era vista como o lugar do pleno desenvolvimento do ser
humano. Pelo menos como ideal regulador, o bom cidadao
deveria coincidir com o homem bom. Para Santo Agostinho,
devemos obedecer em primeiro lugar a nossa prépria conscién-
cia e, quando houver conflito entre as leis positivas e as ditadas
pela razdo, devemos escolher a razao”.

Nao devemos, no entanto, ceder as facilidades de uma interpre-
tagio que, partindo da idéia de submissao da politica a ética,
termina por esvaziar o pensamento politico agostiniano de todo
significado. O que acaba com Santo Agostinho nao é nem a
preocupagao com os negocios humanos, nem a interagiao da
ética com a politica (ainda que pensada em moldes totalmente
diversos), mas o ideal da “polis” que considerava os homens,
antes de tudo, enquanto eram cidaddos. A partir da descoberta
da interioridade da moral, passamos a ser membros, em primei-
ro lugar, de uma comunidade racional, que se constréi a partir
de principios derivados da lei divina, expressos pela dimensao
pratica da razdo, e nao mais de uma cidade terrestre, contendo
todas as determinagdes de nossa existéncia em comum. A pré-
pria submissdo nao deve ser pensada de forma mecinica como
significando total perda de autonomia, da esfera politica. Se a
politica deve ser estudada de maneira diferente, isso se deve ao
fato de que nossa presenca no mundo é vista como o resultado
de um pecado original, que condiciona toda a nossa existéncia,
e ndo somente nossa vida social.

VI. A graca: terceira abordagem
da liberdade

Como acabamos de ver, os valores civicos nao servem mais,
para Santo Agostinho, como referéncia fundamental para nossa
existéncia. Devemos buscar na consciéncia e em sua relagdo com
a verdade o caminho para a compreensao de nossa liberdade,
embora saibamos que a razio nao é capaz de apontar sempre
com absoluta limpidez o caminho para a lei divina, pois, se
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assim o fizesse, ndo mais poderiamos falar em liberdade da
vontade. Ora, essas conclusdes nos mostram que a questio da
verdade e da liberdade ndo pode ser inteiramente elucidada
apenas através do estudo dos modos de interagao da vontade e
da razdo. Para tentar encontrar outra via para solucionar nosso
problema, vamos recorrer a andlise do texto de Santo Agosti-
nho, De Libero Arbitrio.

Santo Agostinho comega se perguntando se a origem do mal
estaria em Deus®. Sua resposta ndo comporta nenhuma ambi-
gliidade: Deus ndo esta na origem do mal, pois Ele é bom por
esséncia. Atribuir-lhe a paternidade do mal seria negar-lhe a
prépria divindade. Devemos, portanto, voltar-nos para os ho-
mens e buscar na particularidade de seus atos a causa da mal-
dade. A primeira hipétese que podemos avangar ¢ que o mal é
algo que os homens aprendem ao vir ao mundo como pecado-
res. Mas Santo Agostinho ndo aceita a facilidade desta primeira
formulagdo e a descarta de maneira elegante: “Ora, se ensina-
mos o mal, ensinamos a evitd-lo e ndo a fazé-lo, e por conse-
guinte, quando agimos mal estamos nos distanciando da via do
aprendizado”®'.

E preciso recorrer as formas concretas do mal, para tentar apre-
ender sua origem. Santo Agostinho cita o caso do adultério:
“Um exemplo para fazer-te compreender que é a paixdo que é
o mal no adultério: um homem que ndo encontrou uma manei-
ra de dormir com a mulher de outro, mas que sabemos, de
maneira pertinente, de um jeito ou de outro, que o deseja e que
o faria se tivesse oportunidade, esse homem nao é menos cul-
pado do que se fosse apanhado em flagrante delito”*. Do exem-
plo utilizado, podemos depreender que o mal é um fenémeno
que diz respeito ao exercicio da vontade, e cuja fonte deve ser
buscada na vida interior — o que nada mais faz do que reafir-
mar a preponderancia da intencao sobre o ato. Mas, se sabemos
que € no interior do proprio homem que se encontra a raiz, nao
podemos deduzir do problema do adultério que a paixdo é a
origem do mal. Se no caso citado, ela parece ser o motor, conhe-
cemos suficientemente o amor para saber que a paixdo possui
também formas positivas, e que seria um erro imputar-lhe to-
das as nossas faltas morais.

A conseqliéncia desse primeiro movimento do texto é que Santo
Agostinho passa a examinar com cuidado as diversas faculda-
des da alma para alcangar seu objetivo. Ele comega pela razao,
faculdade suprema. “E, pois, quando a razio domina os movi-
mentos da alma que podemos dizer que a ordem reina no ho-
mem, porque ndo podemos falar de ordem regular, nem mesmo
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de ordem simples, quando as realidades melhores estao subme-
tidas as realidades inferiores”®. Sendo assim, fazer da paixdo a
origem do mal é reconhecer que uma forga inferior pode gover-
nar uma forga superior. Se é certo que a paixdo contribui para
o aparecimento de certos males, é na forga a qual estd subme-
tida que devemos procurar a causa. Santo Agostinho conclui:
“Uma vez que tudo o que é superior ou igual ao espirito —
mestre de si mesmo e dotado de virtude — nao pode torna-lo
escravo da paixdo por causa da justica, e que tudo o que lhe é
inferior ndo pode fazé-lo por nao possuir forga suficiente, como
acabamos de ver, deduzimos que a tinica coisa capaz de tornar
o espirito servo do desejo é a vontade prépria e o livre-arbi-
trio”®.

