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O exame da temporalidade humana em Agostinho
(da atividade & passividade)*

Moacyr Novaes**

Otto Poggeler' nos informa que Martin Heidegger, num curso
sobre “Agostinho e o neoplatonismo” em 1912, elogiava a argicia do
bispo de Hipona como investigador da dramaticidade da condigéo
humana, mas lamentava que todo esse esforgo, por ingeréncia
neoplatonica, tivesse se resolvido na busca da quietude®. Sem querer
corrigir o pensador alemio, eu gostaria de me deter sobre esta ponte
que leva da inquietude a quietude, porque creio ter bons motivos para
ver ali ndo apenas a marca da influéncia platdnica, mas até mesmo
algo diferente do platonismo, e mais do que isso, creio localizar ali
sobretudo o problema que levou Agostinho a denunciar o platonismo
e a afastar-se dele.

Ndo ha davida de que Agostinho pensava a quietude no hori-
zonte da trajetoria humana, em particular, da diregdo do livre arbitrio.
Inquietum est cor nostrum, donec requiescat in te’. Ndo se trata aqui
de uma trajetoria psicologica; o movimento da vontade humana deve
ser pensado no quadro da ontologia, isto é, como conversdo ao princi-
pio ordenador que tudo dispds in mensura et in numero et in ponde-
re*. Isso posto, é preciso anotar que o termo do movimento é ndo sim-
plesmente a quietude (donec requiescat), mas é o proprio Deus (in
te). O conteudo cristdo aqui ja é patente, na medida em que Agostinho
interpela pessoalmente aquilo que para um platdnico é estritamente
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um principio absoluto, mas é preciso perguntar ainda se o cristianis-
mo aqui alojado nflo tem implicagdes especificamente filoséficas, isto
é, de interesse propriamente especulativo.

Numa passagem cléssica, Agostinho descreve Deus de modo
duplo: interior intimo meo et superior summo meo®. Existe aqui um
paradoxo gramatical importante: Agostinho emprega comparativos de
superioridade (interior e superior) sobre os respectivos superlativos
(intimo e summo). Importante, porque se trata justamente de assina-
lar o sentido absoluto do Deus que procura. Além disso, todavia, é
preciso considerar a duplicidade dessa descrigdo, porque ela aponta
caminhos relativamente diversos. A sucesso summum/superior
summo assinala o sentido da procura de Deus na consideragdo da na-
tureza. O olhar deve sempre se dirigir mais e mais para cima; liberto
da mera consideragdo da matéria, do corpdreo, trata agora de investi-
gar o que estd acima disso, e lhe transcende. Ao longo dessa via, se
dispordo as imagens dos corpos, a memoéria, a alma (anima) que vivi-
fica os animais, o espirito (animus) que distingue o homem, etc.

Mas interessa-nos no momento a outra descrigdo: interior intimo,
Aqui é patente um programa agostiniano da procura de Deus: a partir
do auto-conhecimento, se chegar4 ao conhecimento de Deus. & preciso
que o homem faga o esforgo de conhecer a si mesmo, para entdo atingir
algum conhecimento do principio que o transcende. Quero entdo me
concentrar nesse roteiro, que conduz & introspecgéo (investigag#o do
homem interior), e depois & sua transformag#o em conhecimento de
Deus: como & psicologia, estudo da alma, termina em teologia?

Segundo a famosa divisa agostiniana: Deum et animam scire
cupio, sdo precisamente estes os dois objetos de nossa curiosidade
legitima: Deus e a alma, Mas aquela divisa mostra ginda, além do
bindmio Deus-alma, o desejo de conhecer: scire cupio. B esse desejo
que preside as duas investigagdes: psicologia e teologia, pois radica
na inquietude original da constituiglio metafisica do homem. A psico-
logia, como antropologia especial, devera mostrar em que medida a
constituigio metafisica do homem (entre Deus e 0 nada, entre Deus o
O restante das criaturas, entre Deus e o corpo) é geradora de uma
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inquietude cujo apaziguamento sé serd possivel através dela mesma,
psicologia, filosofia do homem interior, e fundamentalmente, através
da teologia, empresa humana de procura do absoluto na sua plenitude.

