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Resumo

Este artigo apresenta uma sintese da antropologia agostiniana,
buscando apontar para reflexdes desse autor que ainda provocam
ressonancias no mundo contemporaneo. Agostinho respondeu as
guestdes universais do espirito humano, sobre sua natureza, origem
e finalidade. Seu maior pilar foi a tradicao judaico-crista do homem
criado a imagem e semelhanca de Deus. Quem é o homem? Quais as
suas potencialidades historicas? Qual o seu propdsito? Essas questdes
se impdem sobre todo pensar. Tanto a ética quanto a valoragao das
realidades diversas dependem do estabelecimento de pressupostos.
Sendo assim, demonstrando que a doutrina do Santo Doutor
sustenta-se por um dinamismo fundamental, a analise dos textos
leva a descobrir uma concepgao de homem positiva e aberta ao
futuro. Concepgao que simultaneamente organiza e motiva o modo
de vida presente, lancando as expectativas de novas transformacoes
no futuro.
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Abstract

This article presents a synthesis of the Augustinian anthropology,
pointing to reflections of this author that still cause resonances in the
contemporary world. Augustine replied the universal questions of the
human spirit, about its nature, origin and finality. His greatest pillar
was the Judeo-Christian tradition of man created in image and
likeness of God. Who is man? What are his historical potentials? What
is his aim? These questions stands over the whole thought. Both
ethics and the valuation of different realities will depend on the
establishment of assumptions. Thus, demonstrating that the doctrine
of the Holy Doctor holds a fundamental dynamic, analysis of texts
leads to discovering a positive and an open to the future conception
of man. Conception that simultaneously organizes and motivates the
present life, projecting new transforms expectations in the future.

Keywords: Anthropology; image; dynamism.

Introducao

Uma das maneiras de caracterizar a antropologia agostiniana é
partir da distincao de duas grandes correntes que “influem na
antropologia de santo Agostinho [...]: a corrente biblica e paulina do
homem, imagem de Deus e ser caido na culpa, e a corrente grega do
homo rationalis” (CAPANAGA, 1957, p. 58). Porém, tal distincdo é
essencialmente didatica, visto que a segunda dessas correntes
encontra seu desenvolvimento Ultimo dentro da primeira, onde o
homem é concebido como imagem de Deus naquilo que ha de
superior em sua racionalidade.

A distincdo mais proficua é aquela que revela o carater
dindmico dessa antropologia. Nela o homem ndo é apreendido em
sua plenitude de significagbes senao a partir da nocao de processo. E,
se santo Agostinho é conhecido por sua inquietude existencial, pela
profunda estranheza sobre si mesmo, e por ter tomado o homem por
“enigma e grande milagre” (CAPANAGA, 1957, p. 58), certamente é
por ter vivenciado essa dinamica antropoldgica fundamental. Quem é
o homem? A resposta percorre um itinerario historico-temporal em
trés momentos. O homem é Adao, criado no paraiso a imagem e
semelhanca de Deus. O homem é herdeiro do erro de Addo, expulso
do paraiso e mortal: imagem deformada. Assim como é também a
futura perfeicao do homem renovado em Cristo.
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1. Criado a imagem e semelhancga

No que concerne a criacao do homem, a doutrina agostiniana
nao comporta uma reducao dualista da realidade. Existe sim uma
preeminéncia hierdrquica do homem interior sobre o homem exterior,
contudo, admite-se que o homem foi integralmente criado a imagem
do Criador?. Assim como também se admite a restauracdo integral na
ressurreicao final, “em que sera renovado também o homem
exterior” (TURRADO, 1971, p. 277).

O modo como Agostinho abordou direta e concisamente essa
tematica em duas das questdes de Oitenta e trés questoes diversas é
exemplar. A comecar por estabelecer que “se o homem exterior é
Adao e o interior é Cristo” (Oitenta e trés questoes diversas, 51, 1),
ha que se admitir em ambos a imagem de Deus, ou seja, no homem
integral. A distincao entre eles mostra-se somente hierarquica, entre
aquele que é o homem velho a ser superado, e aquele que é o
homem novo renovado interiormente em Cristo.

