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Resumo: O objetivo principal deste ensaio é o de apresentar como se constituiu um modelo teologico
da filosofia da histéria em Santo Agostinho que tem a Providéncia divina como o seu principio de
determinagdo, o tempo linear sucessivo como a sua forma de desenvolvimento e a salvagao como a
sua finalidade. Para o proposto, focamos nossa analise em A Cidade de Deus, especialmente, nos livros
de XI a XXII e nas Confissdes, no livro XI, acerca do tempo. Apresentamos a seguinte estratégia
expositiva em nossa interpretagao: 1°, analisamos o entendimento que Agostinho tem do conceito de
tempo, como sentido interno na alma e sucessivo em sua relagao com a eternidade, exposto no livro
XI das Confissoes, para melhor, compreendermos a ideia de tempo linear progressivo projetada em A
Cidade de Deus como fio condutor da histéria humana; 2°, nds interpretamos a distincao estabelecida
pelo autor na origem, entre duas cidades, a de Deus e a terrena, enfatizando que ha uma tenséo entre
ambas, entre o bem e o mal, em decorréncia do livre-arbitrio humano, que faz com que histéria se
desenvolva. 3°, por fim, consideramos o processo de desenvolvimento e os fins das duas cidades,
narrada na perspectiva biblica da agdo dos grandes patriarcas em suas relacdes de obediéncia e
desobediéncia a Deus, ligando a histéria progressiva da salvagao.
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Abstract: The purpose of this essay is to present how a theological model of the philosophy of history
was constituted in St. Augustine which has Divine Providence as its principle of determination,
successive linear time as its form of development and salvation as its goal. For the purpose, we focus
our analysis on The City of God, especially in the books of XI to XXII and the Confessions in Book XI,
about time. We present the following expository strategy in our interpretation: 1%., we analyze
Agostinho's understanding of the concept of time, as an internal sense in the soul and successive in its
relation to eternity, set forth in Book XI of Confessions, to better understand the idea progressive
linear time projected in The City of God as the guiding thread of human history; 2™., we interpret the
distinction established by the author at the origin, between two cities, that of God and the earthly one,
emphasizing that there is a tension between the two, between good and evil, as a result of human free
will, which may history unfold. 3., we consider the process of development and the ends of the two
cities, narrated in the biblical perspective of the action of the great patriarchs in their relations of
obedience and disobedience to God, linking to the progressive history of salvation.
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Introducao

A cunhagem da terminologia Filosofia da Histéria, embora, s6
tenha aparecido em textos filoséficos a partir do séc. XVIII - o que faz
certos intérpretes acharem anacrdnico o emprego da nomenclatura a
Santo Agostinho? -, isto, nao nos autoriza, entretanto, a afirmarmos que
nao houve, antes, reflexdo sobre a histéria. Ja na Antiguidade, podemos
falar de uma narrativa reflexiva sobre a histéria, sendo desprovida, no
entanto, de reflexao filosofica, propriamente. Seguindo nesta mesma linha
de raciocinio, talvez, possamos dizer o mesmo sobre a filosofia crista
antiga e, consequentemente, da Idade Média, que ndo houve reflexao
filoséfica, propriamente dita, sobre a histéria. A reflexdo teoldgica cristd,
basicamente, é aquela que explica os eventos histéricos ordenados pela
atividade de uma autoridade externa, nomeadamente, a providéncia
divina que conduz o processo da destinacdo humana, como o seu motor
propulsor, orientando a sua finalidade para a salvagdo. Por este prisma, a
reflexdo teoldgica crista sobre a histéria marcou de forma decisiva todo o
periodo, desde antes dos séculos IV e V, aqueles de Agostinho, até a
primeira metade do séc. XVIII, que ainda, predominantemente, preservou
a providéncia divina como principio regulador da histéria; como exemplos
caudatérios deste desfecho, podemos destacar Bossuet e Vico. E isso se
deve, essencialmente, a forte influéncia dominante do cristianismo, em sua
versao agostiniana sobre a cultura ocidental.

Para compreendermos, portanto, o processo histérico narrado pelo
Santo Doutor, em sua teologia da histéria, nés partimos, em nossa
interpretagdo, de quatro pressupostos basilares: o primeiro, nds nao
iremos demonstrar, pois se trata de um pressuposto incondicional bésico,
segundo o qual h4d uma posicido dogmatica, teleoldgica, fundamentada na
fé, que garante a priori uma ordinatio Dei, e que, por isso, nao precisa de
prova racional®, por mais que este pressuposto, aparentemente, pareca
ambiguo, devido a forma como Deus se manifesta na histéria, ao mesmo

> Cf. por exemplo, BITTNER, R. “Augustine’s Philosophy of History”. In G. B. Matthews (ed.), The Augustinian
Tradition, Philosophical Traditions, Berkeley: University of California Press, 1999, p. 345.

3 Em Santo Agostinho, ndo existem provas formais para demonstrar a existéncia de Deus. Embora toda a sua obra
seja uma espécie de justificativa da Sua existéncia. Cf., por exemplo, Comentdrio aos Salmos, v. 1. 74, 9; A Trindade,
XV, 4, 6; em Contra os Académicos, é dito que na mente humana estao presentes verdades eternas, universais e
necessarias que uma mente mutével e contingente nao pode produzir, disso se deduz que Deus existe como razdo
suficiente das coisas. (Cf. livro I, cap. 3; Livro III, Cap. 28, 42.)
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tempo, “tao escondido e tdo presente”; segundo, o estabelecimento de uma
distincdo, na origem, entre as duas cidades, a de Deus e a terrena,
destacando que hd uma tensdo entre ambas, devido ao livre-arbitrio
humano; terceiro, o processo de desenvolvimento e os fins das duas
cidades, narrados na perspectiva biblica da acao dos grandes patriarcas em
suas relacoes de obediéncia e desobediéncia a Deus, ligando a histéria
progressiva da salvacdo; quarto, uma concepgao linear sucessiva, porém
tensa, do tempo que o filésofo traz de reflexdes anteriores a obra A Cidade
de Deus, sobretudo, das Confissoes, escrito no qual ele refletiu sobre o seu
proprio processo de conversao que pode ser considerado uma teologia do
eu, e que é fundamental para se compreender o processo progressivo da
sua teologia da histéria da salvacao.

Podemos expressar a relagdo desses pressupostos na seguinte

7

formulagdo: é a partir do tempo linear progressivo, compreendido,
primeiramente, no interior da alma, que Agostinho projetara a
temporalidade progressiva histérica que se move devido a uma relacao
conflitante de tensdo entre bem e mal, decorrente do livre-arbitrio
humano, que incide sobre esta ou aquela cidade, qualificando-a como
sendo a de Deus ou a dos impios, respectivamente, a fim, de realizar, no
termino deste processo histérico, uma paz perpétua, justificando, assim, a
presenca de Deus atuando sobre a salvagdo da humanidade. Para o
proposto, focaremos a nossa andlise, principalmente, nos livros de XI a
XXII d’A Cidade de Deus e no livro XI das Confissoes, recorrendo a outros
escritos apenas, circunstancialmente, para reforgar ou contrapor as teses
apresentadas. Comecemos a nossa andlise pelo ultimo destes
pressupostos.

I. A compreensio linear e tensa do tempo em as Confissées e o
progresso histoérico para salvacio

£ propalada a ideia de que Agostinho, em as Confissdes (397-398),
ao refletir sobre si mesmo, em seu processo de autoconversio ao
cristianismo e consequentemente de sua autossalvagdo, teria elaborado
uma teologia do eu e que, em A Cidade de Deus, na qual ele narra uma
teologia da historia, estaria em uma posicao diametralmente oposta a obra
de juventude. Embora nao seja nossa intengao, neste estudo, demonstrar
de forma fecunda que haja uma pertinéncia ou incongruéncia entre essas
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obras, pois esta questdo, por si s, ja nos levaria a outro estudo, nos
defendemos a tese da congruéncia entre ambas que também é de grande
difusdo entre os intérpretes do Santo Doutor, focando especialmente o
conceito de tempo. De imediato, podemos afirmar que tanto em uma obra
quanto em outra tratam do processo de desenvolvimento da salvacdo. S6
que, a primeira trata do individuo em sua histéria existencial da salvagao,
enquanto que a segunda trata do individuo na histéria universal, o que é
o mesmo que dizer, em ambas, se trata da passagem do individuo da
temporalidade para a eternidade. Entretanto, como nos ja frisamos, este
ndo é de imediato o nosso foco mais urgente, ainda que a questao também
seja contemplada em nossa anélise, 0 que queremos apresentar por ora é:
como a compreensdao de tempo enquanto forma unidimensional do
sentido interno, ou melhor, que ocorre no interior da alma - ou da mente
-, estabelecida nas Confissoes é um dos pressupostos necessarios, em
nossa hipotese hermenéutica, para se entender a reflexdo teologica de
Agostinho sobre a sua nogdo prematura de progresso apresentada em A
Cidade de Deus. A sua concepcdo de tempo lhe possibilitard projetar uma
visdo de percurso linear progressivo, bastante peculiar, sobre a histéria em
A Cidade de Deus, assentada no futuro como horizonte temporal de uma
meta predeterminada da salvacdo. No entanto, a sua compreensao linear
do tempo, em as Confissdes, ndo pode ser confundida com a ideia de tempo
linear e cronolégico, pois o contraste tenso entre o tempo e a eternidade
provoca o confessar das diversas intensidades temporais, permitindo
assim um aprofundamento da temporalidade humana.