%k %

...uitio deprauari nisi ex nihilo facta natura non posset. Ac per
hoc ut natura sit, ex eo habet quod a Deo facta est; ut autem ab
eo quod est deficiat, ex hoc quod de nihilo facta ests.

Feito por Deus a partir do nada, 0 homem é uma criatura pola-
rizada. Assim como toda criatura, imerso na temporalidade, sua vida
¢ um caminho para a morte (uita mortalis, por oposi¢do a vida divina,
uera uita, uita uitalis), para a dissolugdo no nada. Em geral, as criatu-
ras, temporais, nem s3o nem ndo s3o de todo: cada uma é agora o que
ndo fol, e serd o que ndo é, até deixar de ser por completo, de certo
modo reencontrando o nada de onde foi tirada. O homem entretanto
tenta escapar da dispersdo, reunindo ainda que no pensamento sua
experiéncia fragmentaria, a fim de conhecer a unidade no seu mais
alto grau. Esse esforgo em dire¢3o 4 unidade é o solo comum dos
problemas de Deus e da alma:

..in ea [eruditione] nihil plus inueniet [ipsa philosophiae discipli-
na), quam quid sit unum, sed longe altius longeque diuinius. Cuius
duplex quaestio est, una de anima, altera de deo.

Mas a inquietude do homem resulta n3o apenas de sua condigéo
ambigua: criado do nada pelo absoluto. Essa condig3o é também a de
todo o universo. A dramaticidade da condigdo humana reside no pri-
vilégio de ser a criatura mais préoxima de Deus, dotada que é de livre
arbitrio. “O meu peso é o meu amor™® na tradi¢3o da Fisica dos “lu-
gares naturais”, Agostinho entendia que cada ser tem um peso natu-
ral, responsavel por seu movimento numa diregdo Gnica. Assim, o
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peso natural da pedra a move em diregdo ao chdo, mas o peso da
fumaga a move para o alto. Nesse conjunto, conquanto também uma
criatura, 0 homem tem uma condigfo especial, porque dindmica. £
certo que ha movimento nas criaturas, o incessante movimento que é
a marca mesma de terem sido criadas; mas no homem hé um outro
movimento, ou melhor, uma especial liberdade de movimento.

Se as criaturas em geral n3o se podem mover sendo no sentido
em que seu peso ordena, salvo por constrangimento alheio, o homem,
criatura especial®, tem a liberdade de mover-se contrariamente ao
sentido ditado por seu “peso” natural. Assim, se 0 movimento nfo-
natural de uma criatura deve ser creditado a forgas alheias a ela, o
homem precisa, pelo contrario, ser consciente de que seu movimento
é livre, e que, portanto, a direg3o que tomar se deve unicamente & sua
vontade. Sendo assim, o que o faz mover-se, vale dizer, o seu peso, é
sua vontade.

Nesse contexto, é decisivo para Agostinho o afastamento do
maniqueismo. Para responder ao problema da existéncia do mal, Agos-
tinho, sob a influéncia de Ambrésio e do platonismo “milanés”"°, ndo
podia mais admitir a resposta maniqueista que concebia 0 mal como
forga equivalente e oposta a Deus. Esta forga teria gerado o mundo,
0s corpos € o tempo, um universo contrario ao “dominio da luz”. Agos-
tinho, entretanto, pensa agora o mundo como criatura de Deus, como
universo de criaturas que ndo se opdem a ele: o ndo-ser, Gnica oposi-
¢8o a Deus, é simplesmente privagio, e seu significado para a filoso-
fia nfio estd numa eventual contraposigdo de esséncia com Deus, mas
sim como polo de atragio no dinamismo moral do homem:

Qui ergo deserit eum a quo factus est, et inclinatur in id unde
Jactus est, id est in nihilum, in hoc peccato tenebratur!.

Assim, o mal n8o é uma natureza, uma substéincia, mas sim
uma dinimica, um movimento que a vontade humana pode realizar,
no abuso de sua liberdade.