Uma conclusdo se impde: o livre-arbitrio é a origem de nossos
pecados. O homem recebeu de Deus essa faculdade e por sua
causa foi expulso do paraiso. Mas Santo Agostinho mostra que
a vontade tem também em suas maos as chaves de nossa feli-
cidade. Para ele, 0 homem feliz é o que ama a “vontade boa"*,
que nao é mais do que o desejo de viver corretamente com
honestidade®. “Segue-se dai que alguém desejando viver corre-
tamente, aspirando a isso mais do que aos bens fugidios, pode
adquirir esse bem com tal facilidade que podemos dizer que
possui-lo ndo é nada mais do que queré-lo”¥. Mas se Santo
Agostinho afirma que o homem deseja antes de tudo a felicida-
de®, se acabamos de ver que ela é acessivel a todos, o mal é
incompreensivel. Se todos podem atingir o bem, por que alguns
insistem em permanecer no erro? Nosso autor reconhece que
por vezes os homens desejam a felicidade e o bem, mas nao sao
capazes de alcanga-los. Eles tém a vontade constituida de tal
maneira que, mesmo contra seu impulso em diregdo ao mais
perfeito, a infelicidade acaba vencendo. Isso conduz-nos a for-
mular duas questdes. Em primeiro lugar, por que Deus deu aos
homens o livre-arbitrio, uma vez que sem ele ndo poderiamos
pecar? Em segundo lugar, existe uma disposigao da vontade

favoravel a felicidade, assim como existe uma favoravel a infe-
licidade?

Santo Agostinho responde a primeira pergunta de maneira di-
reta: “De fato, se 0 homem é um certo bem, e se ele nao pode
agir bem sendo quando o quer, é preciso que sua vontade seja
livre, pois sendo ele também ndo poderia agir corretamente.
Nao é porque ela da origem ao pecado que devemos acreditar
que Deus no-la tenha dado para isso. Eis uma razdo pela qual
ela deve ser-nos ofertada: sem ela o homem ndo pode agir
retamente”®. Toda a argumentagao visa provar que a vontade
livre é um presente da bondade divina. O pecado, por seu lado,
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deve ser entendido como uma auséncia de ser, um erro da
vontade, que nao possui esséncia a ser definida™. Nesse sentido
a vontade deseja apenas o bem se o faz de forma imperfeita, a
falta acontece.

Para responder a segunda questdo, Santo Agostinho recorre a
uma formulagdo que ocuparia um lugar de destaque em todo o
pensamento cristio. Ele responde de forma afirmativa a per-
gunta mostrando que existe uma vontade que é sempre capaz
de visar ao Bem e de atingi-lo. A esse estado da alma o Bispo
de Hipona chama de graga. Tal como ele a concebeu, ela é um
presente de Deus, que dando aos escolhidos a possibilidade de
cumprir sempre a lei divina, permite-lhes alcangar a salvagao. O
que ha de extraordinario na graca é que nao podemos saber por
que Deus a concede a alguns e ndo a outros. Essa polémica
dominou muitas das controvérsias em torno de sua natureza,
mas Santo Agostinho nunca hesitou em afirmar seu cardter
gratuito. Para ele parecia ndo haver duvida de que a graga ¢ o
reflexo da vontade divina, que é totalmente impenetravel ao
entendimento humano. Aquele que é escolhido passa a ter um
acesso direto a lei e, portanto, nao pode fazer nada além de a ela
obedecer. A consciéncia, diante da verdade, conhece apenas um
caminho: o da submissio.

Diante dessa obrigagdo, podemos nos perguntar o que resta da
liberdade. Uma vontade constrangida a escolher o Bem pode
ainda ser considerada livre? A verdadeira reviravolta que a
problematica da graga opera no texto agostiniano estd em que
ele afirma que a graga ¢ a verdadeira liberdade. “Nao existe
liberdade auténtica sendo para os homens felizes que se unem
a lei eterna, e ndo para os que se acreditam livres apenas por
nao possuir um senhor humano””'. Agindo sobre a vontade, a
graca confere liberdade ao livre-arbitrio, realizando-o plenamen-
te. Para esclarecer um pouco a confusdo que essa afirmagio
pode ter causado, Gilson nos sugere que prestemos atengao a
distingao entre a liberdade (libertas) e o livre-arbitrio (liberum
arbitrium)?. A liberdade é o estado do que foi “liberatus”, que
recebeu a confirmacgiao da vontade no Bem, pela graga. O livre-
-arbitrio é simplesmente a capacidade de escolher e, portanto,
de pecar. Podemos talvez dizer que ele é uma forma inferior da
liberdade, a que se revela apenas na vontade, mas nao na graga.
O homem escolhido por Deus é, nessa 6tica, o tnico verdadei-
ramente livre.

Somos levados, assim, a formulagbes ainda mais radicais do
que quando afirmavamos o carater interior da liberdade. Se ja
sabiamos que ela pouco tinha guardado de seu sentido politico
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original, com a problematica da graca, ela se distancia até mes-
mo do mundo corriqueiro dos homens. Na escala dos valores
cristdos, os que sdo associados a vida publica ndo tém pratica-
mente nenhuma importancia, uma vez que em quase nada con-
tribuem para a salvagio. Mas se o homem, por possuir o livre-
-arbitrio, estd condenado a pecar, também estd condenado a
agir na cidade, pois mesmo os sidbios devem habitar nosso
mundo imperfeito. O espago ptblico é o extremo oposto da
graca, mas ¢ uma de suas condigdes, porque os escolhidos por
Deus sao obrigados a buscar a paz e a gozar o Bem no tempo
dos outros homens. Ao pensamento cristdo ndo escapou a ne-
cessidade de repensar a politica a partir dos novos parametros
que suas descobertas impunham.

VII. Teologia e politica

73. Ver: H. A. Deang, The
political and social ideas of
saint Augustine, New York,
Columbia University Press,
1963, p. 7.

O acontecimento que deu origem a politica foi o pecado. Depois
da queda, os homens perderam todos os privilégios e passaram
a enfrentar o mundo hostil com as armas que possuiam. A
politica representava, nesse contexto, a esfera da contingéncia
dentro da qual devia-se buscar a salvagao. Se ela nao pode ofe-
recer-nos o caminho para a vida perfeita, nossa natureza peca-
dora também ndo nos permite sonhar com uma via nao marcada
pela confusdo da vida em comum de seres decaidos.