Em as Confissoes, no livro XI, é apresentada aquela que talvez tenha
sido, do ponto de vista filoséfico - sem queremos minimizar a importancia
das suas teorias sobre a memoria, o amor e o livre-arbitrio - a maior
contribuigdo conceitual do seu autor para histéria da filosofia, a sua nogao
de tempo. Sabemos que, de modo geral, a concepgao agostiniana de tempo
contrasta com a visao classica grega*, compreendida como ciclo, uma vez
que o cosmo era concebido como eterno em si mesmo, sempre se
repetindo. Santo Agostinho, seguindo a tradicdo judaico-crista - sem,
contudo, abandoar certa discussao que havia se disseminado a partir de

4+ Embora Santo Agostinho, assim como a visao genérica de mundo crista rejeitem a nocao ciclica classica de tempo,
o conceito de tempo relacionado ao movimento e a mudanca é uma invencao de Aristoteles, Fisica, IV, 10-14, de 217
b 1, 30 & 224 a 1, 15. Mas especificamente, em IV, 11, 220 a: “o tempo é o nimero do movimento segundo o antes e 0
depois”. De certo modo, com essa interdefini¢ao entre movimento e tempo, Aristételes inaugura uma discussao que
permeard o Estoicismo, o Neoplatonismo e adentraré a Idade Média. Cf. sobre LOWITH. Op. cit., p. 162-3.
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Aristételes - tinha em oposicdo a visdo circular classica, uma ideia do
tempo sucessivo, ndo cronoldgico, contrastando com a eternidade
atemporal. A reflexdo do nosso filésofo, sobre o tempo, tem como ponto
de partida a sua exegese do livro Génesis, do Antigo Testamento, acerca da
existéncia de Deus e da Sua criagdo do Céu e da Terra e a discussao
disseminada a partir de Aristételes sobre a relagdo em entre o tempo e a
mudanga transmitida ao Estoicismo e ao Neoplatonismo. A questdo central
sobre o tempo no Livro XI das Confissdes é apresentado nos capitulos de 1
a 28. Os capitulos 29, 30 e 31 sdo mais genéricos e fogem do tema central
deste livro, mas sdo superimportantes na economia do texto da obra como
um todo, eles discorrem sobre a unidade do ser individual, o para além
dos tempos e sobre se Deus conhece de modo diferente das criaturas.
Concisamente, podemos compreender o essencial sobre o tempo através
de uma grande divisao entre dois eixos, nos quais, dos capitulos de 1 a 13,
Agostinho prepara o questionamento da contraposi¢do tensa entre o
tempo e a eternidade e nos capitulos de 14 a 28° ele desenvolve os
argumentos centrais constitutivos da teoria do tempo propriamente dita.
Portanto, neste pequeno tratado sobre o tempo apresentado no Livro XI
das Confissoes, Agostinho apresenta todos os impasses e dificuldades para
se pensar o tempo: o0 impasse quanto a acdo laboriosa para explicar o que
vem a ser a sua esséncia e a dificuldade légica insuperavel para apreender
e traduzir em palavras a sua natureza de ser e ndo-ser.

No paragrafo de abertura ao capitulo 1, ele ja apresenta todos os
impasses decorrentes da contraposi¢do entre a eternidade divina e a
temporalidade humana. E esta contraposicio que move toda a primeira
parte do Livro XI e é conduzida pela seguinte questdo: se Deus vé ou nao
as coisas que passam no tempo? Porque sendo Ele eterno,
consequentemente, recusaria a sequéncia temporal humana,
comprometendo, prima facie, a confissdo da criatura para com Ele, que
devido as Suas onipoténcia e onipresenca ja saberia, de anteméo, tudo o
que a criatura Lhe confessara. Entretanto, a conversa com Deus em forma
de confissio ndo tem o cardter de ser uma comunicacdo de
acontecimentos, sendo, o de despertar na criatura o seu amor para com o
Criador. O contraste tempo-eternidade provoca o confessar das diversas

5 Esses capitulos podem, por sua vez, ser divididos de 14 a 20 que tratam da interioridade do tempo e da sua
mensurabilidade na alma e 21 a 28 sobre a esséncia do tempo.
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intensidades temporais, permitindo assim um aprofundamento da
temporalidade humana, em niveis sempre mais estendidos, contrapondo
a ideia de um tempo linear cronolégico.

No capitulo 4, ao interpretar o primeiro verso do Génesis,
Agostinho chama atenc¢do de que o céu e a terra foram criados e as
caracteristicas dessa criacdo sdo as mudancas e variagoes que, portanto,
sdo indicadores de movimento que, por sua vez, s6 ocorre no tempo. Nesse
capitulo, ainda, é mencionado, introdutoriamente, as trés dimensdes do
tempo linear sucessivo - que serao mais desenvolvidas no decorrer do livro
XI - que se referem a criacdo, o antes (prior), o agora (nunc) e o depois
(post) que s6 ocorrem no ambito do que é criado, pois o Criador é sempre
eterno e, consequentemente, antes de tudo. Fica estabelecido, nesta parte
da obra, entdo um principio fundamental da metodologia agostiniana que
a deducao do que é criado pelo nao criado, isto é, O Criador. Depois de
tratar nos capitulos 5 e 6 da questdo do Verbo criador - acompanhando o
Génesis -, Agostinho, no capitulo 7, ird especificar a sua natureza que nao
é temporal, mas eviterna, ou seja, sem comeco e sem fim. O tempo, deste
modo, seré o lugar do nascimento e morte, enquanto o Verbo é eterno. No
capitulo 10, aprofundando ainda mais a questio da eternidade
supratemporal do Criador e o carater temporal da criatura, o futuro Bispo
de Hipona se indagard acerca da ocupacdo de Deus antes de criar o céu e
a terra e responde: Fle era ocioso e nada fazia. Desta resposta decorre,
consequentemente, outra pergunta: “Por que nao permaneceu entdo
sempre ocioso e dai por diante sem nada fazer, abstendo-se de toda
criacdo?” (Conf. X1, 10) Da resposta em forma de pergunta, seguem outras
indagagoes até culminar numa importante questdo: se a vontade de Deus
é eterna, por que também ndo é a da criatura? E, no capitulo 14, em
continuidade, afirma: “Ndo houve nenhum tempo em que ndo fizésseis
alguma coisa, pois fazieis o préprio tempo. Nenhum tempo Vos és
coeterno, porque VOs permaneceis imutdvel, e se os tempos assim
permanecem, ja ndo seriam tempos” (Conf. XI,14). Eis que surge entdo a
decisiva questao: O que é entdo o tempo? (Quid sit enim tempus?) Quem
poderé explica-lo clara e brevemente? Quem o podera apreender, mesmo
que s6 com o pensamento? Agostinho, de certa maneira seguindo
Aristoteles®, aponta a propria dificuldade de se falar sobre o tempo, “como

5 Aristoteles, na Fisica IV, 10, 217 b & 218 b, indica algumas dificuldades para se falar e definir o tempo.
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aquilo que sei o que é, mas se me perguntam ja nao sei” (si nemo a me
quaerat, scio, si quaerenti explicare velim, nescio. Conf. XI, 14). Ele fala
sobre o tempo como sentido interno, portanto, um tempo psicoldgico, que
se passa na alma e, por isso, ndo ontolégico, pois, 0 tempo nao é em-si
mesmo: ele ndo é pretérito, pois o passado ja passou, ndo é mais; nem é
futuro, pois este ainda ndo é, sera; e caso fosse s6 presente, seria eterno e,
consequentemente, nao seria mais temporal. O tempo, entdo, para
Agostinho se manifesta internamente n’alma, sendo nesta que a sua
mensurabilidade é estabelecida como pretérito, presente e futuro, tal como
é apresentado nos capitulos 15, 16 e 17. No capitulo 17, ele usa ainda os
termos narrar e vaticinar, para indicar que a experiéncia nos mostra que
ha o futuro e o passado, ou seja, que hé fatos futuros e passados. A reflexdo
sobre a criagdo do mundo e a relagao entre o Verbo criador e o tempo que
se instaura na e pela criacdio conduzem-no a questdo da passagem do
tempo e de sua divisdo em pretérito, presente e futuro; quando, a partir
destas questdes, se pergunta pela possibilidade de se pensar essa divisdo
do tempo, e, precisamente, argumentando pela existéncia de “fatos
passados”, ele diz: “E os que narraram fatos passados, sem dvida nao os
poderiam veridicamente contar, se ndo os ouvissem com a alma” (Conf.
X1, 17) - o mesmo se pode dizer dos que vaticinam o futuro. Por isso que,
para Agostinho interrogar-se sobre o tempo é o mesmo, em certa medida,
que se interrogar sobre o eu narrador - ser temporal que vive e morre no
tempo - e sobre o sentido da prépria narragdo. Destacamos a sua
referéncia a atividade de narrar fatos passados que se constituem como
aquela atividade em que o que ja nao existe mais retorna a luz (abstraindo-
nos, em principio, do modo como ele, ndo mais existindo pode ser “visto”
com a alma).