A liberdade da vontade é um privilégio, & medida que exprime
a semelhanca entre 0 homem e Deus, mas ¢ por isso também uma
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exigéncia. O livre arbitrio tem como contraparte o imperativo para o
homem de saber comandar seu movimento moral. A semelhanc¢a com
Deus exige participagfio na sabedoria: os movimentos dos animais
sdo inteiramente alheios & sua vontade, e nesse sentido, so o mero
desenrolar da natureza, enquanto no homem a natureza tem
virtualidades dependentes de decisGes.

Quod equo natura est, homini crimen est. Hoc ergo dicit Deus:
Non exigo participationem sapientiae meae ab eis quae non feci
ad imaginem meam; sed ubi feci, inde exigo, et usum eius rei pos-
tulo, quam donaui'?,

Entre a origem pela qual foi feito e o nada do qual foi feito, ndo
esta apenas o homem: esta a vontade do homem. Na escala moral dos
bens, cujo cimo é Deus, bom como origem do que se diz bom
derivadamente, e ao longo da qual esses bens parciais se distribuem,
beirando o mal, privagdo do bem, encontra-se a vontade, em posigdo
média. O que quer dizer esta situagdo? Quer dizer possibilidade de
movimento em dire¢des opostas. A condigdo metafisica do homem ¢é
intermediaria ndo apenas porque ele se destaca no conjunto da cria-
¢d0, mas sobretudo porque sua natureza lhe proporciona um movi-
mento outro que a conversdo das criaturas ao criador, pela forma mes-
ma em que sdo ordenadas. Condigdo intermediéria porque a liberdade
produz um dilema, uma tensfo entre alternativas opostas.

Isso quer dizer, afinal, que a liberdade da vontade n3o é sindni-
mo de uma indiferenga. A vontade é livre na medida em que o homem
pode participar da sabedoria, entendida justamente como movimento
misericordioso do absoluto, que recolhe as criaturas, as quais pelo
fato mesmo de serem criadas trazem em si um afastamento, uma mar-
ca de dessemelhanga.

O movimento em sentido contrario ao natural é uma virtualida-
de que atesta o grau superior com que o homem acompanha, e deve
acompanhar, o movimento de convers3o ditado no ato mesmo da cri-
agdo' As criaturas sdo feitas a partir do nada, mas também forma-
das, ordenadas o serem feitas marca a dessemelhanga com o Criador,
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mas no serem formadas reside a semelhanga. A conversdo das criatu-
ras constitui um movimento ontolégico: é iniciativa do mesmo Princi-
pio criador, e se realiza na formac#o, isto é, no dom da ordem como
trago de semelhanga. Ao homem, em especial, é facultado decidir
mover-se ou ndo na mesma diregdo da origem, Principio ordenador.

kK

Reuocat se [anima] ab exterioribus ad interiora, ab inferioribus
ad superiora, et dicit: [Ps. 145, 1] [...] in medio quodam loco
rationalis anima constituta, legem accepit, haerere superiori,
regere inferiorem. Regere non polest inferiorem, nisi regatur a
meliore. Trahitur ab inferiore, deseruit ergo meliorem. Non potest
regere quod regebat, quia regi noluit a quo regebaturs.

O direcionamento da vontade para a origem se realiza, num pri-
meiro plano, numa atengdo ao homem interior. A resposta ao apelo do
absoluto comega ndo pela teologia, mas pela psico-antropologia, por-
quanto a mediania do homem entre Deus e o0 universo criado se expri-
me perfeitamente na mediania do espirito entre o corpo e Deus. Quando
medita o carater absoluto de Deus, Agostinho é claro com relagdo a
importincia da introspecgdo: Quoniam deus lux est [1 Jo. 1,5]: non
quomodo isti oculi uident, sed quomodo uidet cor, cum audis, Veritas
est”, Trata-se aqui da introspecgfio como processo de afastamento do
mundo exterior por abstrago.