Ndao obstante haver uma importante diferenca teoldgica entre
os termos imagem e vestigio de Deus, no que se refere a
compreensao antropoldgica da concepcgdo integral do homem criado a
imagem de Deus, em complemento, toda a criacdo deve ser incluida
nessa categoria. A base de tal afirmacdo é biblica: Deus criou todas
as coisas boas e, no conjunto, muito boas. Seguindo esse raciocinio:

E certo que as realidades podem dizer-se semelhantes a
Deus em muitos sentidos: umas criadas segundo a virtude e
a sabedoria, porque Nele estdo a virtude e a sabedoria;
outras somente enquanto vivem, porque Ele vive soberana e
originalmente; outras enquanto existem, porque Ele existe
soberana e originalmente (Oitenta e trés questbes diversas,
51, 2).

Todas as criaturas possuem uma semelhanga divina de menor
grau, porém, somente o homem existe, vive e entende, de maneira a
caracterizar a imagem de Deus por exceléncia, sem intermediarios,
porquanto as outras coisas possuam a imagem devido a ordem e
beleza de que participam. Pelo mesmo tipo de participagdao, o corpo
humano também mostra alguma semelhanca - teologicamente
nomeada vestigio. Na verdade, em maior grau, ja que a postura ereta

2 Aproveitamos os esforcos de Ludger Hélscher (1986) para enfatizar a unidade do homem agostiniano.
Em Agostinho, mesmo quando as relagdes entre o corpo e alma sdo tratadas de modo a sugerir uma
separacao, na verdade subentende-se o homem como “um todo que consiste nas duas realidades
distintas das substancias espiritual e corporal, mas que, ao mesmo tempo, constitui uma nova realidade
tendo sua prdpria natureza Unica especifica como um ser psicofisico” (HOLSCHER, 1986, p. 215).
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€ interpretada como um sinal de sua potencialidade para a elevagao
espiritual. De maneira que a mais alta semelhanca dentre toda classe
de corpos encontra-se no corpo humano por um motivo ainda mais
relevante: o corpo humano e o homem exterior guardam a
possibilidade de serem submetidos pela mente que os rege.

Se essa indeterminagdao do conceito de imagem serve a uma
compreensao geral da questao tratada, por outro lado, pode gerar
um entendimento muito superficial e passivel de erros. Santo
Agostinho concebeu uma definicdo mais precisa do conceito de
imagem:

[...] se entende unanimemente que tenha sido criado a
imagem de Deus esse espirito no qual esta a inteligéncia da
verdade; porque se adere a verdade sem criatura alguma
intermediaria. O restante do homem, querem que pareca
feito a imagem, porque toda imagem certamente é
semelhante, mas nem toda semelhanca é também
propriamente imagem, ainda que as vezes possa chamar-se
abusivamente (Oitenta e trés questdes diversas, 51, 4).

Na questdo de numero setenta e quatro, em complemento ao
que foi dito na passagem acima, Agostinho realizou uma revisao de
conceitos, definindo o sentido de trés termos: imagem, semelhanca e
igualdade. Essa distincdo de conceitos tem valor egrégio para a
exegese da passagem biblica que funda a doutrina agostiniana da
imago Dei (Gn 1, 26). R. Markus indica - em “Imago” and
"similitudo” in Augustine - que ai reside tanto um ponto de
desenvolvimento na obra do bispo de Hipona, como a originalidade de
sua interpretacdo em relacdo aos exegetas anteriores a ele3. N3o
significa que haja ai uma ruptura de pensamento, mas somente uma
maturagao necessaria para clarificar o conteddo da doutrina.