No capitulo 18, Agostinho se dispde a resolver as dificuldades que o
tema lhe impoe. Ele diz sobre o futuro e o passado “quero saber onde
estdao”. O problema comega a ser solucionado quando ele intui que, se
passado e futuro existem, eles s6 podem existir no presente, por exemplo,
lembrar o que passou, qualquer que seja o contedo do que é lembrado,
ele s6 pode ser no presente. A meméria nao relata os acontecimentos, mas
as palavras concebidas pelas imagens dos fatos que, ao passarem pelos
sentidos, registraram seus vestigios no espirito. A recordagdo do passado,
portanto, é uma representificacdo. A segunda parte do capitulo 18 mostra
como a espera do futuro acaba sendo uma espécie de presente, o limiar no
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qual a é apresentado o problema, é o da profecia. A estrutura do
pensamento é a mesma da investigacdo do passado. Quando vaticinamos,
s6 podemos ver coisas que existem. Entao o que ja é, nao pode ser futuro
e nés ndo vemos os fatos futuros, mas suas causas ou seus prognoésticos ja
dotados de existéncia. Portanto, s6 podemos prever o futuro a partir da
lembranca presente das coisas passadas, ou seja, sdo as imagens contidas
na memoria e ndo as coisas futuras elas mesmas que nos permitem prever
o futuro. O que se deixa ver, talvez, sdo as causas e as imagens do que ja
existe. O que vemos em nossa frente néo sao as coisas futuras - pois o que
é futuro, ainda nao é - mas se nao podemos prever o futuro é porque
vemos o passado, e com ele, pelos vestigios impressos na alma, podemos
prever o que ha de ser, ndo por conhecermos algo que ainda nao é em si
mesmo, mas por sabermos conhecé-lo em sua causa. Pois todo saber se
constitui pela memoria. Santo Agostinho toma como exemplo uma
situacdo ordinaria do cotidiano. “Vejo a aurora e prognostico que o sol vai
nascer. Nao é o sol que é futuro, porque ele ja existe, mas sim seu
nascimento que ainda ndo se realizou” (Conf. XI, 18). Entretanto nem a
aurora nem a imagem em meu espirito é o nascimento do sol, mesmo que
tenhamos que enxergar a aurora e a sua imagem como presente.

O capitulo 19 é apresentado em uma estrutura de uma oragao, ao
Senhor do futuro. No capitulo 20 sdo recapitulados sinopticamente os
resultados até entao obtidos e é, decisivamente, declarado que o passado e
o futuro sdo apenas em relagdo a atitude que a alma tem diante do Tempo.
Agostinho ainda acaba por dar contornos bem claros a todo
questionamento sobre os trés niveis do tempo, ao dizer que ha trés
tempos: um presente do passado, um presente do presente e um presente
do futuro - é neste sentido que deve ser pensada a linearidade do tempo
em oposi¢do a visao linear cronoldgica. Mas como se manifestam essas trés
dimensoes?” Nosso filosofo responde que no presente, ela se manifesta no
percebido, no passado, naquilo que é contido ou recordado e, no futuro
naquilo que é esperado. Percebe-se que a terminologia agostiniana, nesta
altura do argumento, é muito mais precisa do que noutras passagens. Ele
chega mesmo a dizer que nao importa muito que as palavras tenham que
dizer tudo das coisas, pois, poucas sao as coisas que exprimimos com uma

7 Segundo Paul Ricoeur: “os trés designios temporais dissociam-se na medida em que a atividade intencional tem
como contrapartida a passividade engendrada por esta propria atividade”. (RICOEUR, Paul. Tempo e Narrativa.
Tomo L. P. 40).
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linguagem exata. Portanto, segundo o Santo Doutor, ha um abuso no uso
da linguagem quando dizemos existir trés tempos: passado, presente e
futuro. O que de fato ocorre é certa presenca na alma (de um triplice
presente): “o presente do passado, a memoéria; o presente do presente, a
visdo presente; o presente do futuro, expectativa”.

Com essa reflexdo acerca da linguagem que nem sempre é exata,
mas pode fazer entender o que ela expressa, Santo Agostinho termina a
primeira parte da investigacao sobre a existéncia do tempo.

Nos capitulos de 21 a 28 temos a parte que trata da esséncia do
tempo. O nosso filésofo retoma a questao da possibilidade de se medir o
tempo, colocando-a novamente em estado de aporia, em razdo de
medirmos o que ndo existe (as coisas pretéritas e futuras). Além disso, se
medirmos o tempo presente, sua extensido é tdo fugidia que ndo a
captamos. Agostinho, entdo, faz novo questionamento sobre a origem do
tempo, mostrando que ele se origina do futuro, passa pelo presente e se
dirige ao passado e conclui que ele: “nasce daquilo que ndo existe,
atravessando o que ndo tem dimensdo, para ir para aquilo que ja nédo
existe” (Conf. XI, 21).

O capitulo 22 é, em sua maior parte, também, uma oracéo dirigida
a Deus, por uma alma aflita diante do enigma do tempo. Aqui, o exemplo
tomado é da experiéncia natural, pois falamos do tempo constantemente:
“por quanto tempo falou este homem? quanto tempo se demorou em fazer
isso? h& muito tempo que nao vejo aquilo, esta silaba longa tem o dobro
do tempo daquela silaba breve” (Conf. XI, 22). Agostinho sabe que todos
compreendem essas palavras que sdo muito claras e muito ordinarias.
Para o pensamento filoséfico que investiga, agora, a esséncia do tempo, as
palavras sdao muito obscuras.

Agostinho volta a seguir, a questionar aspectos relativos a esséncia
do tempo. O que procura nosso autor, a essa altura, é a necessidade de
solucionar o enigma do tempo, parece haver uma tentativa estabelecé-lo
como analogo ao movimento dos astros, posi¢do bastante proxima a ja
apresentada por Eratéstenes de Cirene (276 a.C.-194 a.C.), para quem “o
tempo é o curso do sol”. No entanto, questiona o futuro Bispo de Hipona,
se o tempo fosse 0 movimento dos astros, como poderia se mover no
tempo a pedra do oleiro? Entdo vemos que o movimento dos corpos nao é
no tempo, mas serve para a sua determinacao estendida em dias e anos.
Agostinho mostra, portanto, que o que experimentamos na extensao de
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dias e anos ndo é uma caracteristica do movimento do sol. O tempo
empresta a0 movimento dos corpos celestes sua extensdo, de modo que
eles possam ser experimentados. E, por isso, o tempo nao é idéntico ao
movimento dos astros, mas este é um movimento intratemporal. O santo
filésofo diz ainda “que quer conhecer a forga e a natureza do tempo com
que medimos o movimento dos corpos” (Conf. XI, 23) que equivalem aqui
a sua esséncia. Dai, se pode formular a questao: Qual é a constituicao
essencial do tempo que confere duragdo ao movimento solar que pode ser
medido? E bem no final do capitulo 23, nosso filésofo da a primeira
indicagdo da esséncia do tempo, quando afirma que o tempo “é uma
distensao.”

Nos capitulos subsequentes, Agostinho se esforca para mostrar isso.
No Capitulo 24, ele retoma, reformulando, a questdo da identificacdo do
tempo com o movimento dos corpos, negando que ele seja tal movimento,
entretanto afirmando que este se d4 no tempo. E necessério para se falar
em medida de tempo, que se tematize e a percepcao que se tem do corpo
que se movimenta, pois, afinal, ela s6 pode receber uma parte de tal
movimento. No capitulo 25, retoma a constatacdo da ignorancia sobre o
tempo, “quid sit tempus”. Todavia, pode se notar que pouco a pouco, de
aporia a aporia, uma delimitacdo da esséncia do tempo vai se assentando.
Agostinho mostra que quando digo nao saber nada sobre o tempo, é no
tempo que eu digo, e enquanto digo, o tempo ja se estendeu. No entanto,
eu nao sei ainda o que é o tempo. No capitulo 26 enfim, se chega a
concepgao de tempo como distensdo da alma. Para se chegar, no entanto,
a tal concepgdo, Agostinho retoma a questido da mensurabilidade,
mostrando que a medida do tempo em mais longo e mais breve é diferente
da medida com que me¢o um concavo. O exemplo que possibilita
Agostinho chegar ao resultado final é o da medida da duragdao de uma
silaba. Temos critérios diferentes para medir: com um deles se mede o
espaco; com outro, a extensao temporal. Acontece, porém, algo de decisivo
para a determinacdo da esséncia do tempo, a saber, que é possivel se tomar
a medida de uma silaba e alongando-a ou encurtando-a. A partir dessa
constatacao, Agostinho dira, categoricamente, que o tempo ndo pode ser
outra coisa sendo que uma distensdo. Ao chegar a esse ponto central do
seu pensamento, santo Agostinho parece ainda oscilar entre conhecer e
ndo conhecer a natureza do tempo e diz, inicialmente, que nao sabe do que
ele é distensao. Logo em seguida, afirma que se admiraria se ele ndo fosse
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distensao da prépria alma. A experiéncia de mim mesmo, pela qual possa
estender ou encurtar a duragao das silabas pronunciadas no verso, garante
o tempo ¢ a distensdo dos movimentos (de ir e vir) da alma humana
(Distentio Animi) e é nessa distensdo que ele (o tempo) é compreendido
como tempo.