Simplificando um pouco, era assim que os primeiros cristaos
enxergavam a cidade dos homens e por isso se negavam muitas
vezes, como o proprio Cristo, a obedecer a certas leis positivas,
que os impediam de adorar a Deus™. Nao é dificil ver que em
seus primeiros tempos o cristianismo tinha da politica uma vi-
sdo negativa e concebia o Estado como um instrumento repres-
sivo, produto da prépria situagdo dos homens.

Quando Santo Agostinho comegou a escrever, a Igreja estava
pela primeira vez diante da questao crucial do poder temporal.
O Bispo de Hipona manteve de certa forma a visdo negativa do
Estado, mas percebeu que as formulas anteriores de recusa da
vida politica ndo eram adequadas a uma situagdo na qual a
Igreja comegava a ser integrada na esfera da vida publica. Sem
abandonar inteiramente suas concepgdes anteriores, Santo Agos-
tinho se langou a tarefa de elucidar o papel que as estruturas
temporais poderiam ter na via da salvagdo. Rigorosamente falan-
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do, ele ndo procurou elaborar uma teoria politica @ moda dos
antigos, mas uma teologia politica que, partindo de conceitos
teolégicos, desse conta do desafio ao qual estava confrontado o
pensamento cristdo. Para seguir-lhe os passos € preciso, pois,
estudar algumas de suas nogdes fundamentais.

O primeiro problema que surge é o da criagdo™. O universo
inteiro é obra divina e por isso terd um fim, assim como teve
um comego. A histéria é a descrigdo desse intervalo durante o
qual os homens habitardo sobre a Terra. Se a criagao divina,
feita a partir do nada, é boa por natureza, contém também o
germe de sua transformagao, pois, contrariamente as coisas di-
vinas, 0 mundo humano, por causa mesmo de sua inferiorida-
de, ndo é capaz de manter-se inalterado. Nao devemos concluir
dai que a histéria seja um amontoado amorfo de acontecimen-
tos. No meio do turbilhao de fatos que dominam nossa vida,
alguns sdo de alta significagdo, como o nascimento do Cristo,
que serviu de baliza para o tempo humano. De qualquer manei-
ra, o intervalo da historia deve ser entendido levando-se em
consideragdo que o homem se encontra nessa situagao por culpa
exclusiva de sua prépria liberdade. Podemos resumir, assim, o
ponto de partida de toda teologia politica na referéncia ao pe-
cado e ao mal, entendido por Santo Agostinho como privagao
do Bem, e nao como uma esséncia desdobrada no tempo™.

A primeira conseqiiéncia da queda foi a perda da liberdade
original, que antes do pecado era idéntica para todos e seme-
lhante a graca. Com a queda, a liberdade humana tornou-se
imperfeita e s6 pode ser readquirida por intervengao divina™. E
preciso observar, no entanto, que o que foi transformado com o
pecado foi a liberdade (libertas) e ndo a vontade que, segundo
Santo Agostinho, permaneceu intocada. Alguns intérpretes pre-
feriram pensar que se a vontade foi preservada, ela nao o foi em
sua boa forma. Assim conclui Deane afirmando que, mesmo
quando o homem deseja o bem, ele nao é capaz de alcanga-lo”.
“Agostinho assegura que tudo o que o homem decaido faz por
conta prépria, ou com seus poderes, é cheio de pecado e erra-
do”™.

Mesmo se em sua radicalidade essa tese nos parece contestavel,
ela nos permite chegar a conclusdes interessantes. O mundo da
politica sendo o da queda, toda liberdade que nele existir serd
imperfeita, seja porque a politica é um produto do pecado, seja
porque existe somente num mundo marcado pela queda. Nesse
contexto, podemos deduzir que o inverso do homem politico é
o santo, capaz de conhecer a verdade e de segui-la. Ora, sendo
a graca a capacidade de agir em plena liberdade e de acordo
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com a verdade, ela é o passaporte para a independéncia em
relagao as sociedades humanas. Isso nos leva a pensar que a
liberdade é ndo somente nao politica, mas permite a libertagdo
do homem das trevas da vida social. Santo Agostinho, no en-
tanto, percebeu o equivoco dessas conclusdes, que poderiam ser
deduzidas de seu pensamento e afirmou: “... que a vida do
sabio seja uma vida social, como eles o querem, nés o aprova-
mos e bem mais do que eles””. Com isso, ele queria mostrar
que ainda que o sdbio alcance a virtude perfeita, nada podera
retird-lo do mundo dos homens. Para que a graga seja real, é
preciso que seja desse mundo e manifeste-se em seres que co-
nhecem as agruras de uma vida decaida. De alguma maneira,
portanto, a graga exige a politica, pois s6 diz respeito aos ho-
mens de carne e 0sso, que nao poderao excluir-se inteiramente
do convivio dos outros homens, e ndo poderdo viver sem o
concurso das leis humanas.

Tentar, portanto, fazer da liberdade um conceito sem nenhuma
importancia para a politica é desconhecer a riqueza do pensa-
mento agostiniano. Se observarmos, por exemplo, a citagdo se-
guinte, veremos que nao s6 ela é um conceito politico, mas
pode ter conotagdes positivas. “Naquele tempo — diz nosso
autor, referindo-se a Roma — a grandeza estava em morrer
corajosamente, ou viver livremente. Mas, quando a liberdade
foi conquistada, uma paixdo ardente pela gléria os invadiu a tal
ponto que eles consideraram a liberdade insuficiente sem a com-
panhia da dominagao”®. E claro que ao dar uma conotagao po-
sitiva para a liberdade dos romanos, Santo Agostinho ndo esta-
va mudando o contetido de suas afirmagoes sobre a graga, mas
criando as condigdes para que as questdes morais pudessem ser
tratadas nao s6 na esfera dos individuos, mas também da socie-
dade. Isso mostra que interpretacdes como a de Deane contri-
buem muitas vezes para obscurecer o pensamento agostiniano,
sem esclarecer o nexo profundo de seus conceitos.