As dificuldades que se apresentavam a Agostinho antes da
introducao do terceiro termo, a igualdade, eram referentes ao uso da
correta terminologia. Num primeiro momento houve duvida quanto
ao modo como o homem poderia ser considerado a imagem de Deus,
e, nosso autor “cuidadosamente se abstém de falar sobre o homem
como monumental imagem e semelhanca de Deus” (MARKUS, 1963,
p. 132), preferindo o uso do termo para ao invés de a imagem e
semelhanca de Deus. Mas tais dificuldades sdo compreensiveis, se for
considerado que ainda havia pouco discernimento sobre o tratamento

3 Segundo H. Somers em, Image de Dieu: les sources de I'exégésis augustiniennes, a santo Agostinho
ndo caberia o mérito da originalidade, nem quanto a sua doutrina da imagem de Deus, nem quanto as
exegeses do Génesis biblico. Para esse estudioso, a principal contribuicdo do bispo de Hipona teria sido a
sintese critica das tradicOes precedentes. E, principalmente porque sua sintese efetivamente se erguera
sobre vasta fonte de referéncias, essa contribuicdo prestada ainda hoje mostra seu carater
extraordinario.
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da tematica nos trés periodos de existéncia da raca humana: antes
do pecado, depois do pecado e na ressurreicao final. E, certamente, é
somente a partir desse discernimento que deve ser analisado o
significado antropoldgico da afirmacdo do homem criado a imagem e
semelhanca de Deus.

O primeiro passo é a definicdo dos conceitos. Nosso santo
situou da seguinte forma o problema:

[...] onde se d& a imagem, em continuidade se da a
semelhanca, e ndo necessariamente a igualdade; onde se da
a igualdade, em continuidade se da a semelhanca, e ndo
necessariamente a imagem; onde se da a semelhanca, nem
se dad em continuidade a imagem, nem necessariamente a
igualdade (Oitenta e trés questdes diversas, 74)

O objetivo dessas digressdes no Iéxico e na légica é delimitar o
sentido da imagem e semelhanca no homem, na medida em que o
termo igualdade permite assinalar uma relacdo no ambito trinitario do
Filho ao Pai. Somente o Filho é imagem, semelhanca e igual ao Pai.

Dessa forma, situada no limite de perfeicao da semelhanca, a
introducdo da ideia de igualdade dava mais liberdade terminoldgica a
Agostinho. A partir dai as dificuldades eram superadas pela afirmagao
de que o homem “é também imagem de Deus, e consequentemente,
necessariamente, sua semelhanca; mas naturalmente, uma
semelhanca nao igual” (MARKUS, 1963, p. 135). O uso do termo para
poderia situar-se lado a lado com a preposicao a, devido ao fato de
que a ideia de semelhanga servia para contextualizar o destino do
homem numa escala ascensional rumo a semelhanca perfeita. Essa
concepgao vem em defesa da ideia de que a imagem de Deus nao foi
perdida no pecado original, mas somente deformada, de modo que
no progresso espiritual o que “muda é o grau de semelhanga entre a
imagem e o original” (MARKUS, 1963, p. 142).

Qual foi entao o estado original do homem em sua criagao? A
resposta a essa pergunta deve seguir a interpretagao agostiniana do
Génesis biblico. Mais especificamente, interessa-nos um ponto de sua
exegese para Gn 1, 26: facamos o homem a nossa imagem e
semelhanca. Ao interpretar o motivo do uso de certas expressoes,
Agostinho solucionou duas questdes fundamentais para o tema aqui
abordado. O que podem significar a auséncia da expressdo e assim se
fez e a auséncia do comentario conclusivo Deus viu que era bom?

Quanto a natureza da criatura humana, é na auséncia da
expressao “e assim se fez” que santo Agostinho encontrou as
possibilidades de interpretacao mais profundas. A comecar porque a
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continuacdo do texto biblico contém a afirmacdao do governo do
homem sobre todos os seres criados, ou seja, afirmacao de sua
superioridade. E a Unica forma de explicar essa superioridade seria a
partir da inteligéncia. A parte intelectual do homem ¢é considerada
como sendo da mesma natureza dos anjos, que compdem o céu, a
chamada criatura racional. Quando o texto biblico diz “e assim se
fez”, deve ser entendido que a criatura racional tomou conhecimento
daquilo que fora feito no Verbo divino. Quando diz em sequéncia
“Deus fez”, significa a criacao propriamente dita, daquilo que
primeiramente fora feito no Verbo e que, em seguida, foi conhecido
pela criatura racional. De modo que dai se extrai uma interpretacao
coerente e conclusiva, pois ndo seria necessario dizer “e assim se
fez”, como se o homem criado fosse primeiramente conhecido pela
criatura racional, sendo ele da mesma natureza dessa criatura, ou
seja, porque a natureza do homem, no que concerne a ser imagem
de Deus, “é também intelectual, como aquela luz €, por isso, para ele
ser feito € a mesma coisa que conhecer o Verbo de Deus, pelo qual
foi feito” (Comentario literal ao Génesis, 111, XX, 31). Ou ainda: “ele é
também a verdadeira e propria criatura racional e é perfeita pelo
conhecimento” (Comentario literal ao Génesis, 111, XX, 32).