Tendo resolvido a questdo da esséncia do tempo, no capitulo
seguinte se procura responder a questdao de como o tempo se estende.
Agostinho usara o exemplo do soar de um verso ou de uma cancdo. A voz
que ecoa antes de comecar a ecoar estava no futuro e ndo podia ser
medida. Depois de ecoada, era passado e também nao podia ser medida.
Do mesmo modo, uma voz que ecoa indefinidamente s6 pode ser medida;
se ndo a mego enquanto ecoa, ndo a posso mais medir. No entanto, medir
significa captar a duracdo entre o seu comego e o seu fim, precisando, pois,
esperar que ela chegue ao fim para medir. Mas entdo, ela ja é passado e
nao pode mais ser medida. Agostinho exemplifica melhor isso ao propor a
medida de uma silaba longa com uma silaba breve. Eu néo as posso medir
porque, do seu surgimento ao seu fim houve um processo que levou ao
ndo-ser. Entdo surge a questdo sobre o que eu meco. Nao sdo as silabas,
porque elas ndo mais existem. Finalmente, Agostinho dira que é na alma
que se mede os tempos. E para conceder uma unidade essencial a todo
processo de distensdo da alma, nosso filésofo dira que as trés dimensdes
do tempo permanecem em seu estatuto essencial, quando, de um lado,
temos o futuro como esperanca-expectativa da alma no presente; o
presente como atenc¢do-cuidado da alma no presente; o passado como
memdria-recordacdo da alma no presente.

O tempo compreendido como a distensdo dos movimentos no
interior da alma que lhe garante a continuidade real, em as Confissdes,
serd projetado a histéria, em A Cidade de Deus ®, constituindo-se, por
assim dizer, como o seu préprio sentido, permitindo, deste modo,
compreender a sua mudanca através da mensurabilidade linear sucessiva
em relagio ao passado, presente e futuro. Esta forma linear sucessiva e
interna do tempo relacionada ao movimento que contrasta com a classica
concepcdo genérica circular grega sem inicio e se fim. Por isso, segundo
ele, o tempo foi criado simultaneamente com o mundo e, por conseguinte,

8 Cf. a distincdo entre o tempo e a eternidade em suas relacdes com a mudanca e a imutabilidade em A Cidade de
Deus, XI, 6. Esta passagem ¢ de suma importancia para um estabelecimento da relagao entre a teologia do eu, nas
Confissdes e a teologia da historia em A Cidade de Deus.
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atemporalidade é una, os acontecimentos s6 tém sentido devido a criacao®.
Os acontecimentos isolados dos povos, por sua vez, s6 tém sentido se
estiverem relacionados dentro do todo, ou seja, com totum genus
humanum. Além da criagdo, existem outros fatores que sao relevantes para
que os acontecimentos tenham sentido: a reden¢do da humanidade por
Cristo e o fim dos tempos com o seu retorno, no juizo final. A concepcao
ciclica grega tanto cosmoldgica quanto politica - quer dizer tanto da
natureza quanto da polis - é vista pelo cristianismo, de modo geral, como
uma desesperanca, porque a esperanca e a fé se referem essencialmente
ao futuro e este nao poderia existir se os tempos passados e os vindouros
fossem do mesmo ciclo, sem comeco e sem fim. Com o cristianismo,
portanto, o tempo se articula linearmente em passado, presente e futuro.
O presente se liga ao passado pela morte e ressurrei¢do de Cristo e ao
futuro pela salvagao e a consumacao.

II. Aorigem e a tensdo entre as duas cidades: a de Deus e a dos impios

Depois de termos analisado a linearidade tensa do sentido interno
do tempo na alma estabelecida nas Confissées e a peculiaridade da ideia
de progresso decorrente, que segundo a nossa hipétese hermenéutica, é
um dos pressupostos para se compreender a sua reflexdo teoldgica sobre
a histéria, faltam analisarmos, ainda, em A Cidade de Deus, os outros dois
pressupostos que sao necessarios para a compreensao dessa Teologia da
Historia, a saber: “a origem e a distingdo tensa entre as duas cidades” e “os
seus desenvolvimentos e fins”, tal como o préprio autor propde nos livros
que vao de XTI a XXII. O Bispo de Hipona, remissivamente, descreveu, sobre
A Cidade de Deus, na obra Retractationes, em 428, as razdes que lhe
compeliram a escrever esta “imensa e ardua obra”, o objetivo e contetido
inicial foi a tentativa de conciliar o conflito entre a fé e a historia, abalados
pelo saque de Roma, em 410, pelo rei visigodo Alarico.

Naquele tempo, Roma foi invadida pelos godos, sob o comando do rei
Alarico; e ela foi quase destruida pelo desastre desta memoravel derrota.
Este desastre, os adoradores da multiddo de falsos deuses que chamamos
em linguagem ordindria de pagdos, se esforcaram em atribuir a religiao

9 Cf. A Cidade de Deus, XI, 6.

'° Retractationes, Livro 11, Cap. XLIIL Cf.



420 | Veritas | Porto Alegre, v. 63, n. 2, maio-ago. 2018, p. 408-435

crista e comegaram a blasfemar, com mais amargura e mais do que nunca
contra o verdadeiro Deus. Inflamado pelo zelo da casa do Senhor, comecei
a escrever contra seus erros ou suas blasfémias, os livros de A Cidade de
Deus. (Retractationes, Livro II, Cap. XLIII).

Agostinho ja havia apresentado no proélogo ao Livro I, da A Cidade
de Deus, o objetivo eclesiastico que lhe havia motivado a escrever o
tratado: “A gloriosa A Cidade de Deus. [...] obra que estou escrevendo [...],
e empreendo defendé-la contra esses homens que preferem seus proprios
deuses ao fundador desta cidade. Trata-se de uma obra imensa e ardua,
mas conto com auxilio de Deus™".

Seguindo, portanto, o esquema fornecido pelo préprio autor em
Retractationes, pois é onde melhor sdo expostos, sinteticamente, os
objetivos da obra, A Cidade de Deus tem sido tradicionalmente dividida em
duas partes e essas, por sua vez, subdivididas em cinco subpartes. Nas
duas primeiras subpartes da primeira parte é argumentado que: a
adoracao dos deuses nao pode proporcionar felicidade nesta vida (livros I-
V) ou na préxima vida (livros VI-X); as trés subpartes seguintes que
compOe a segunda parte se referem, respectivamente, as origens (livros
XI-XIV), ao desenvolvimento (livros XV-XVIII), e aos fins (livros XIX-XXII)
das duas cidades™.

Ainda que, o Santo Doutor se refira, por diversas vezes, as “duas
cidades” no conjunto da sua obra'3, abrangendo os dez primeiros livros
que compdem A Cidade de Deus, serd apenas a partir do livro XI até o XXII
desta, que ele definird a origem, o desenvolvimento, a natureza e os fins
das “duas cidades”. Agostinho inicia, entao, a segunda parte (livro XI, 1),
estabelecendo uma distin¢do na origem entre as duas Cidades, a de Deus
e a dos impios - embora ndo mencione ainda o homem como sendo o

"' A Cidade de Deus, livro I, prélogo. No capitulo I do livro XVIII, Agostinho, recapitulando a obra também, descreve
sinopticamente a ordem esquematica da sua reflexao ao longo do tratado, porém de maneira menos abrangente do
que o0 esquema de Retractationes.

2 Cf. Retractationes, Livro II, Cap. XLIIL

'3 Antes d’A Cidade de Deus, Agostinho ja mencionava a existéncia de “duas cidades” que decorrem das suas leituras
biblicas e, sobretudo, as do Apostolo Paulo. Em Sobre a Verdadeira Religido, fala de “duas bandas” (De vera rel. 37,
50); em Sobre 0 Modo de Catequizar os Simples, fala em “duas cidades” (De catechizandis rudibus, 20, 31); em Sobre
0 Génesis ao Pé da letra (De gen, ad litt., XI, 15, 20) e em Sobre o Génesis Contra Maniqueus (De Genesi Contra
Manichaeos, 1) o seu autor divide a humanidade em dois géneros de comunidades, fundamentadas em dois tipos de
interesses ou amores, tal qual aparecera anos mais tarde em A Cidade de Deus (livro XV, 1); em Comentério aos
Salmos, CXLVIII, escrita por volta de 395, Agostinho estabelece a distingao entre as “duas cidades”, simbolicamente,
representadas por Jerusalém e a Babil6nia.
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responsavel, devido a sua livre escolha, pela Cidade terrena -, tal distingdo
é o ponto de partida para compreendermos a sua reflexao sobre a histéria
teoldgica, compreendida como a histéria da salvagao:

Por esses e outros testemunhos que seria prolixo enumerarem, damo-nos
conta da existéncia da Cidade de Deus, de que, pelo amor que nos inspirou
o seu Fundador, aspiramos ser cidadaos [...] e a dos impios e soberbos,
que, privados da luz imutével e comum a todos e reduzidos, por isso, a
miserével poder, pretendem senhorios de certo modo privados e de seus

enganados stditos buscam honras divinas. (Livro, XI, 1)'4

Agostinho, neste primeiro momento, portanto, relaciona a origem
da Cidade de Deus com o ato da criacdo dos anjos por parte de Deus e a
origem da Cidade impia com a queda dos mesmos, diz ele, sobretudo, com
base no livro Génesis: “No principio [...] Deus estabeleceu uma divisao
entre a Cidade de Deus, que ndo peregrina nesta mortalidade, mas é
eternamente imortal, quer dizer, entre os santos anjos, que se encontram
unidos em Deus e ndo desertaram nem desertardo, e os que, ao
abandonarem a luz eterna, se tornaram trevas” (livro XI, 28).”> E na
sequéncia afirma: “alguns anjos pecaram e foram recaidos nos abismos
deste mundo, carceres para eles, até a condenacdo final e futura no dia do
juizo” (livro XI, 33). Tudo indica, até aqui, que a origem das “duas cidades”
antecede a criagdo do homem, surgindo uma na criagio dos santos anjos
por parte de Deus - a Cidade de Deus - e a outra, na rebeldia dos anjos - a
Cidade impia. Trata-se, portanto, de “duas cidades” de natureza mistica,
que tém como principio de fundamentacdo a distincdo estabelecida entre
0 bem e mal, heran¢a maniqueista de Agostinho em estreita relacdo com a
doutrina do livre-arbitrio, sem, no entanto, até o inicio do XII, se referir a
criacdo do homem e a sua queda, ele fala apenas sobre a natureza dos anjos
bons e maus.’