Que problemas essa abertura do pensamento de Santo Agos-
tinho permite-nos tratar? Em primeiro lugar, devemos abordar
a questdo da vida moralmente correta na cidade. Se ndao pode-
mos deixar de viver em sociedade, serd que existem valores
sociais compativeis com as exigéncias da fé crista? Para respon-
der a essa questdo, devemos lembrar que o cristianismo consi-
dera o homem um ser capaz de amar os outros e a seu criador.
Essa possibilidade indica que, sem ferir nossa liberdade, somos
capazes de obedecer a lei moral e atingir a virtude. Mas nosso
amor deve escolher seu objeto para se manifestar. Para seguir
o caminho da virtude deve-se amar a Deus antes de amar
os valores que os antigos consideravam fundamentais para a
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cidade*. Santo Agostinho escolhe, assim, o terreno da propria
filosofia grega para marcar a diferenca e responder a nossa
questdo. Diz ele: “A virtude, pois, e ndo uma ambigao engana-
dora, eis 0 meio honesto de se alcangar a honra, a gloria, o
poder, que sdo os objetivos comuns do homem de bem e do
covarde. Mas o primeiro, 0 homem de bem, se esforca para
seguir o caminho direito. O caminho é a virtude e por ela ele
avanca para atingir seu objetivo que é de obter a gléria, a honra

e o poder”®.

Para compreender as palavras de Santo Agostinho é preciso
lembrar que seus ataques sio muitas vezes dirigidos contra
Cicero, para quem a virtude é o “honestum”, a vida em confor-
midade com os valores da cidade®. Nosso autor aproveita a
formulagao ciceroniana, para chegar a conclusdes totalmente
diferentes. A primeira, e que muda radicalmente o sentido da
vida moral, advém do fato de que em sua busca de uma vida
moral perfeita, 0 homem tem Deus como referéncia e nao mais
a cidade™. Buscando valores que serdo reconhecidos fora da
cidade, ainda que suas agoes se desenrolem dentro de seus li-
mites, 0 homem bom terd sua prépria consciéncia como juiz.
“Mais vale a virtude que se contenta nao com uma testemunha
humana, mas com a consciéncia” — dizia Santo Agostinho™. A
gloria, que para os romanos era o objetivo maior de nossas
acoes, transforma-se num vicio a ser evitado. “E melhor, pois,
resistir a essa paixdo do que ceder a ela, porque cada um
¢ mais semelhante a Deus quanto mais livre estd dessa
impureza”*.

A ruptura que acabamos de mostrar com o pensamento antigo
ndo quer dizer que Santo Agostinho tenha sido insensivel a
politica. A sua maneira, ele considerava que os antigos serviam
de exemplo para os cristdos. “Se ndo praticamos para a gloriosa
cidade de Deus as virtudes que praticaram os romanos de for-
ma similar para a gloria da cidade da terra, devemos sentir
vergonha”¥. A compreensdo do sentido exato desse género de
afirmagao depende de uma analise mais detalhada do contexto
no qual ela foi feita. De qualquer maneira, fica claro que a sim-
ples exclusao da politica nao resolve os problemas que o pro-
prio autor suscita. Se seu pensamento progride por vias sinuo-
sas, nao perde jamais a referéncia central: Deus. E em seu cara-
ter teocéntrico que devemos buscar a solugdo para muitas de
suas dificuldades.

*%%

Retornando a questao da moral, devemos estar atentos para o
fato de que Santo Agostinho, seguindo Sao Paulo, acreditava na
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existéncia de uma lei natural da consciéncia, inscrita em nosso
coragao, e capaz de nos guiar em diregao a principios morais
sélidos. Essa lei é bastante simples e pode ser resumida no
principio de que nao devemos fazer aos outros 0 que nao dese-
jarfamos que nos fizessem. A eficicia dessa lei estd em que ela
¢ anterior aos dez mandamentos e pode ser descoberta com a
ajuda da razao®. Isso significa que mesmo o pecador pode des-
cobrir a lei e, agindo de acordo com ela, estar em comunhao
com alguns principios divinos®. Para Santo Agostinho, esse é o
ponto que liga sua doutrina moral a sua teoria do conhecimen-
to, pois fica provado que a vida moral tem as mesmas possibi-
lidades que as ciéncias, uma vez que também nela podemos
recorrer a razao para descobrir alguns aspectos da verdade™.

No plano mais imediatamente politico, podemos deduzir que a
moral pode trazer contribuigdes bastante praticas para nossa
vida em comum. Em primeiro lugar, ela nos autoriza a pensar
que as leis humanas podem resultar do exercicio da razdo, e ndo
simplesmente do acaso ou da necessidade”. Em segundo lugar,
para realizar esse.acordo entre a razdo e as leis positivas, é
possivel imaginar um legislador que, fazendo uso de suas facul-
dades naturais, aproxime a legislagio humana das leis divinas®.
Combés considera que somente as leis promulgadas por esse
legislador sao vélidas, sendo todas as outras o mero reflexo do
pecado®. De nossa parte, acreditamos, com Deane, que Santo
Agostinho ndo teria feito todo esse percurso para mostrar que
a tnica lei verdadeira é a divina™. Se ele recorre a Sao Paulo e
ao estudo das possibilidades da consciéncia, a nosso ver, é para
mostrar a utilidade de uma politica governada por certos prin-
cipios morais, ainda que limitados.