E se ndo esta dito “Deus viu que era bom”, mas somente o
superlativo muito bom sobre o conjunto da criagao, para Agostinho
tratava-se de clara alusao a presciéncia divina sobre a queda do
homem. Na totalidade, o universo criado jamais perde sua beleza e
bondade, mesmo que algumas de suas partes se corrompam. Nisso
também estd incluido o pecado do homem. Entretanto, pelo pecado,
o homem perde sua bondade particular que, como ser superior e
prometido ao governo das criaturas, esta determinada por sua
relacdo ao todo. Por isso, o santo incluiu em seu ensino o
determinante de que, quanto ao ser humano, somente “quando é
bom com todos, conclui-se que é bom considerado em particular”
(Comentario literal ao Génesis, 111, XXIV, 37).

Assim sendo, de acordo com a exegese agostiniana, o estado
original do homem na criagdo é um, enquanto criado no Verbo, €, o
estado original do primeiro homem, outro, enquanto efetivamente
presente no mundo. Isso significa que as coisas nao foram criadas ao
mesmo tempo concretamente, a ndao ser no conhecimento de Deus,
onde “todas as coisas se acham acabadas” (Comentario literal ao
Génesis, inacabado, VII). E. Gilson explica que para entender como
cada criatura vem a ter sua existéncia no tempo a partir de sua Ideia
em Deus, é preciso distinguir “dois tipos de criaturas: as que foram
afixadas em sua forma definitiva desde a obra de seis dias e aquelas
que foram criadas apenas em germe [...] de modo que ainda resta
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desenvolvé-las” (GILSON, 2007, p. 387). Dentre as coisas criadas em
forma definitiva encontra-se a alma do homem, criatura espiritual.

Porém, para que o homem viesse um dia a existir
concretamente, foi preciso que desde o principio ja estivessem
criadas as sementes de tudo o que se desenvolve no tempo. A
concepcao de Agostinho é a de que “o cosmos esta gravido de causas
germinais” (A Trindade, 1II, 9, 16). Esse € o modo como Deus
governa “externamente” o mundo. Existem forgas e faculdades que
regem o comportamento do universo, de modo que cada coisa criada
venha a se manifestar temporalmente no momento exato ja previsto
pela ciéncia divina.

A primeira maneira de compreender a imagem e semelhanca é
toma-la no sentido do que foi criado desde sempre de maneira
definitiva. Nesse sentido, ela equivale a criatura racional, ou seja, o
homem é semelhanca do Verbo, porque assim € a criatura racional. A
Semelhanca do Pai é o Filho, e a criatura racional é criada pela
semelhanca e a semelhanca; quanto a essa criatura, “a sua
semelhanca somente a alma” (Comentario literal ao Génesis,
inacabado, XV, 59).

Outra coisa é falar de Addo, o homem concreto formado de
corpo, alma e espirito, criado a imagem de Deus. A ele se aplica mais
propriamente a funcao do termo imagem enquanto imagem da
Trindade - tema que serd mais bem abordado na perspectiva
teoldgica das analogias trinitarias. Quanto a semelhanga, a situacdo é
de instabilidade, pois ela se da em graus que, pelo pecado, pode
chegar até o pior estado de deformacao da imagem.

Considerando a presciéncia divina, falar de Adao ja é situar-se
na economia da salvacdo. O paraiso de Addo é ainda uma perfeicao
intermediaria, da qual é possivel cair na mortalidade. Ndao que sua
natureza intelectual ndo fosse perfeita, mas estava suscetivel a uma
escolha. Foi por isso que Agostinho conceituou a instabilidade da
existéncia adamica em relagcdo ao modo de sua criagdo, situando
desde o principio a deliberacao operante da providéncia divina que o
Criou.