“ Formula semelhante é apresentada no Livro XIV, 28, ao delinear essas duas cidades: “... duas cidades foram
formadas por dois amores: o terreno, por amor de si mesmo e o desprezo por Deus; o celestial, pelo amor de Deus e
o desprezo de si proprio.”

'5 As identificacoes dos anjos bons com a luz e a dos rebeldes com a treva ficam mais reforcadas em A Cidade de Deus,
Livro XIX, 11.

16 Cf, livro XII, 1.
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Porém, antes de afirmar com convic¢do que, o0 homem foi criado no
tempo, em XII, 157 e, mais ainda, que Deus o fez nas mesmas condictes
dos anjos, a saber, constituido de vontade livre, ou seja, de livre-arbitrio, o
nosso filésofo passa, consequentemente, no livro XII, nos capitulos que vao
de 7 ao 9, mais especificamente, em 8, a relacionar o homem com as
origens das “duas cidades”. Deste modo, devido ao livre-arbitrio: uns
permaneceram em Deus, criando a Cidade dos bons; outros Lhe
desobedeceram, criando a Cidade dos maus. Ainda que a doutrina do livre-
arbitrio tenha uma aparicdo timida em A Cidade de Deus'®, a sua atuacio
é fundamental para compreendermos a origem e a distingao entre as duas
cidades e, por conseguinte, os seus fins - como veremos mais adiante.

A concepgao que Santo Agostinho tem dessa doutrina, ele tréas de
reflexdes elaboradas em outras obras,sobretudo, em De libero arbitrio
(388-395), que foi composto em trés livros, escrito em forma de didlogo e
que comega com a questdo, “se Deus seria a origem do mal moral?”?,
posta a ele por seu amigo e conterraneo, de Tegaste, Evodio. A resposta de
Agostinho nao deixa nenhuma sombra divida: Deus nao estd na origem
do mal, pois Ele é bom por esséncia e imputar-lhe tal causa, implicaria
negar-lhe a prépria divindade e, por isso, nos aconselha a voltarmos para
os homens e buscar na particularidade de seus atos a causa da mal.*' Pode-
se conjecturar de imediato que o mal é algo que os homens aprendem, ao
virem no mundo, como pecadores, entretanto, Agostinho rejeita a
simplicidade desta primeira formulagéo, pois, segundo ele, se aprendemos
o mal, deveriamos ter aprendido evita-lo e ndo a fazé-lo, devido o
aprendizado ser um bem, portanto, quando agimos mal estamos nos
distanciando da via do aprendizado.** Na conclusdo do livro II do Livre-

7 “Devo dizer, sem vacilar, ndo haver o homem existido antes do tempo e ter o primeiro homem sido criado no
tempo” (A Cidade de Deus, Livro, XII, 15). Esta afirmacao, todavia, nao nos autoriza a dizer que o tempo precede ao
homem ou é algo fora do homem, dado que como vimos acima, o tempo é antes de tudo em Agostinho psicolégico,
ou seja, é uma concepgao interna, imanente a alma.

8 Em A Cidade de Deus, o tema aparece mais evidente em: livro V, 8, 9, 10; livro XII, 7, 8, 9; livro XV, 22.

19 Cf. sobre o livre-abitrio em Santo Agostinho, principalmente: De libero arbitrio (391-395); De gratia et libero
arbitrio (419), obra posterior a publicacao de A Cidade de Deus. Entretanto, podemos ver a géneses do livre-abitrio
na ideia biblica de que a liberdade é uma dadiva de Deus que nos fez a sua imagem e semelhanga nos equipando com
esta doutrina. Cf. como uma pré-formulacéo da doutrina em alguns textos biblicos conjugados: Gen. 1:26, MT 22:37,
Provérbios 16:9, Deuteronémio 30:19-20.

2° De lib. arb. 1, intr., cap.1., 1. “Pego-te que me digas, sera Deus o autor do mal?”
2! Cf. Ibid.

22 Cf. De lib. arb. I, Intr., cap. 1., 2, 3 e Cap. 2., 4
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Arbitrio (cap. 20, 54), Agostinho define o mal como sendo a auséncia de
Deus. Essa auséncia decorre devido o homem ter escolhido um caminho
que o afasta do bem, uma vez que o mal ndo pode vir de Deus. Surge, deste
modo, a ideia de livre-arbitrio como aquilo que confere ao ser humano a
vontade livre de decidir seguir outro caminho. Entdo, a fonte do mal é o
proprio ser humano, que, por livre decisao, se afasta de Deus e,
consequentemente, gera o mal.

A dicotomia entre o bem e o mal - presente nas reflexdes de
Agostinho - que preparou o terreno para a formulagao de dois conceitos
que estruturam a no¢do de livre-arbitrio, a retiddo e o pecado que
consequentemente serdo depois em A Cidade de Deus as causas do conflito
entre as duas cidades. A retidao consiste na submissao das paixdes a razao
e o pecado, por sua vez, é o inverso, ou seja, consiste na submissao da
razdo as paixoes, gerando o insensato. A causa do pecado é a vontade livre
decorrente do livre-arbitrio, uma vez que nada forca a razdo a se submeter
as paixoes, nem esta a razdo. Por isso, s6 quem tem o livre-arbitrio pode
pecar®.

Um problema surge, entretanto, em decorréncia do livre-arbitrio
ser a origem do mal no mundo, a saber: por que Deus o doou ao ser
humano e também aos anjos? Se ndo houvesse tal doutrina, ndo haveria,
portanto, o pecado. Ndo se trata, todavia, da pretensdo inicial de
Agostinho, que procurava, antes, afastar ideia que Deus pudesse ser a fonte
do mal, e em resposta a este problema, ele diz que o livre-arbitrio é um
bem e um dom divino. Como exemplo, ele nos da a visao, que é um dom
divino que nos permite enxergar, mas nao é porque se pode pecar por
meio dos olhos que Deus néo deveria ter nos equipado com eles. Por causa
do livre-arbitrio, o insensato, cuja mente é dominada pelas paixdes, pode,
com justica, ser castigado por ter feito um mau uso deste dom*t. Por
conseguinte, sem o livre-arbitrio, ndo existiria nem a justica nem a retidao
e de nada adiantaria louvar os corretos e censurar os maus. O problema
do livre-arbitrio, entdo, estd em se fazer o mau uso deste, e ndo, de
condenar Deus por té-lo concedido aos homens. Em tese, segundo
Agostinho, o homem tem a possibilidade de néo pecar e o poder de decidir

23 Cf. De lib. arb. de, 1: cap. 3., 6 a1, 2: cap. 7., 16 e 17.
24 Cf. De lib. arb. 11, intr., cap. 1., 3.
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se quer ou no pecar. E nesse sentido que se deve compreender o livre-
arbitrio como causa do pecado.

Estabelecido que a causa do pecado é o livre-arbitrio, surge a
necessidade de se saber o que é e 0 que ndo é pecado. Por isso, Agostinho
lanca mais uma dicotomia entre a lei eterna e a lei temporal. A lei eterna é
a razdo suprema de tudo, a qual é preciso obedecer sempre e em virtude
da qual os seres humanos bons merecem uma vida feliz, e os maus, uma
vida infeliz *>. A lei eterna ordena ao homem que se desapegue do amor
pelas coisas temporais e que se volte para as coisas eternas, espirituais,
que conduzem a beatitude. Por ser a razao suprema, esta lei é a Verdade e
a verdadeira liberdade consiste em segui-la. A Verdade est4d na mente
humana, isto é, na razao, pois é por meio desta que se descobre aquela.
Portanto, para Santo Agostinho, a nossa liberdade consiste em estar
submetido a Verdade. Essa Verdade é o nosso Deus mesmo, o qual nos
liberta do mal, da condicédo do pecado. Ja a lei temporal é aquela que pode
ser alterada com o passar do tempo e que protege o ser humano em relagéo
as coisas temporais, a fim de salvaguardar a paz e a ordem na sociedade®.
O castigo da lei temporal consiste em interditar e privar os seres humanos
das coisas temporais. Ela ndo pune o apego demasiado a essas coisas
temporais; apenas pune quem os subtrai injustamente de outrem. Quando
questionado sobre os impulsos que levam o homem a agir diferentemente
do que gostaria de agir, Agostinho sustenta que, embora o homem seja
livre para pecar ou ter uma vida reta, essa possibilidade de pecar vem do
habito. Santo Agostinho distingue, pois, o conceito de liberdade do
conceito de livre-arbitrio”. A liberdade (libertas) designa o estado de
beatitude eterna®® no qual n&o se pode pecar, diferenciando-se assim da
possibilidade do bem ou mal voluntarios. O livre-arbitrio, ao contrario,
designa a possibilidade de escolha entre o bem e mal.