Para entender o que acabamos de dizer, basta lembrar a idéia
que o Bispo de Hipona tinha da condigao humana: “Suprimida
a justica, 0 que sdo os reinos sendo a reuniao de bandos de
criminosos? Pois, os bandos ndo sdao pequenos reinos? Nao se
trata de um grupo de homens sob o comando de um chefe,
ligados por um pacto social e dividindo o butim de acordo com
a lei aceita por todos? Se essa praga crescer com a afluéncia de
varios malfeitores ao ponto de ocupar lugares, de estabelecer
postos, de ocupar cidades e de subjugar povos, ela se dard
abertamente o titulo de reino, titulo que lhe sera concedido aos
olhos de todos nao pela rentincia da cupidez, mas pela garantia
da impunidade”®. Ora, tal grupamento de homens tem neces-
sidade de pelo menos um pouco de justica para poder sobrevi-
ver. O homem, depois da queda, se encontra em um estado
semelhante ao descrito por Hobbes referindo-se ao estado de
natureza. Nada o impede de matar seus semelhantes, nem de
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desejar tudo o que os outros possuem. Em tal estado, mesmo os
santos ndo poderiam levar uma vida correta. Por isso, Deus,
depois da queda, deu-nos o poder de criar instituigbes que evitem
0 caos absoluto. A propriedade privada, o sistema de leis, a
possibilidade de ser castigado sdo criagoes divinas que devem
ser respeitadas, pois nos indicam a via para uma vida em paz,
em que o amor a Deus pode se desenvolver®. Compreendemos
agora melhor por que a consciéncia deve guardar pelo menos
vestigios da lei moral, pois, sem eles, ndo seria possivel falar
nem em paz, nem em ordem?”.

O lugar que no pensamento grego era ocupado pelo desejo de
gloria e pelo amor a cidade passa agora a ser ocupado pelo
desejo de paz. Num mundo corrompido pelo pecado e ameaga-
do pela violéncia, a paz representa a esperanca de uma vida
que seja pelo menos razoavel®. Essa busca desesperada de um
mundo menos terrivel faz com que a paz seja o tinico objetivo
plausivel para nossas agdes coletivas, mesmo quando guerrea-
mos, pois, como diz Santo Agostinho: “Fica claro que a paz é o
objetivo perseguido pela guerra, pois todo homem procura a
paz, mesmo fazendo a guerra, e ninguém procura a guerra,
fazendo a paz”®. A paz tem, assim, um papel eminentemente
negativo no pensamento agostiniano, pois é compreendida como
auséncia de conflito e manutengido da ordem pela coergio e pela
disciplina. Com isso muda radicalmente o papel da cidade, que
deixa de ser o lugar da felicidade, para transformar-se no da
disciplina garantidora da auséncia de conflito'™.

Duas conclusdes se impdem. Primeiro é preciso ver que a poli-
tica perde a importancia que tinha para o pensamento antigo na
medida em que deixa de ser busca da felicidade no presente,
para transformar-se em procura da paz, que é um bem secun-
déario na escala de valores, imposto pela queda e por nossa
condigdo miserdvel. Disso decorre que a relacdo da ética com a
politica também se modifica, pois a moral crista desenraiza a
acao da praga publica, para submeté-la ao império das virtudes
cristds, que assinalam um lugar inferior para a capacidade de
bem agir na cidade. A segunda conclusdo decorre da perda de
importancia da cidade. Com a andlise da politica submetida a
teologia, com o estabelecimento do que mais tarde chamaria-
mos de teologia politica, 0 homem deixou de ser cidadao de
uma cidade particular, para ser cidadao de uma cidade univer-
sal. Ainda que ndo seja nosso proposito estudar aqui as conse-
quéncias de tal transformacdo, basta lembrar as cruzadas e a
formagao de um império cristdo, para ver que nao se tratava de
uma simples operagdo conceitual, mas de uma mudanga que
teria grandes repercussdes na vida politica dos séculos seguintes.
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98. “Eis por que poderia-
mos dizer da paz, o que
haviamos dito da vida eter-
na: que ela é o fim de nos-
s0s bens” . SANTO AGOSTINHO,
De Civitate Dei, XIX, 11.
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100. “The State and peace
that it maintains are viewed
as instruments which mini-
mize and regulate overt
conflict and so allow men
to live an work together”.
H. A Deang, op. cit, p. 102.



VIII. A Igreja e o Estado:
a teologia das Duas Cidades

101. Ver: R. A. MARKUS,
Saeculum: History and society
in the theology of saint
Augustine, Cambridge,
Cambridge University
Press, 1970, p. 9.

Ja dissemos que em Santo Agostinho ndo existe uma teoria
politica como a de Aristoteles, pois suas reflexdes dirigem-se
em geral para temas que se definem no campo da teologia e
nao no da reflexdo sobre as questdes da “polis”. Isso nao quer
dizer que sua obra ndao contenha um pensamento politico coe-
rente. De muitos de seus postulados teolégicos depreende-se
uma visdo acabada da vida em comum dos homens. E preciso,
portanto, continuar a trilhar os caminhos que levam da teologia
a politica, para elucidar as relages da Igreja com o poder tem-

poral.

Nesse percurso, um conceito destaca-se: o de histéria, entendi-
do aqui nao em seu sentido moderno, mas apenas como delimi-
tagao temporal da existéncia da humanidade decaida'”. A his-
téria é, para Santo Agostinho, a descrigio do percurso da huma-
nidade no tempo, entendido como dominio da contingéncia e
do pecado. Disso resulta que nosso autor nao faz propriamente
uma teoria universal e abstrata sobre o tempo, pois nenhuma
verdade sobre o que é passageiro pode ter o mesmo cardter das
ciéncias sobre as coisas eternas. Mas, se nao podemos escrever
uma ciéncia do contingente, podemos perguntar-nos sobre a
importancia que teria para o processo de salvagao. Formulado
de outra maneira, devemos pensar em que medida o processo
escatologico desenvolve-se no terreno do que aqui denomina-
mos histéria.