Além desse significado de alcance sobretudo intelectual, a con-
cepsdo do homem como objeto mediano no roteiro da filosofia do ab-
soluto se prende a uma escotha moral. Agora, dada a inquietude como
constatagio de um caminho a escolher, é preciso comegar pela pré-
pria fraqueza. O movimento de interiorizagdo ¢, a um sé tempo, pro-
cura da sede da semelhanga, isto é, procura de um lugar privilegiado
para a conversfo 4 origem, e também confirmagfio do papel humano
na conversio mediante a auto-acusaglio. Conhecer-se a si mesmo é
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descobrir os meios de desimpedir o préprio peso, encontrar 0 movi-
mento natural, 0 movimento ditado pelo Principio criador e formador.

k¥

Noli foras ire, in teipsum redi, in interiore homine habitat veritas,
et si tuam naturam mutabilem inveneris, transcende et teipsum.
Sed memento cum te transcendis, raciocinantem animam te
transcendere's.

Contudo, ainda que a introspec¢do seja uma exigéncia na pro-
cura do conhecimento de Deus, ainda é preciso procurar o que esta
“dentro do intimo”, interior intimo. Sera na reflexdo sobre a presenga
divina no interior do homem que a no¢do de quietude, repouso, ga-
nhara sentido. Meu proposito, diga-se desde ja, é mostrar que esse
sentido é radical e filosoficamente cristio. Que o platonismo tenha
conduzido Agostinho até aqui, isto é, a afirmagdo de um principio
absoluto, e mesmo a valorizagdo da interioridade, do espirito sobre a
matéria, ndo ha o que protestar. Todo o problema est4 na conjugagdo
desse principio absoluto com a mesma interioridade: o que implica
repensar tanto a importdncia do “exercicio espiritual” que é a
introspec¢do, quanto o significado do adjetivo absoluto na teologia.
Nestas paginas, me limitarei a apontar elementos concernentes ao pri-
meiro problema, isto é, ao valor e alcance do exame da interioridade.

LR L

Como ja dissemos, a posigdo média do homem é a posi¢do mé-
dia da alma, da vontade da alma, posigdo que consiste num movimen-
to entre o nada, de onde foi feita, e Deus, pelo qual foi feita. Mas é
preciso ter sempre em conta que o privilégio conferido a alma, como
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objeto do desejo de saber, ndo significa o seu puro e simples elogio:
de certo modo, se daré o contrério, isto &, a alma ser4 objeto privilegiado
de investigag#o porque nela, mais do que no corpo, depara o0 homem
com a radicalidade de sua finitude. A experiéncia da finitude & que
exibira os limites da atividade humana, e por que motivos ela deve ter
como anelo a passividade. Na verdade, antes da passividade, cabera
a0 homem descobrir sua irrecorrivel dependéncia, seja no plano
cognitivo, seja no plano da vontade. Passamos entio da tranquilidade
no intimo para a contemplagio do que é interior ao intimo.

Mas a psicologia agostiniana no se deixa reduzir a um esque-
ma, porquanto o exame do homem interior, ainda que de aspiragdo
metafisica, é marcado sempre por aquilo que Grabmann chamou de
psicologia empirica, isto &, a exploragdo da riqueza psicoldgica hu-
mana segundo suas fun¢8es e manifestagdes!”. Isso quer dizer, afinal
de contas, que as linhas gerais da analise psicolégica agostiniana e da
descoberta da presenga da lux aeterna sio tio-somente a tradugdo de
uma rica analise de contetido, precedente. Como nos adverte também
Gilson, “toda substituigao do real por conceitos abstratos, e da inves-
tigagdo da experiéncia concreta por uma analise geomeétrica, repugna
ao agostinismo auténtico™"*. Por isso, passo agora a um breve comen-
tario de um momento dessa “metafisica da experiéncia interior”: a
investiga¢do do tempo no décimo primeiro livro das Confissdes.

* % %k

Quid est enim tempus? Quis hoc Jacile breuiterque explicauerit?
Quis hoc ad uerbum de illo proferendum uel cogitatione
comprehenderit? Quid autem familiarius et notius in loquendo
commemoramus quam tempus? Et intellegimus utique, cum id
logquimur, intellegimus etiam, cum alio loquente id audimus. Quid
est ergo tempus? Si nemo ex me quaeral, scio. si quaerenti
explicare uelim, nescio'®

- e R el S
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Creio que a pergunta “o que é pois o tempo?” é, na verdade,
uma pergunta sobre a temporalidade humana. O tempo, como dimen-
sdo privilegiada de manifestacdo da polaridade inscrita na natureza
humana, oferece a Agostinho condi¢des para investigar a alma, e ai
re-encontrar a presenga do que ¢ interior a esse intimo, isto &, a eter-
nidade divina.