[...] porém, de tal forma, que, se sujeito a seu Criador [...]
lhe cumprisse piedosa e obedientemente os preceitos,
passaria sem morrer, em companhia dos anjos, a gozar de
imortalidade feliz e eterna, mas se, pelo contrario, usando
soberba e desobedientemente do livre arbitrio, ofendesse o
Senhor seu Deus, seria sujeito a morte e Vviveria
bestialmente, escravizado pela libido e destinado depois a
suplicio eterno (A cidade de Deus, XII, XXI).
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Addo também pode ser considerado a infancia da existéncia
humana, a partir da qual foi decidido o futuro dos homens: “todo
homem, primeiramente, ao nascer e sair para a luz, vive a infancia, a
primeira idade. Esta idade do mundo estende-se de Adao até Noé”
(Comentario literal ao Génesis, inacabado, XXIII, 35). Assim inicia-se
uma interpretacao histérico-sociolégica que, quando levada a seu
termo, permite tanto compreender o sentido soterioldgico da historia
da humanidade como diferenciar o estado do homem adamico da
perfeicao do homem restaurado em Cristo. Para Agostinho, a vida
futura serd gozo eterno, ndo mais sujeito a queda. Como infante, o
primeiro homem mantinha a perfeicao espiritual somente como
potencialidade, porque “foi criado com alma vivente, ndao com espirito
vivificante, reservado para prémio de sua obediéncia” (A cidade de
Deus, XIII, XXIII, 1).

2. Imagem deformada

O pressuposto fundamental que deve ser levado em conta para
compreender o estado atual em que se encontra o homem determina
a impossibilidade de ele vir a deixar de ser a imagem de Deus. Esse
pressuposto encontra respaldo na crengca que eleva a economia da
salvagao a primeiro plano, visto que “tudo o que Deus fez em Adao,
foi feito visando Cristo” (SOUZA, 2009, p. 135). Neste sentido, santo
Agostinho “releva o problema do pecado como ‘deformacao’ da
imagem de Deus no homem. Afirma que, a Imago Dei, por ser a
esséncia do ser humano, ndo esta inteiramente perdida e nem
totalmente corrompida” (SOUZA, 2009, p. 136).

E possivel descrever esse estado de deformacdo tomando como
base o trecho de A cidade de Deus citado acima, onde estd dito que
“se, pelo contrario, usando soberba e desobedientemente do livre
arbitrio, ofendesse o Senhor seu Deus, seria sujeito a morte e viveria
bestialmente, escravizado pela libido e destinado depois a suplicio
eterno” (A cidade de Deus, XII, XXI). Trata-se de um trecho
paradigmatico, por estabelecer com clareza e precisao tanto a causa
do pecado como suas consequéncias. Dos castigos, trés sdao as
modalidades a se considerar: a mortalidade, a perda da liberdade, o
futuro funesto dos nao redimidos.

A causa do pecado define-se por dois termos: soberba e
desobediéncia. A primeira vista parece simples erro de escolha ou de
percurso, mas, tomada numa perspectiva ontoldgica, a causa do
pecado é uma falha, uma falta, algo que impede o desenvolvimento
normal da parte superior do homem e, a “esta defeccao, Agostinho a
chama pecado original” (FLOREZ, 1954, p. 555).
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Algumas pessoas poderiam pensar que, se Deus é o supremo
Criador e tem ciéncia absoluta, entdo a causa do pecado deve provir
Dele. Agostinho refutou veementemente tal solucao do problema,
defendendo a absoluta bondade de Deus. Arguido por seus
companheiros sobre a causa da perversidade, a resposta nao poderia
ser mais enfatica: “Para que o homem se faga perverso, a causa esta
ou nele mesmo, ou em algum outro, ou no nada” (Oitenta e trés
questobes diversas, 4). E, para fim de conversa, mesmo considerando
o nada como uma parcela de ndo ser na existéncia da criatura, “a
causa de sua perversdo retorna a mesma vontade do homem, seja
pervertido com ou sem um sedutor” (Oitenta e trés questbes
diversas, 4).’