Para pensar essa questdo, Santo Agostinho comegou mostrando
que existe uma histéria humana em geral e uma histéria sagra-
da. A histéria humana é entendida em um sentido meramente
negativo, correspondendo ao vazio de todas as realidades que
expressam o pecado. Da mesma forma que o mal é um nada de
ser, também a histéria humana nao possui esséncia. Para desco-
brir-lhe o significado, é preciso recorrer a uma realidade que lhe
€ superior: a histéria sagrada. O Bispo de Hipona afirmou se-
guidamente que ndo podemos conhecer a logica das agoes divi-
nas, 0 que quer dizer que nao podemos desvendar os segredos
da histéria sagrada. Mas se 0 mundo divino é impenetravel
para os nossos olhos, como afirmar, para além da fé, que existe
um tempo das coisas divinas? Esse €, segundo Santo Agostinho,
o papel da palavra profética. Diretamente inspirado por Deus,
o profeta instaura no tempo dos homens um sentido que vem
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de fora dele e o ilumina'®. Assim, o que conhecemos da historia
sagrada nos é revelado pelo discurso que, contendo a palavra
divina, faz do tempo humano o recepticulo de sua mensagem.

Os argumentos anteriores conduzem-nos a conclusao de que ao
lado da comunidade normal dos homens, existe uma comuni-
dade de profetas e santos que participam da vida de todos os
dias, mas que habitam também o tempo sagrado. Isso é possivel
porque a historia sagrada nos é dada a conhecer apenas através
de seus autores, e ndo de seus acontecimentos, que escapam a
compreensdo humana'®. Se ja sabemos que nao ha teoria do
contingente, e conseqiientemente da politica, também ndo po-
demos negar o poder que a palavra profética tem de nos ensi-
nar alguma coisa sobre nossa condigio de seres decaidos, sob
pena de negarmos que Deus é capaz de compreender o mundo
que Ele mesmo criou. Assim, para que o discurso profético nao
seja totalmente exterior ao mundo dos homens, € preciso reco-
nhecer que ele instaura um saber sobre a politica, ainda que ela
seja considerada somente por seus aspectos negativos. De outro
lado, no século V, a questdo do Estado tinha deixado de ser um
problema abstrato, para se converter numa questao pratica, para
uma Igreja que ndo podia evitar os desafios do poder temporal.
Assim, quando Santo Agostinho elaborou sua teoria das duas
cidades — a Cidade de Deus e a Cidade Terrestre — ele cons-
truiu, ainda que por vias diferentes da tradicao grega, uma teo-
ria destinada a influenciar de maneira decisiva o pensamento
politico dos séculos seguintes.

Nao é nosso intento realizar, no espago desse artigo, um estudo
aprofundado sobre as conseqiiéncias da teologia das duas cida-
des™. Importa-nos simplesmente descobrir algumas de suas
implicagdes para a compreensao do papel do Estado na vida
dos homens. Antes de mais nada, no entanto, é necessario fazer
uma distingdo. Contrariamente a Marrou, que acreditava que a
cidade de Deus e a Igreja se confundem'”, pensamos que a
cidade de Deus é uma comunidade fora do tempo, dedicada ao
amor, que nada tem a ver com as instituigbes humanas. Nao
possuindo um signo visivel, e uma vez que ndo conhecemos
com precisao os julgamentos divinos, resulta dai que ndo pode-
mos dizer com exatidao quem sdo seus integrantes. A cidade de
Deus existe, portanto, como uma referéncia fundamental, mas
nao pode ser estudada como um objeto qualquer. Nossa ciéncia
sobre ela ¢ limitada pelo fato de que a razdo humana ndo pode
conhecer inteiramente os designios divinos.

A cidade terrestre, ao contrario, tem contornos definidos e pode
ser identificada com suas institui¢des. Porém, como ja vimos,
ndo possui um papel positivo no processo de salvagdo, e deve
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106. Opomo-nos aqui a tese
de C. H. Macliwain que
afirma ter Santo Agostinho
aceito a definigdo cicero-
niana da repiblica. A nos-
50 ver trata-se exatamente
o contririo, uma vez que
na Cidade de Deus (XIX, 24),
nosso autor mostra que
Cicero tinha uma idéia abs-
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ser estudada tendo por referéncia a cidade de Deus. Ora, o Estado
se torna importante exatamente porque pode tornar suportivel
a vida dos eleitos de Deus em sua passagem pela terra. Nesse
sentido, ele tem a mesma dignidade da Igreja visivel, em sua
missdo de espalhar a palavra de Deus. A missdao do Estado é de
outra natureza, certo, mas nao menos fundamental. A ele cabe
assegurar a paz, regular a violéncia coletiva e dar-nos a tranqtii-
lidade minima para habitarmos no mundo corrompido pelo
pecado. Seus instrumentos sdo a forga e a ameaga, mas Santo
Agostinho frisa que seu uso ndo é capaz de mudar a natureza
humana, apenas domina-la. Para ele, além do mais, e contraria-
mente a Cicero'®, o Estado nao é capaz de desenvolver a justica,
nem os valores morais efetivos, apesar de ser essencial para a
conservagao da vida, que de outra forma seria sempre ameacada
pela tendéncia destrutiva dos homens'”.

A convivéncia da Igreja com o Estado terminou, no entanto, por
levantar problemas diferentes dos que haviam sido enfrentados
pelas primeiras comunidades cristas. Um Estado que ndo era
mais inimigo direto da fé podia ter algum papel em sua difusao,
ou em sua conservagao? A primeira resposta dada por Santo
Agostinho repetiu o que a tradigao patristica ja havia afirmado:
o Estado ndo tinha nenhuma importancia para a fé, limitando-
-se a garantir as condi¢des minimas para seu exercicio'”. Essa
resposta seria, entretanto, modificada na medida em que as
atividades religiosas de nosso autor mostraram-lhe que a sepa-
racao radical entre as duas instituigdes deixava sem resposta
um bom nimero de questoes. Concebido como uma criagiao
divina, o Estado era uma solugao da providéncia para os con-
flitos eternos entre os homens'”. A partir do momento em que
Santo Agostinho comegou a interpretar as heresias como uma
ameaga a paz, a idéia de que cabia ao Estado dominar essa
forma de violéncia se impos quase naturalmente. Passou-se entao
a atribuir as instituigdes politicas ndo somente a responsabilida-
de pela coesdo do tecido social, mas também pela coergao reli-
giosa. Chegou-se, assim, a formulagio da unido sagrada da Igreja
com o Estado, com propoésitos estritamente religiosos'".