A “interioridade do homem mostra-se como um meio préprio
de mediagdo entre o tempo e a eternidade””, porque o exame do que
entendemos pela palavra tempo em nossa linguagem cotidiana nos
leva sempre a paradoxos, desde que permanegamos no interior do
tempo, mas ¢ também ali que vamos descobrir a inteligibilidade dessa
linguagem, inteligibilidade que é, a rigor, uma ‘vis3o’ da eternidade,
nos limites humanos. De fato, o XI livro das Confissdes é uma sucessio
de tentativas fracassadas de descrever o tempo, até que esses suces-
sivos fracassos terminam, eles mesmos, por exibir o que é o tempo:
distentio, dispersdo, desgaste, dilaceramento, atenc¢do dividida entre
passado, presente e futuro. Em contrapartida, se impora, para conferir
sentido a essa tripartigdo, a intentio, reunido destas partes num sé
ponto da alma humana, ‘visdo’ do tempo como imagem da eternidade,
vale dizer, por imitagdo do conhecimento (notitia) divino da eternidade.

Parece-me adequado, com efeito, descrever a inspegdo do tem-
po como um exame da temporalidade através da linguagem temporal.
A linguagem, enquanto presa aos seus limites, mais esconde do que
revela seu objeto. A procura da expressdo da intuigdo, do que é visto
pelo “homem interior”, por outro lado, é um esfor¢o de desarmamen-
to da linguagem, de simplificagdo. Ela s6 sera verdadeiramente ex-
pressiva quando lograr exibir seu nacleo ndo discursivo: essa exibi-
¢do se faz precisamente ao denunciar a caréncia de inteligibilidade do
que é complexo tal como o discurso. O complexo n3o pode ser apre-
endido, porque a complexidade é sinénimo de labilidade: o perma-
nente é simples, s6 ele oferece transparéncia. A linguagem pode se
constituir num meio adequado se ela se submete a mostrar seus limi-
tes, a mostrar que ¢ dependente do que é ante-discursivo. Nesse sen-
tido, o tempo por s1 mesmo é tnapreensivel, e inefavel Somente a
eternidade, paradoxalmente, podera ser dita.
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Mas o que nos distingue do platonismo? Para responder a essa
questdo, temos que notar que n#o se trata tio-somente de conhecer o
tempo através da dialética: o que estd além do bindmio tempo/lingua-
gem temporal, e em proveito de cuja elucidaglio este bindmio foi pos-
to em jogo, é a eternidade mesma. Por seu turno, essa eternidade nio
é propriamente conhecida, porque a inteligéncia n3o a apreende. Pelo
contrério, se 0 homem alcanga alguma vis&o do que seja o tempo, essa
visdo depende da presenga de uma iluminago que vem ao homem, e
ndo é ele quem vai até ela. Tu inluminabis me, lucerna mea.

Contudo, se num primeiro momento a inteligibilidade do tempo
se mostrou dependente de certa intuigio da eternidade, em virtude da
qual o tempo seria entrevisto, agora é preciso aprofundar a dependén-
cia do temporal face ao etemo, pois a compreensdo do tempo pelo
homem, pretensa atividade humana, tem de dar lugar a atividade divi-
na. Isso pode ser entendido segundo dois planos: 1) a rigor, nfo é o
homem que vé a eternidade; é a eternidade que vé& o homem. O que o
homem vé, na sua finitude, s3o apenas as criaturas. “Nos, entdo, ve-
mos estas coisas que fizeste [Deus] porque elas s3o, mas elas sdo
porque tu as vés”?. 22) A compreensdio humana do tempo da lugar a
apreensdo-do homem pelo futuro, ndo mais o futuro para o qual tende
a vida humana (distentio)®, mas o futuro escatolégico, onde o que
parecia um fim meramente intelectual (conhecer o tempo) torna-se
fim ontolégico e moral: deixar-se apreender pelo movimento do prin-
cipio absoluto e eterno. A expectatio futurorum torna-se spes:

Et tota spes mea non nisi in magna ualde misericordia tua®.