5 Cf. De lib. arb. de |, 1: cap. 6., 15.
26 Cf. De lib. arb. de l, 3: cap. 15, 31.

27 Cf. sobre a distingao entre os conceitos de liberdade e de livre-arbitrio: GILSON, E. Introdugcao ao Estudo de Santo
Agostinho. Sao Paulo: Ed. Paulus e Discurso Editorial, 2007. Pp. 271-314 BIGNOTTO, Newton. O conflito das
liberdades: Santo Agostinho. Sintese Nova fase. Belo Horizonte, v. 19, n. 58, 1992.

28 Depois, sobretudo, em De gratia et libero arbitrio (419), Santo Agostinho relaciona este estado de beatitude com a
graca divina que, segundo ele, remissivamente, em Retractationes (Livro I, cap. IX), na parte que faz a revisao do De
libero arbitrio, justifica-se ai, nestes termos: “Quanto a graca pela qual Deus predestinou os seus escolhidos e prepara
as vontades daqueles entre os quais os que ja desfrutam do seu livre-arbitrio, este ponto nao foi tratado nesses livros,
a questao nao foi necessaria.”
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Portanto, quando os homens se juntaram aos anjos e com eles
fundaram as comunidades dos bons e dos maus, pois, na verdade, nido ha
uma separacdo entre as cidades dos anjos e as dos homens, pelo contrario,
trata-se das mesmas “cidades misticas”*® do bem e do mal, como o préprio
filosofo descreve,

[...] ndo ha inconveniéncia ou incompatibilidade entre a comunidade dos
homens e a dos anjos e, assim, nao existem realmente quatro cidades ou
comunidades, duas humanas e duas angelicais, mas apenas duas cidades
ou comunidades de bons e maus, homens ou anjos. [...] enquanto uns se
mantiveram no bem, comum a todos, que é para eles o préprio Deus, e
em sua eternidade, verdade e caridade, os outros, embriagados por seu
préprio poder, como se fossem seu préprio bem, declinaram do bem
beatifico, superior e comum a todos, aos seus particulares. (Livro XII,1)

Nao se trata, contudo, de duas cidades distintas, mas de uma
variacdo da mesma, fundadas pelos anjos e homens, ou seja, pelo bem e
mal presentes no livre-arbitrio deles, tal como descreve no livro XIII3°.
Nessa perspectiva, Cidade de Deus (civitas Dei) e Cidade Celestial (civitas
coelestis) sao idénticas, ambas sao de mesma natureza mistica, marca do
neoplatonismo de Agostinho fundamentada na ideia especulativa de bem,
cuja fonte é o préprio Bem Supremo platdnico, revisado e relacionado ao
Deus cristdo, que perpassa os atos da vontade humana. O termo Cidade de
Deus, por conseguinte, designa a Cidade Celestial, enquanto bem errante
na terra a espera do verdadeiro Bem, o Deus eterno e celestial. A Cidade
dos impios, por sua vez, se identifica com a Cidade terrena (civitas
terrena), ambas ndo passam de uma mesma natureza “mistica”, enquanto
conceito especulativo do mal que perpassa os atos decorrentes da vontade
livre humana e angelical. Mesmo quando Agostinho fala das “duas
cidades” como cidades dos homens concretos, como por exemplo:

[...] dai que, sendo tantos e tdo grande os povos disseminados por toda
terra, [...] ndo formem sendo dois géneros de comunidade humana, que,
conforme as nossas Escrituras, podemos chamar de duas cidades. Uma
delas é a dos homens que querem viver segundo a carne, a outra, a dos
que querem viver segundo o espirito... (Livro XIV, 1).

29 Cf. Livro XV, 1, ’A Cidade de Deus.

3° “Deus, Autor das naturezas, nao dos vicios, criou 0 homem reto; mas, depravado por sua prépria vontade e
justamente condenado, gerou seres desordenados e condenados [...]. Por isso, do mau emprego do livre-arbitrio
originou-se verdadeira série de desventuras” (Livro XIII, 14).
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Todavia, essas designagdes ndo passam de sentido figurado® do
termo para designar a presenca de duas realidades misticas, 0 bem e o mal,
tensionando e permeando as vontades e a¢des humanas, ou seja, segundo
Agostinho, quando: “o homem vive segundo a verdade, nao vive segundo
ele mesmo, mas segundo Deus, pois Deus foi quem disse: Eu sou a verdade.
Quando vive segundo ele mesmo, quer dizer, segundo o homem, néo
segundo Deus, indubitavelmente vive na mentira” (Livro XIV, 4)3%
Consequentemente, infere o fildsofo: “... dos que vivem segundo a carne e
outros segundo o espirito originaram-se as duas cidades diversas e
contrérias entre si [...] ou uns vivem segundo o homem e outros segundo
Deus” (Ibidem.). E, conclui: “Uma é a comunidade dos homens piedosos e
a outra dos homens impios, cada qual com os anjos de sua comunidade,
nos quais precedeu ali o amor a Deus e aqui 0 amor a si mesmo”. (Livro
X1V, 13).

O préprio Santo Doutor nos alerta que devemos examinar o que
significa viver segundo a carne, dado que nenhuma natureza é em si ma.
Seguindo ao Ap6stolo Paulo em sua Carta Galatas®, que diz: “As obras da
carne sao bem manifestas; sao adultérios, fornicacbes, desonestidades,
luxtiria, culto aos idolos, feiticaria, inimizades...”. E conclui:

Todas essas e outras semelhantes recebem do Doutor dos Gentios, em
verdade e em fé, o apelativo de obras da carne, sendo porque, segundo a
figura literaria pela qual se identifica o todo pela parte, sua intencao é dar
a entender, com nome de carne, o homem todo. (Livro XIV,2).

Como se pode perceber, ndo ha, portanto, uma separagdo entre o
plano espiritual e o material, entre as cidades dos santos anjos e as cidades
dos homens, apenas uma tensao entre ambas. Ja no primeiro livro da obra,
Agostinho nos advertia que na verdade: “Estas duas cidades estdo

3' Cf. GILSON, E. A Evolugao da Cidade de Deus. P. 52: “Quando o préprio Agostinho fala de uma ‘cidade’, é, pois em
sentido figurado - ou mesmo, como diz, ‘mistico’ - que semelhante termo deve ser entendido. H4, por um lado, a
comunidade, ou cidade, de todos os homens, que amando a Deus em Cristo, sao predestinados a reinar eternamente
com ele e, por outro lado, hé a cidade de todos os homens que, ndo amando a Deus, sdo predestinados a sofrer com
os dem6nios um suplicio eterno”.

32 Para o Bispo de Hipona, “o homem nao se tornou semelhante ao diabo por ter carne, de que o diabo carece, mas
por viver segundo si mesmo, quer dizer segundo o homem”. (Livro XIV, 3).

33 Carta do Apostolo dirigida as Congregacoes da Galacia. Parte desta carta, em forma de autobiografia, trata da
conversao de Paulo e de algumas das suas outras experiéncias, sobretudo, as referéncias ao seu padecimento na
carne.
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emaranhadas neste mundo, e misturadas até o Gltimo julgamento efetuar
a sua separacdo” (Livro I, 35)3*.

I11. O desenvolvimento das duas cidades na progressao temporal e os
seus fins

Passamos a analisar, por fim (nos livros de XV a XXII), o processo
de desenvolvimento e os fins das duas cidades, ligando-os a histéria
progressiva da salvagdo, narrada na perspectiva biblica da agdo dos
grandes patriarcas em suas relacées de obediéncia e desobediéncia a Deus.
Este processo vai desde a queda do primeiro homem, Adao, perpassando
outros momentos axiais desta trajetéria, até o Cristo e deste ao juizo final,
em sua missdo sagrada de estabelecer escatologicamente a salvagao,
ancorada numa paz perpétua.

Antes de tudo, temos que dissipar toda e qualquer compreenséo de
identificacdo do processo de desenvolvimento das “duas cidades” com a
histéria secular, o que Agostinho tinha para narrar sobre a histdria, nao
era como historiador, mas sim, como um te6logo. Em uma passagem,
bastante ilustrativa, d’A Cidade de Deus, se referindo aos inforttinios
ocorridos com os romanos durante as Guerras Punicas ( 264 a.C. e 146
a.C.), encontramos uma declaracio dele, frequentemente citada,
recusando o oficio do historiador, que diz: “[...] se quiséssemos narrar ou
mencionar essas calamidades, nos tornariamos historiadores” (Livro III,
18). Entretanto, para empregar uma expressao do biégrafo irlandés Peter
Brow se referindo ao material histérico lido por Agostinho de Hipona, “[...]
que tudo isso veio se juntar aos muitos livros de seus contemporaneos que
Agostinho intencionalmente ignorou”.3

Para Santo Agostinho, entdo, somente no ambito teoldgico se pode
refletir substancialmente sobre a histéria universal, compreendida por nés
como teologia da histéria, devido ela ter como propdsito a salvacdo que
ndo pode ser entendida como salvagao coletiva, mas senédo do individuo,
enquanto o locus e foco da graca salvadora de Deus que pode na histéria
de acordo com seu livre-arbitrio se salvar. Por isso, para se falar sobre a
histéria em Agostinho tem de se compreender o que ele entendeu como

34 Cf. sobre a inseparabilidade das duas cidades GILSON, E. Op. cit., 1965, p. 52 e Introdugao ao Estudo de Santo
Agostinho, p. 332.