A solucao do problema parte de uma espécie de metafisica da
vontade. Agostinho concluiu que a vontade € causa de si mesma e
nao pode ser determinada sendo interiormente, sem qualquer vinculo
exterior. O que pode ser justo ou injusto € a propria origem interna
da causacgao, e nao o objeto ou a acao a que a vontade se dirige.
Dessa forma, como nada pode impelir a vontade a si mesma, resulta
gue “ninguém ¢é obrigado por sua propria natureza a pecar” (O livre
arbitrio, 111, 16, 46). Peca-se pelo mau uso do livre arbitrio, ou seja,
por uma vontade ma, chamada propriamente de cobica ou cupidez.
“Enfim, encontra-se a cobica em tudo o que alguém quer além do que
Ihe é suficiente” (O livre arbitrio, 111, 17, 48).

Todavia, somente os primeiros pais tiveram a livre opgao sobre
a boa ou ma vontade. Tendo escolhido pelo mau caminho, tornaram-
se mortais e passaram a gerar na carne. Da carne desencadeou-se
um movimento libidinoso desobediente, sinal da primeira morte, “em
que Deus abandonou a alma” (A cidade de Deus, XII, XV). Essa
primeira morte constitui-se de dois momentos: o abandono de Deus
gue corresponde a um desequilibrio interno da alma e a morte fisica
propriamente dita. Por esses parametros, na doutrina agostiniana do
pecado original, todos os seres humanos sao considerados herdeiros
do casal primitivo e, como tal, j& nascem condenados a morte; sem
autonomia para nao pecar; e sujeitos a outro tipo de escolha, entre a
possibilidade de redencdao ou condenacao eterna. SO que, para sua
danacdo, essa escolha ndo é tdao simples quanto a dos pais primitivos,
pelo contrario, supoe 0 esforco, porém, de modo
incompreensivelmente restrito aos eleitos pela graga divina. O trecho
a seguir alude explicitamente a separagao entre o que é préprio da
natureza humana e o que é decorréncia do castigo.
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Na verdade, tais sdo as duas reais penalidades para toda alma
pecadora: a ignorancia e a dificuldade. Da ignorancia, provém
o vexame do erro; e da dificuldade, o tormento que aflige.
Ora, aprovar o falso como se fosse verdade, e assim enganar-
se sem 0 querer, tornando-se incapaz de se abster de atos
libidinosos, em consequéncia das resisténcias e dos dolorosos
tormentos dos vinculos carnais - essa ndo é a natureza
primitiva do homem, mas, sim, o seu castigo depois de ter
sido condenado (O livre arbitrio, III, 18, 52).

Encontra-se nessa doutrina agostiniana um aprimoramento da
tradicao paulina da divisao entre carne e espirito: “A carne tem
aspiracdes contrarias ao espirito e o espirito contrarias as da carne”
(Gl 5, 17). Em santo Agostinho, de maneira mais propriamente
psicoldgica, a natureza dessa divisao é esclarecida, no sentido de que
se trata de uma divisdo interna da propria vontade. Somente assim
se explica o sentido de ndao conseguir “se abster de atos libidinosos”,
como um nao conseguir ndo querer: “a cisao se da na propria
vontade; o conflito ndo surge de uma cisdo entre o espirito e a
vontade e tampouco de uma cisdo entre a carne e o espirito”
(ARENDT, 2009, p. 357).

Uma analise criteriosa do conceito de libido forneceu a
Agostinho a correta compreensao dessa desordem interior da alma
humana. Por apresentar uma independéncia desconcertante, a libido
se mostra justamente como a forca motriz da cisdo da vontade. E
algo que domina inteiramente o homem, podendo leva-lo em
multiplas diregbes, “reunindo e misturando entre si o afeto do animo
e o apetite carnal, produzindo desse modo a voluptuosidade” (A
cidade de Deus, XIV, XVI). Acrescenta-se também a indefinicdo do
objeto da libido, visto que o santo considerou a existéncia de muitas
classes de libido. Em suma, trata-se de uma excitacdo autarquica,
gue nao se resume aos processos internos do corpo, nem se submete
aos comandos do espirito.