Essa reviravolta do pensamento agostiniano, no entanto, ndo
estava desprovida de riscos. Em primeiro lugar, era preciso
conciliar a tradigao crista de tolerancia religiosa com a teoria da
repressao da diferenga religiosa. Em segundo lugar, era neces-
sario se perguntar pela constituigao desse Estado misturado com
o0s negocios da Igreja.

No que concerne a tolerdncia religiosa, Santo Agostinho mante-
ve uma posigao bastante radical. Para ele a liberdade de escolha
nao ¢ incompativel com a coercao religiosa. Diante do “erro”, a
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Igreja nao deve hesitar em usar a forga para reprimir os que
com seu engano pdem em risco a sobrevivéncia da comunidade
cristd'". Certa forma de violéncia ndo é, assim, incompativel
com a liberdade de escolha. Ora, essa afirmacdo era no minimo
polémica. Ja vimos que para Santo Agostinho a liberdade é
essencialmente uma faculdade interior, que ndo pode ser coagi-
da sendo pela verdade divina. Optando pela coergio religiosa,
somos obrigados a considerar o signo exterior do exercicio da
liberdade como a manifestacao da prépria escolha da vontade,
pois nao nos é dado saber quais foram os caminhos percorridos
pela consciéncia entre 0 momento da escolha e o da agao. Além
do mais, se ndao ha coincidéncia entre a Igreja e a cidade de
Deus, como pode o poder temporal estar seguro de que age
sempre de acordo com os preceitos divinos? Ao aceitar a inter-
vengao dos poderes temporais nas questoes religiosas, e, por-
tanto, da consciéncia, Santo Agostinho caiu em uma armadilha.
Se a moral capaz de dar conta da liberdade da vontade é uma
moral da intengdo, ndo é incoerente querer regular a repressao
pelas manifestagdes exteriores da fé? Uma vez que a verdade s6
é conhecida pelos que possuem a graga, a intolerancia nao é
uma forma de negagao da interioridade da escolha religiosa?
Santo Agostinho teria de conceder uma importancia muito maior
as agdes politicas, para sustentar o bem-fundado da coergao
religiosa. Teria de repolitizar o conceito de liberdade, para jus-
tificar, pelo uso de parametros préprios da vida politica, o
emprego da violéncia contra os que por suas convicgdes amea-
¢am a paz e a estabilidade da Cidade Terrestre. Esse passo ele
ndo poderia dar, sob pena de destruir toda a coeréncia de seu
sistema de pensamento. Assim, ele sempre insistiu no carater
livre e nao politico da vontade e negou que a cidade dos ho-
mens pudesse servir de referéncia para o julgamento de nossas
decisdes pessoais. A estratégia de dissolver todos os problemas
em questdes individuais ndo foi suficiente para libera-lo das
contradigdes que a teoria da coergao religiosa continha. Por isso,
a questdo da natureza do Estado ficou parcialmente sem solu-
Gao. Ainda que a idéia de um império cristdo estivesse contida
no pensamento agostiniano, ele nunca chegou a formula-la,
consciente talvez do perigo que corria de destruir toda a coerén-
cia de seu sistema. Pensar a natureza do Estado submetido a
Igreja foi obra de seus seguidores'”.

111. “To the notion —
deeply enough established
in Christian tradition, even
to the extent of finding an
echo in Constantine’s edit
of toleration — the belief is
a matter of free decision,
not of compulsion,
Augustine replied by
rejecting the dichotomy.
Free choice and compulsion
were not incompatible”. R.
A. Magrkus, op. cit, p 143.
Ver: Santo Acostineo, Con-
tra Gaudentius, 421.

112. Santo Agostinho acre
ditava que o uso do pode
pelos imperadores para :
maior gléria de Deus fari
deles homens felizes. R. A
Magkus, op. cit, p 148,

IX. Conclusao: do agostinismo politico
a Santo Tomas

Santo Agostinho nunca se libertou de uma visao pessimista do
Estado. Mesmo quando atribui um papel importante a politica,
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o faz de um ponto de vista em que 0 que conta ¢ a que;da do
homem e, portanto, o cardter imperfeito de seus atos. E com-
preensivel, assim, que a influéncia de suas posigdes tedricas se
deveu muitas vezes a interpretagdes parciais de sua obra.
As sucessivas adaptacdes de seu pensamento aos problemas po-
liticos que viriam a preocupar a Igreja nos séculos que se segui-
ram a sua morte, Arquilliere chamou de “agostinismo politi-
co”", Se no tempo do Bispo de Hipona a relagao do Estado com
a Igreja ainda era marcada por uma forte tensdo, ela tornou-se
cada vez mais estreita a medida que a Igreja passou a ocupar o
lugar que antes cabia a outras instituigdes. O que era excepcio-
nal na época de Santo Agostinho — o uso da forga para resolver
problemas da esfera religiosa — tornou-se corriqueiro num
mundo em que o poder temporal ndo guardava mais a mesma
liberdade em relagdao ao poder espiritual. Foi necessdrio, assim,
para conservar a heranga agostiniana, reinterpretar muitos de
seus conceitos.

Com Gregorio (590-604), a linha rigida que havia sido tracada
entre o Estado e a Igreja comega a desaparecer. A nova realida-
de da Igreja obrigava-a a tentar conciliar o respeito ao Impera-
dor com a obediéncia devida ao papado'. Se no tempo de
Gregorio essa aproximagao era ainda timida, tornar-se-ia com o
tempo uma necessidade. Ele mesmo dizia: “Ser rei nio é nada
de extraordindrio, o que importa é ser um rei catélico”'™.