Embora o primeiro movimento se dirija para o interior do ho-
mem, 0 seu resultado ser4 um novo alheamento. Agora ndo para fora,
para o Nada que atrai a vontade, privagdo de Ser, mas para o Ser.
Mais precisamente, porém, ndo é ao Ser em geral que se dirige a aten-
¢d0, mas a0 principio, que é, absolutamente, mas é também movi-
mento, iniciativa, de criagdo e converso ontolégica.
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O que procurei mostrar aqui foi, num primeiro momento, 0 sen-
tido teol6gico da psicologia agostiniana, mas também, em seguida, o
cunho especifico que Agostinho confere & quietude buscada na traje-
toria que passa pelo intimo do homem, rumo & origem que lhe é ainda
interior. Se, a principio, falar em busca, em caminho, implica traba-
lho, esforgo, isso ndo pode nos iludir quanto ao alcance dessa ativida-
de. A rigor, ela é apenas um simulacro de atividade: o0 homem interior
sO é privilegiado na medida em que ali se revela a finitude humana,
em toda a sua extensfio® O debater-se do homem consigo mesmo
deve culminar na confissio da sua finitude, de um lado e, de outro, na
confissio de que sua origem é de tal forma absoluta, que apenas a ela
se pode creditar a “descoberta” (mediante aquele exercicio de
introspecgdo) seja da mesma finitude, seja de uma imagem fugidia do
absoluto (intentio).

Isso exige, é claro, que seja agora o absoluto o pélo verda-
deiramente ativo, ou melhor, que se compreenda de que forma o abso-
luto age, sem que agitagdo alguma abale sua incomutavel transcen-
déncia. “A Sabedoria é mais mdvel que todas as coisas moveis: e, por
sua pureza, chega a toda parte”?. E pois a uma teologia onde a ver-
dadeira atividade é pensada no absoluto que Agostinho dirige suas
reflex8es, quer sobre o espirito humano em geral, quer sobre a sua
temporalidade.
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1 - Poggeler, O. El camino del pensar de Martin Heidegger, pp. 41-48.
2 - “E verdade que Santo Agostinho vive ¢ pensa a partir do desassossego da
vida fatica, mas no quietismo da fruitio Dei, cuja origem corresponde ao
neoplatonismo, deita fora a experiéncia fitica da vida do cristianismo
primitivo ¢ faz-se infiél s suas préprias afir-magdes”. Id., op. cit.: 43.
3 - Confessionum libri XIII, ed. L. Verheijen, Sancti Augustini Opera, Corpus
Christianorum, Series Latina 27. Turnhout, Brépols, 1990, editio altera.
(Doravante Con/.). Conf. 11 1: “Nosso coragdo é inquieto, até que se aquiete
em ti”.
4 - Sb. 11,21 (Para as referéncias biblicas: Sabatier, P., Bibliorum Sacrorum
Latinae Versiones, Reims, 1743, Reimpressdo, Turnhout, Brépols, 1991).
5 - Conf. Il vi 11: “Interior a0 meu intimo, superior a0 meu cume”.
6 - De ciuitate dei libri uiginti duo. Sancti Augustini Opera, Pars XIV. Corpus
Christianorum, Series Latina 47, Turnhout, Brépols, 1955 (Doravante:
De ciu. Dei) De ciu. Dei XIV 13: “...apenas uma natureza feita do nada
pode ser desencaminhada no erro. Mas ela tem o pelo-que-ser uma natu-
reza, a partir de ser feita por Deus; porém, o pelo-que-se-afastar do que €,
o tem de ser feita do nada.”
7 - De ordine libri duo. Sancti Augustini Opera, Pars 11, 2. Corpus
Christianorum, Series Latina 29, Turnhout, Brépols, 1970: II xviii 47:
“...0 estudo da filosofia nada mais encontra, do que o que seja o uno, mas
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uma parte, sobre a alma, de outra, sobre Deus”.
8 - Conf. XIII ix 10: “pondus meum amor meus” .
9 - Entre outras razdes, porque ndo pode se excusar, se desculpar alegando
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