Se vontade livre e inteligéncia sintetizam a esséncia da
semelhanca do homem a divindade, entdo a compreensdo da
deformacao da imagem deve focar-se justamente naquilo em que
essas duas capacidades sao afetadas negativamente. Para tanto, os
dois termos usados por Agostinho sdo esclarecedores: ignorancia e
dificuldade.

Como ja foi visto a respeito da relacdo ente fé e razao; esta, ao
mesmo tempo em que busca conhecimento, deve passar por uma
purificacdo, para que se eleve as realidades inteligiveis, porquanto
seja “manchada, carregada de imagens da materialidade e da
temporalidade” (NOVAES FILHO, 2007, p. 106). Esse é o sentido da
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ignorancia. Mostra-se como impedimento absoluto de contemplar
plenamente a verdade inteligivel nessa vida. E também como
incapacidade de compreender o valor real de sua existéncia no
mundo, o que significa que o homem nao pode se justificar por si
mesmo.

Através de uma fé salutar, nesta vida, a piedade é verdadeira
sabedoria, como temor e gratidao a Deus, donde se evita atribuir ao
homem aquilo que ndo é proprio de sua autonomia: inclusive a
capacidade de agir bem. Mesmo que a razao deformada possa chegar
a um conhecimento de Deus através dos vestigios dele nas criaturas,
gue significa “conhecimento das coisas invisiveis do Criador por meio
das visiveis da criatura” (O espirito e a letra, XII, 19), sem o auxilio
da graca divina veiculada no exemplo de Cristo, o homem ¢é tomado
por seu proprio orgulho e amor ao poder. Agostinho se valeu das
palavras do Apodstolo: “se perderam em vaos arrazoados e seu
coragao insensato ficou nas trevas. Jactando-se de possuir sabedoria,
tornaram-se néscios e trocaram a gloria do Deus incorruptivel por
imagens do homem” (Rm 1, 21-23).

Da ignorancia, como obstaculo para a juncdo do conhecimento
a correta valoracao das coisas, segue que os tormentos decorrentes
da deformacao da imagem sao intensificados pela dificuldade,
entendida como a impossibilidade do homem determinar livremente
sua vontade. Se o amor é o peso da alma, isso significa que a alma é
dirigida por seu proéprio deleite, porque sé prevalecem os bens que
“de tal modo deleitam, que mantém o animo” (Exposicdo da epistola
aos Galatas, 49); e, se a libido ndo responde aos comandos do
espirito, isso significa que, por decorréncia do pecado original, a
razao nao é capaz de determinar o objeto do deleite. O grande
tormento é ser lancado de um lado a outro por um querer
essencialmente multiplo e inconstante.

Por sua vez, santo Agostinho ndo foi somente um tedrico do
pecado original; ao contrario, relatou com detalhes a profunda
angustia que sentia por estar sujeito a essa cisdo interior,
denominada como estado de pecado. Mesmo em sua maturidade
cristd, num estagio avancado da consecugao de uma vida santa e
piedosa, a humildade da confissao da incapacidade de vencer a
atracdo da concupiscéncia, até nos reconditos mais profundos do
inconsciente, é reveladora da profundidade investigativa desse santo:
“sobrevivem ainda na minha mente [...] as imagens daqueles
prazeres [...] Quando acordado, elas ndo tém forca, mas, durante o
sono, chegam ndo somente a suscitar em mim o prazer, mas até o
consentimento” (Confissées, X, 30, 41).

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.2 n.1 (2011) 47



3. O homem restaurado

Santo Agostinho usou de mais de um termo para nomear o
estado de perfeicao do homem na ressurreicao final. Os mais comuns
sdo: renovacdo, reforma, restauracdo e até recriagcdao (bem menos
usado). O sentido final desse processo é a recuperacao da
semelhanca perfeita a criatura racional angélica. Ndo se trata de
recuperar o estado do primeiro homem antes do pecado, mas, sim, o
estado em que foi o homem criado no Verbo de Deus. Com a
diferenca de que, na ressurreicdo, a perfeicdo racional sera
coexistente ao corpo, num estado em que “com clareza assombrosa
veremos a Deus, que esta presente em todas as partes [...] vé-lo-
emos, por intermédio de nossos corpos transformados, e em todos os
corpos a que volvermos os olhos” (A cidade de Deus, XXII, XXIX, 6).
Basicamente, entao, para apresentar essa concepgao final do homem
a partir da obra de Agostinho, faz-se necessario agregar duas ideias:
tanto a perfeicao racional na visao da face de Deus - que pode ser
chamada de deificagao, filiacao ou adocao -, como a presenca do
corpo nesse estado de imutabilidade.