35 Cf. BROWN, Peter. Augustine of Hippo: A Biography. Berkeley: University of California Press, 2000. p. 294.


https://pt.wikipedia.org/wiki/264_a.C.
https://pt.wikipedia.org/wiki/146_a.C.
https://pt.wikipedia.org/wiki/146_a.C.
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tal, por este aspecto, ele s6 aprovou e praticou trés tipos de histéria. O
primeiro foi o da narrativa de conversao ou da historia milagrosa que pode
ser conferido em as Confissoes e no capitulo 8 do livro XXII d’A Cidade de
Deus, neste tipo de histéria pode se ver a graga de Deus atuando sobre as
vidas das pessoas para mudé-las e trazé-las a salvacio. O segundo tipo foi
a da salvagao, propriamente dita, que se assemelhava a exegese biblica
literal, e é o tipo praticado na segunda parte d’A Cidade de Deus que
compreende os livros de XI a XXII, nestes, Agostinho demonstra como
Deus se revelou de forma mais clara através da narrativa biblica da histéria
sagrada. O terceiro tipo de histéria praticado por nosso santo filésofo foi o
da cronica sincronica, que poe lado a lado, sincronicamente, a histéria
sagrada e a secular, narrada, especialmente, no livro XVIII d’A Cidade de
Deus e recomendada o uso por ele em De doctrina christiana (11, 28). Neste
tipo se permitiu que se visse a relacao entre a atividade revelada de Deus
na histdria sagrada e a sua atividade oculta na histéria secular e, a0 mesmo
tempo, o que ajudava ao entendimento das Escrituras Sagradas. Por isso
que para se sentir a presenca de Deus diretamente atuando sobre a
histéria, de acordo com Agostinho, é preciso reduzir drasticamente o
campo de investigacao histoérico, pois toda a histéria secular era vista por
ele apenas como uma tentativa humana de criar uma narrativa
semelhante a ordenada por Deus.

Neste tltimo tépico de nosso estudo nos deteremos apenas nos dois
ultimos tipos de histéria, que sdo narrados, basicamente, nos livros de XV
a XXII d’A Cidade de Deus. Como ja dissemos, trata-se de uma releitura do
processo de desenvolvimento da histéria, a luz do Génesis, compreendida
como projecao da concepgao linear do tempo imbricado com os conceitos
de bem e mal que significam respectivamente a presenga de Deus na
histéria (Cidade de Deus) e a desobediéncia a Ele, por parte dos homens
(Cidade terrena). O que temos, portanto, é uma reflexdo sobre histéria da
salvacdo, ou melhor, uma teoldgica da histdria - mais condizente com a
nossa investigacdo. A visdo agostiniana da “Cidade de Deus” significa a
comunidade cristd ou eclesiastica - que deve ser compreendida néo
institucionalmente - enquanto antecipagdo do reino Divino, apds o juizo
final, e que pressupde uma realizagdo gradual na histéria em uma longa
luta contra o mal oriundo da “Cidade terrena”. E, por isso, Agostinho
termina o livro XIV, apontando para o desencadeamento sistematico que
se dard nos livros de XV adiante:
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No primeiro homem criado tiveram origem, juntamente com o género
humano, duas sociedades, como que duas cidades. Dele, efetivamente,
haviam de proceder a homens destinados a partilhar, uns os suplicios dos
anjos maus e outros a recompensa dos bons. E isto por um oculto (mas
nem por isso menos justo) juizo de Deus, (Livro XIV, 28)

Em continuidade, Agostinho inicia o livro XV, retomando a
distincdo ja antes estabelecida entre as duas cidades, identificando-as,
agora, com mais énfase, como sociedades de homens, o que nos permite
vislumbrar, na obra também, um tratado politico teoldgico, diz ele:

Dividi a humanidade em dois grandes grupos: primeiro, o dos que vivem
segundo o homem; o outro, o daqueles que vivem segundo Deus.
Misticamente, damos aos dois grupos o nome de cidades, que é 0 mesmo
que dizer sociedades de homens (Livro, XV 1)3%.

Porém, mais do que dividir a humanidade em dois grupos, a
teologia da histdria de Agostinho pressupde uma nocéo hierarquica entre
as cidades, sendo uma - a Cidade de Deus -, superior a outra - a terrena -,
passando, portanto, a ser aspiracdo ou ideal almejado pela segunda,
dando, assim, um carater utpico ao modelo de comunidade (Civitas) por
ele proposto, o que faz d’A Cidade de Deus, um dos maiores tratados
utoépicos de politica e de histéria da tradicio filoséfica. Outro pressuposto
implicito na reflexdo da histéria agostiniana refere-se ao fato de que além
da Cidade de Deus ser um ideal almejado pela Cidade terrena, esta é
anterior aquela historicamente, tanto individualmente falando quanto
coletivamente, pois, conforme diz Agostinho, baseado no apdstolo Paulo:

Em cada homem comprovamos a verdade destas palavras do Apdstolo:
‘Nao é primeiro o espiritual, sendo o animal e depois o espiritual. De onde
se segue que cada qual, por descender de um tronco danificado,
necessariamente é primeiro mal e carnal, e sera depois bom e espiritual,
renascendo em Cristo’. E isto mesmo sucede na humanidade inteira.
Quando as duas cidades empreenderam seu curso evolutivo, por
nascimentos e mortes sucessivas, nasceu primeiro o cidadao deste mundo

3%para George Sabine.: “Santo Agostinho fez desta distingdo a chave para compreender a histéria da humanidade,
que esta e estara sempre dominada por uma luta entre duas comunidades: de um lado se encontra a cidade terrena,
a comunidade fundada nos impulsos terrenos, apetitivos e possessivos da natureza humana inferior; por outro, a
Cidade de Deus, comunidade fundada na esperanga da paz celestial e a salvagao espiritual”. (San Agustin. In:. Historia
de la teoria politica. P. 148)
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e depois o peregrino do tempo, que pertence a Cidade de Deus (Livro
XV11I, 8).

Baseado nesses pressupostos, Agostinho faz uma releitura da
histéria da salvagdo, projetando sobre ela a sua visdo linear e mensuravel
de tempo, dividindo-a em sete periodos ou épocas correspondentes aos
seis dias da criagdo mais o descanso sabatico, tal como foi estabelecido no
Génesis, ou as sete idades do homem, tal como sao apresentadas, por ele,
nas Confissoes e no Contra Fausto - obras coetaneas -, ou ainda, idades do
mundo como aparece em Sobre a catequese dos principiantes. Essas
épocas sdo apresentadas da seguinte forma: de Addo até Noé que
representa a primeira época da humanidade; de Noé a Abrado, a segunda;
de Abriao a Davi, a terceira; de Davi ao cativeiro na Babil6nia, teriamos a
quarta época; do cativeiro na Babildnia ao Cristo se alcanca a quinta; do
Cristo ao juizo final a sexta época que representa a renovagido da
humanidade; e, finalmente, como o descanso sabdatico biblico, a
consumacao final apés o juizo final, assentada na eternidade, na paz
perpétua. Estes periodos, idades ou épocas da histéria da salvagdo
significam nascimentos e mortes sucessivos das “duas cidades”, ou seja, 0
desenvolvimento conflitante entre ambas no progresso do tempo ou dos
séculos. Esta sucessdao de etapas ocorrerd até o juizo final, quando
acontecerd o triunfo definitivo do bem sobre o mal, da luz sobre as trevas
e da Civitas Dei sobre a Civitas diaboli, que corresponde ao sétimo periodo,
ndo mais terreno, consumando assim, a histéria da salvagao.