Do ponto de vista tedrico, assistimos a submissao dos poderes
temporais aos principios da moral crista. Se a politica tinha
apenas uma dimensao pritica, necessitava de algo para guiar-
-lhe os passos. Esse algo era a ética, que podia ser deduzida dos
principios eternos, passiveis de serem conhecidos pelos homens.
Jonas de Orleans, em seu livro De Institutione regia dizia: “Todos
os fiéis devem saber que a Igreja Universal é o corpo do Cristo,
sua cabega € o Cristo, e que, nessa Igreja, existem dois persona-
gens principais: 0 que representa o sacerdote e 0 que representa
a realeza”. Mais a frente, ele conclui: “O rei tem por obrigagio
defender as igrejas e os servidores de Deus. Seu oficio consiste
em garantir a integridade dos padres e o exercicio de seu minis-
tério, e proteger pelas armas a Igreja de Deus”"".

O principio da submissao da politica a moral podia ser deduzi-
do das consideragoes sobre a liberdade que estudamos anterior-
mente, mas nos enganariamos pensando que o processo de
absorgao das fungdes do Estado foi acompanhado por um longo
debate teérico. Como mostra com muita pertinéncia Arquilliere:
“O direito real foi absorvido pelo direito da Igreja. A realeza
nao é mais uma institui¢do de direito natural, independente e
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soberana. Nao é mais o pensamento rico e nuangado de Santo
Agostinho, mas o que chamamos de agostinismo politico. A
tendéncia agostiniana a absorver o direito natural do Estado no
direito eclesidstico transformou-se em uma doutrina”'”’.

Néo € nosso propoésito neste artigo analisar o processo de con-
versdo do agostinismo em doutrina politica. Isso demandaria
um outro trabalho e, sobretudo, um estudo detalhado das lon-
gas discussdes tedricas que a absorgao do direito politico pelo
direito eclesiastico terminou por provocar. Para concluir, gosta-
riamos apenas de lembrar o papel fundamental que teria Santo
Tomas na sintese desse processo alguns séculos mais tarde. Com
efeito, Santo Tomads, influenciado por Aristételes, tinha da politica
uma visao diferente da de Santo Agostinho'®. Menos preocupado
com o carater repressivo das instituicdes politicas, ele pode refor-
mular o pensamento agostiniano sem ser obrigado a abandonar,
por exemplo, o pressuposto da moral da intengao'”. Nao tendo
a queda a mesma importancia em seu pensamento, ele fez disso
o seu ponto de partida para uma verdadeira revolugao tedrica.
Baseado na nova realidade da Igreja, Santo Tomds deduziu que
era possivel pensar uma forma de governo que, mesmo nao
sendo a melhor possivel, nao deixava de se constituir numa
ajuda aos homens em sua caminhada em diregao a salvacao.

Para descobrir qual o melhor regime possivel, Santo Tomas to-
mou como parametro, seguindo Aristoteles, a justica e o bem
dos homens. Nesse processo, a primeira forma excluida foi a
tirania que se mostrara incapaz de fazer nascer entre os homens
o sentido do que é bom e justo. A democracia também nao lhe
pareceu boa, uma vez que permite ao povo aproveitar-se de
uma vantagem numérica que nada tem a ver com as exigéncias
de um bom governo. Ora, o guia que deve ajudar os homens,
qualquer que seja sua figura institucional, deve sempre visar ao
bem comum e nunca o proveito préprio'™. A conclusdo deste
raciocinio € que a monarquia é o regime com mais chances de
realizar o ideal de um bom governo'”. A monarquia de Sao
Tomas, no entanto, assemelha-se muito mais a reptblica tempe-
rada de Aristételes do que aos regimes corrompidos de seu
tempo'”. Como mostra Gilson, o rei deve executar uma obra
baseada na honra e na justiga e deve ter como meta a felicidade
do povo que governa'”. O rei, portanto, deve satisfazer aos
anseios do povo e fazer de sua obra um gesto de adoracao a
Deus. Nesse sentido a unidao do poder temporal com o poder
supremo da Igreja se faz necessdria, pois, somente sob a condu-
cao do vigario de Cristo, os reis podem estar certos de nao
infligir nenhuma exigéncia da fé e da moral'.
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Quando trata mais especificamente da questao da presenga do
homem no mundo, Santo Tomas mantém-se fiel a muitos dos
principios agostinianos. Em primeiro lugar, ele conserva intacta
a fronteira que separa a vida contemplativa da vida ativa'”, e,
como Santo Agostinho, afirma ser a vida contemplativa a vida
ideal para um cristao, apesar de ver na agao alguns aspectos
positivos, sobretudo quando significam o dominio das paixdes
da alma'. Mas essa abertura em direcio da vida ativa nao
altera o privilégio que o pensamento cristao concede a contem-
plagdo como forma de alcangar a verdade'”. Ao reconhecer que
a vida em sociedade ndo é pura expressio da decadéncia do
homem, Santo Tomds abriu as portas para a revitalizagiao da
teoria dos regimes e para uma melhor compreensao de nossa
presenca na terra, sem ser obrigado a se opor as principais teses
agostinianas. O certo, no entanto, é que com ele a agao politica
adquire um novo significado. Se nao se trata de afirmar a supre-
macia da vida em sociedade, como mais tarde na Renascenga, e
se no fundo nossas agdes devem se orientar para as exigéncias
da vida contemplativa, também ndao podemos esquecer que a
agao politica passa a ter uma importancia que havia sido deixa-
da de lado pelo agostinismo politico. Como lembra Gilson, a
agao politica “deve evitar a tirania sob todas suas formas, pois
ela é sempre ruim, e, dadas as circunstancias, tornar o regime
do Estado tao semelhante quanto possivel ao que a ciéncia moral
recomenda como sendo o melhor”'®, Com Santo Tomds, por-
tanto, renasce a possibilidade de se pensar a dimensdo pura-
mente politica da liberdade. Ainda que isso tenha sido obra dos
filosofos renascentistas, é inegavel que o pensamento politico
tomista teve um papel fundamental na elaboragao de muitos
temas essenciais a filosofia politica renascentista'”.
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