O carater antropoldgico da restauracdo da imagem de Deus se
insere inteiramente no contexto da cristologia dos primeiros trabalhos
de Agostinho. Naquele tempo ndo era tanto o problema dificilimo da
uniao das naturezas - humana e divina - na pessoa de Jesus que
ocupava seu pensamento, mas, estava mais interessado em
interpretar o mistério da encarnagao para responder aos seus
interesses filoséficos (entenda-se busca pela sabedoria). Nesse
sentido, se a busca pela sabedoria ja se afigurava como retorno a um
estado original de perfeicao, a concepcao da divindade encarnada se
oferecia como a descoberta do verdadeiro caminho.

Nesse caminho aceita-se a encarnagao como um ato historico
de Deus, que teria rebaixado até um corpo humano a Autoridade da
Razdo divina para trazer as almas de volta ao inteligivel, visto que
pela “encarnacao Ele ensina ao homem seu Poder por seus Atos, sua
cleméncia por sua Humildade e sua Natureza por sua Doutrina” (VAN
BAVEL, 1954, p. 6). O lado humano do Cristo é entendido como uma
manifestacao exterior reveladora da sabedoria; é a forma como se
torna conhecida a autoridade divina, “aquela autoridade que nao
somente transcende em seus milagres sensiveis toda faculdade
humana, mas, também, dirigindo o préprio homem, mostra-lhe até
que ponto se rebaixou por ele” (A ordem, 11, IX, 27).

Essa insercdo cristoldgica do tema também revela trés aspectos
da dindmica da restauracao da imagem. Pois, que o homem seja
imagem de Deus, isso € tomado como fato, que independe de
consentimento. Porém, para que a imagem seja restaurada, “a
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situacdo ideal é quando cré ser imagem de Deus, quando sabe ver
uma relagdao viva entre ele mesmo e Deus, e vive sendo
consequente” (VAN BAVEL, 1988, p. 97). Pela autoridade divina e
pela autoridade humana que a representa, sao comunicados o
estatuto da fé e o conhecimento correto do meio de ascensao a Deus.
O viver sendo consequente a isso, na doutrina agostiniana, depende
simultaneamente do esforco pessoal e da concessao da graca.

Vista como ato histérico de Deus, a encarnagcao revela a
universalidade da dinamica da restauracao, de modo que deve ser
reconhecido “que foi da nogcao da comunhdo da humanidade caida em
Adao que Agostinho derivou sua visao da comunhao da humanidade
redimida em Cristo” (BONNER, 1984, p. 502). De uma perspectiva
restrita, a doutrina da imagem poderia ser tomada apenas pelo viés
de uma filosofia mistica de elevagao espiritual; contudo, em sua real
articulacao, ela se apresenta como uma verdadeira antropologia, que
busca abarcar uma concepgdao total do homem. De modo que, é a
insercao de uma crenga, a doutrina da imagem, num contexto de
uma crenga ainda mais ampla, a economia da salvagao, que constitui
a extensao total da antropologia agostiniana.

Conclusao

A antropologia agostiniana é comprometida com o progresso da
humanidade. Porque a maneira como insere a Historia no contexto
mais amplo de uma economia da salvacao leva a conceber um
sentido final para a existéncia de cada homem. Assim, na perspectiva
do individuo, indica o caminho para a restauracdao da imagem
deformada. Na perspectiva do coletivo, revela a peregrinagao
histérica do povo eleito rumo a sua imortal destinagdao. Isso nos
permite afirmar que, para santo Agostinho, o homem é uma criatura
em formacdo, e, até que chegue o fim dessa jornada de tantos
séculos, o homem sera sempre uma realidade em construcdo a ser
conhecida e reinterpretada.
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