As duas primeiras cidades conflitantes no processo de
desenvolvimento da histdria da salvacdo de Agostinho nascem do pecado
original, que significa um ato de apostasia espiritual da visdo
contemplativa e do amor de Adao, no Eden, por Deus, quebrando, deste
modo, a unido entre eles. Visto que Deus é a Verdade, a apostasia de Adao
para com Ele representa uma queda no erro e na irrealidade. Uma vez que
Deus é a unidade, a queda de Adao foi um colapso na divisdo e desarmonia
e com ele, toda a humanidade também se viu caida. E assim como a alma
de Adao foi dividida contra si mesmo pelo pecado, do mesmo modo, todos
os homens foram divididos uns contra os outros pelo egoismo. O primeiro
conflito entre o bem e mal na cidade terrena é representado pelos dois
primeiros filhos de Adédo, Abel e Caim, em decorréncia da apostasia. Por
isso, diz o filésofo: “[...] o primeiro filho dos dois primeiros pais do género
humano foi Caim, pertencente a cidade dos homens, e o segundo Abel,
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participante da Cidade de Deus” (Livro XV,1). A inveja de Caim, que teria
sido impossivel no Eden, gerou o assassinato de Abel em um mundo em
que cada individuo egocentricamente se torna o seu préprio deus e juiz
para estabelecer o critério entre o bem e mal, a verdade e o erro, de acordo
com o livre-arbitrio que lhe habita. Contudo, ap6s o assassinato de Abel,
Adao gerou um terceiro filho, de nome Set, que foi interpretado como
sendo obra da graga divina. Caim e Set deram, consequentemente,
continuidade as linhagens a partir da quais se desencadearam as duas
primeiras cidades. Caim significa a continuidade do pecado e da morte,
Set, por sua vez, representa a ressurrei¢do e renovagdo, havendo, na
interpretacdo de Agostinho, desta passagem biblica, certa correlacdo com
o Cristo: “A morte e ressurreicdo de Cristo estdo figuradas naqueles dois
homens, em Abel, que significa luto, em Set, seu irmao, igual a
ressurrei¢do” (Livro, XV, 18). Os descendentes de Caim?” e Set se
multiplicaram sobre a terra durante sete geracdes, até o fim do primeiro
estagio, dando continuidade a luta do bem contra o mal. Santo Agostinho
tendo como base o Génesis, associando a sua doutrina das duas cidades,
nos narra concisamente essas geracoes: “Caim gerou Enoc e em seu nome
fundou uma cidade, a terrena, ndo peregrina neste mundo, mas
apoltronada em sua paz e felicidade temporais [...]. Enoc significa
dedicacao, pois a cidade terrena estd dedicada a este mundo, onde foi
fundada e tem o fim que apetece e pretende. Set, por sua vez, gerou Enos,
que significa Homem [...] filho da ressurreicdo, que vive na esperanca, que
fundou a cidade do bem ou Cidade de Deus, peregrina neste mundo a
espera da vida eterna” (Livro XV, 17-18).

Portanto, devido ao mal disseminado em Babildnia, Deus langou
mais uma vez a sua ira, proliferando multiplas linguas, propagando uma
incompreensao entre elas, entretanto, em sua misericérdia, mandou mais
um sinal: Abrado, descendente de Héber e Sem, que devido a sua fé e
obediéncia, daria origem a reis e nagoes, unificando assim os povos (Cf.
Gen. 17: 5,6). Em Abrado terfamos, entdo, uma pausa, seria o fim do
segundo estagio das “duas cidades”. Abrado, por promessa de Deus, teve
um filho de nome Isaac, o qual teve dois filhos: Jac) e Esad, que seriam o
inicio do terceiro estagio das “duas cidades”. De Jac6 nasceu o povo

3 I bom observar que no Génesis nao é narrada a histéria cronolégica de Caim, apenas no Jubileus ou Génesis Menor,
que encontramos mais detalhes sobre a sua descendéncia.
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chamado Israel, e de Esat nasceram os judeus: “os dois filhos de Isaac, a
saber, Esat e Jacd, figuram dois povos, o dos judeus e o dos cristdos” (Livro
XVI, 42).

Da prole de Abrado e Isaac, até a época dos reis, sucederam algumas
geracOes, até vir Saul, primeiro rei que, por suas maldades, foi vencido e
morto e, com ele, toda a descendéncia da cidade terrena. Portanto, Saul
representa o fim do terceiro estdgio das duas cidades conflitantes.
Contudo, mais uma vez, da misericordia divina, veio Davi para suceder
Saul e dele descenderam quatorze geragdes até chegada do Cristo. No
intersticio entre Davi e o Cristo, ocorreu o quarto estagio com a destruicao
do templo em Jerusalém e o povo de Deus sendo transportado para o
cativeiro na Babil6nia e, por 14, vivendo por setenta anos, até ser liberto,
retornando a cidade sagrada, na qual se restaura o templo destruido.
Consequentemente, do cativeiro ao Cristo teriamos a quinta era das “duas
cidades.” E, finalmente, do Cristo ao juizo final se dara o sexto estagio do
conflito entre as “duas cidades” quando, depois da vitéria do bem sobre o
mal, no juizo final, a humanidade alcancaré a redencéo, ou seja, a salvacao
que é a “verdadeira felicidade”, o descanso final, que corresponde ao
sétimo estagio, semelhante ao descanso sabatico, depois da criagdo do
mundo em sete dias.

As consecutivas mortes e nascimentos expressos no embate entre
as duas cidades representam a queda ou o pecado do homem e a sua
ressurreicao (o nascimento), simbolo ou prentncio da ressurreigéo final,
quando haverd a separagdo ou a vitéria definitiva do bem sobre o mal.
Enquanto isso ndo acontece, como ja anunciara Agostinho, no inicio da
obra, as duas cidades caminham juntas: “com efeito, ambas as Cidades
enlacam-se e confundem-se nos séculos até que o juizo final as separe”.
(Ibidem., 1, 35). Portanto, s6 no término da obra, nos livros que vao de XIX
ao XXII, que o fil6sofo narra os fins das duas cidades, quando é feita a
triagem, no juizo final, de cada histéria individual inserida na histéria do
todo do género humano e se sentencia quem se salvara e que se condenara.
A histéria, todavia, em sua complexidade, pois ndo se trata de uma
realidade estatica, esta sujeita as peripécias e vicissitudes do tempo, por
isso, ndo h4 uma lei nela, a partir da qual possamos conhecer o futuro, sd
Deus em sua eterna onisciéncia é capaz de tal proeza, o homem, em sua
singela finitude temporal, move-se as cegas no palco da histéria, portanto,
o final s6 lhe seré conhecido quando soar a sentenga do juizo final, quando
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cada um prestaré contas e serdo os seus feitos passados que o salvardo ou
o condenardo, ai, entdo, ele sabera a qual cidade pertence. A exposigao,
desses tltimos livros da obra, apresenta o desfecho das duas cidades e as
felicidades dai decorrentes. Agostinho enfoca, no livro XIX, como as duas
cidades se desfecham, e neste processo, simultaneamente, esboca a
natureza do bem supremo, revisando as opinides dos filésofos a respeito,
e seus esforcos em vao para fazerem para si uma felicidade nesta vida, e,
enquanto, oportunamente, os refutam, mostrando o que a paz e a
felicidade que pertencem a cidade celestial sdo agora e no futuro. O livro
XX trata do juizo final e as provas encontradas nas declaracdes sobre ele
nos, Antigo e Novo, Testamentos, este assunto é mantido por Agostinho,
também, ao longo do livro XXI, no qual é descrito, ainda, por sua vez, o
fim reservado a Civitas diaboli, ou seja, o castigo eterno dos condenados,
advertindo aos leitores da obra sobre descrenga que ha contra ela, que nao
se trata, portanto, de um mito. O Gltimo livro, XXII, fala do fim da Cidade
de Deus, isto é, da felicidade eterna dos santos, a qual, depois, os salvos
receberdao como recompensa e se tornardo imortais, deste modo, a fé da
ressurreicdo do corpo é estabelecida e explicada. E a obra conclui
mostrando como os santos, vestidos em corpos imortais e espirituais,
serdo dirigidos.

Conclusiao

A guisa de conclusdo, Santo Agostinho elaborou, em sua obra
Confissbes, uma teologia do eu - que néo foi objeto direto deste nosso
estudo, que s6 indiretamente, pode ser percebido, devido ao carater
introspectivo do tempo no interior da alma, conduzindo o processo da
autossalvacdo - e, em A Cidade de Deus, uma teologia da historia. Ele
descobriu, assim, uma ampla explicagdo da histéria que comeca com uma
compreensdo interna do tempo, externada para turbulenta e desordenada
Cidade terrena e culminando a sua realizacdo, enquanto salvacdo, na
Cidade de Deus. A Cidade de Deus é, por conseguinte, uma conclusdo do
projeto iniciado em as Confissoes, onde ele rastreou o progresso do eu em
sua direcdo para Deus. Da mesma forma, a histéria e, consequentemente,
a sociedade humana se completam no reino de Deus. Podemos perceber
que em sua A Cidade de Deus, Agostinho refletiu sobre diversos dominios
da investigacao filosofica, como a ética e a politica, além da teologia e da
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histéria evidentemente, constituindo uma unidade a partir da
universalidade da revelacdo divina, a histéria universal, portanto, se
completa na lei divina. Contundo, para ele somente as Escrituras podem
instruir os seres humanos a agirem a respeito do bem supremo e do mal
mais elevado e que, sem essa orienta¢do, o esforco humano nao teria
nenhum proposito.

A reflexao teolbgica de Santo Agostinho abre um campo para as
filosofias modernas da histéria, ndo s6 aquelas que foram fortemente
influenciadas pela providéncia divina, mas também pelas que concebem o
tempo como continuo e o movimento histérico como progressivo.
Contudo, s6 que essas diferentemente daquelas ndo admitem mais a
providéncia divina como balizamento tGltimo e pré-determinante da
histéria. A partir do século XVIII, os acontecimentos sdao pensados, em
grande parte, em oposicio a teologia. A revolucdo copernicana
promulgada por Kant derroca qualquer possibilidade de se fundamentar
seja a teoria, a moral, o direito, a politica, e a histoéria, a partir de uma
autoridade externa, é no limiar da razdo e ndo mais a expressao de uma
providéncia, em dultima instancia, que serve para determinar os
acontecimentos humanos.
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