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O objetivo deste trabalho é examinar o desespero e a angistia
humana em relagéo a transcendéncia e 4 presenca de Deus. Inicial-
mente, serd analisada a Carta XVIII, de Agostinho, para que se explicite
o problema do aparente paradoxo existente na concepg¢io de um ab-
soluto transcendente e presente no mundo. Essa questo estd desen-
volvida no livro VII das Confissdes, no qual é possivel observar uma
tentativa de resposta. Serd notédvel que desespero, angiistia e esperan-
ca se alternam na trajetéria de Agostinho para solucionar aquela ques-
tdo, nogdes essas indissocidveis da busca agostiniana pelo ser supremo.

O comeco da Carta XVIII diferencia trés modos de natureza: o
corpo, a alma e Deus, conforme a mutabilidade de cada um no espaco
e no tempo. Deus é o Ginico “que nem o espago nem o tempo podem
mudar” ' Em outras palavras, logo de inicio é declarado existir um
abismo ontoldgico entre naturezas mutaveis € uma imutivel. Porém,
em seguida, é constatada uma ponte nesse abismo porque € dito que

' AGOSTINHO. Carta XVIIL
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Deus, imutivel, “chama-se Criador”, e o que é mutavel, o corpo e a
alma, “chama-se criatura”,? isto é, h4 uma relagfio de criador-criatura
entre o absoluto e o relativo.

A continuidade da carta diz que “uma coisa é... enquanto
permanece e é uma”,’ e que por isso se pode ver a “distin¢io das natu-
rezas” * Essa distingfio ocorre devido a uma hierarquizacio ontolégica.
Deus é considerado “o que é de maneira suprema”,’ o corpo estd no
“Gltimo degrau de ser”,5 e a alma no degrau intermediario, acima do
corpo, abaixo de Deus. Assim, o que néo é o ser supremo é quase-ser,
define-se por uma tensdo entre o ser e 0 nAo-ser, pois as coisas que
estdo abaixo do imutavel “absolutamente nio existem, nem totalmente
deixam de existir” e “s6 existe realmente aquilo que permanece imu-
tavel” ?

Encontrando-se em uma condic¢io de quase-ser, imersa na mul-
tiplicidade, a alma poderia desesperar-se. Ela, entretanto, tem moti-
vos para nio se desesperar, visto que pode ter esperanca de se aproximar
do ser que é realmente. Ora, “o Ser supremo é a felicidade mesma”, e
“0 degrau intermedidrio se torna miseravel se sua vida tende para o
que estd embaixo, torna-se feliz se tende para o Ser supremo”®.

Tal aproximagéo é possivel porque Cristo torna quem cré nele
“apto para se fixar no Ser supremo”, o que é um motivo a mais para a
alma nfo se desesperar, j que nfo s6 pode se aproximar do ser que é
verdadeiramente, como € o préprio ser que oferece a mediacio, no
caso, expressa por sua encarnacgio.

2 Jdem. Carta XVIII.

Ibidem

Ibidem

Ibidem

Ibidem

Idem. Confissdes, VII, 11, 17.
8 Ibidem

9 Ibidem
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Desse modo, retira-se da carta a seguinte questio: como
é possivel que Deus se engaje no mundo sem se contaminar com a
multiplicidade para salvar o homem, fazendo-o al¢ar o ser a partir do
devir? “Agostinho freqiientemente se perguntou. A angustia latente
sob a dialética das Confissdes ndo exprime outra coisa que essa

inquietude humana”®

O esclarecimento dessa questio serd efetuado por intermédio
do exame dos modos pelos quais sdo apresentadas as respectivas solu-
cOes e em que termos elas realmente sdo solucionadoras. Isso ensejara
a andlise da articulacio de desespero, angastia e esperancga. O exame
dessa articulacio mostrari que ocorrem dois sentidos de angtstia. Um,
em um primeiro momento, causado pela auséncia da salvagéo e, por
conseqiiéncia, de esperanca, de modo que ocorre junto com o deses-
pero. Outro, em um segundo momento, nio mais acompanhado pelo
desespero, pois é causado por aquilo que motiva a esperanca.

No inicio do Livro VII, Agostinho faz uma hierarquizacio de
naturezas, conforme a mutabilidade delas, de maneira semelhante ao
que ocorre no inicio da Carta XVIII. “Eu te considerava incorruptivel,
invioldvel, imutével, pois... estava certo de que tudo aquilo que é su-
jeito A corrupgdo € certamente inferior aquilo que nio o é. E o que
nio é passivel de corrupcio, sem hesitagio eu o colocava acima da-
quilo que é passivel. Entdo compreendia: o que é imutével é melhor
do que aquilo que pode mudar”!!

Logo apés, Agostinho analisa a forma pela qual ele concebia e
imaginava Deus. Sua concepg¢io era materialista, pois Deus era con-
cebido corporalmente. Ele tentava ver Deus em sua transcendéncia,
sendo imutavel, infinito, e presente. Mas nota a limitagio dessa con-
cepgio para enfrentar questdes como a do mal.

10 GILSON. E. Philosophie et Incarnation selon saint Augustin. p. 26.
' Idem. Confissées, VII, 1, 1.
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Eu fazia de tuas criaturas uma enorme e tnica massa [...]. E essa
massa eu a imaginava imensa..., embora limitada de todos os lados,
envolta e de todas as partes penetrada por ti, Senhor, que permane-
cias infinito em todas as diregdes, como um mar que, em toda parte
e por todos os lados, formaria um mar imenso, estendendo-se infini-
tamente na imensidade, contendo dentro de si uma esponja enor-
me, porém limitada e toda embebida desse mar imenso'.

Agostinho assinala as conseqiiéncias contradit6rias dessa con-
cepgdo, tais como ter que aceitar que “uma parte maior da terra deve-
ria conter uma parte maior” de Deus, “ao passo que a menor conteria
parte menor”. O mesmo ocorreria com “o corpo do elefante” que “pos-
suiria uma parte” de Deus “maior que a de um pardal, por ser maior e
ocupar maior espago”!?

Ademais, a limitagio dessa concepcio ocorre na medida em
que nio hi espago para ver o mal no todo, pois “Deus é bom,
poderosissimo... sendo bom, criou coisas boas, e assim as envolve e
completa. Mas entdo onde estd o mal, de onde veio e como conseguiu
penetrar? Qual a sua raiz, qual a sua semente?”*

Dessa forma, ndo h4 uma concepgio clara de Deus em
sua relagio com o homem; a concepgio que hi apresenta dificulda-
des, contradigdes, absurdos. E por isso que Agostinho diz: “eu tentava
arrancar o meu espirito do abismo, mas afundava de novo, e, apesar
dos reiterados esforgos, afundava muitas e muitas vezes”? e “tais eram
as reflexdes que agitavam meu pobre espirito, ji sob o peso da pun-
gente preocupacdo de morrer sem conseguir descobrir a verdade”!S.

Ou seja, Agostinho se debate em meio 4 angdstia e ao desespe-
ro por ndo ver com clareza como a unidade, o absoluto, engaja-se na

12 Ibidem, VII, 5, 7
B Ibidem, VII, 1, 2.
4 Ibidem, VII, 5, 7.
15 Ibidem, VII, 3, 5
16 Ibidem, VII, 5, 7
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multiplicidade, no relativo. Ora, se esse engajamento nao for visto
claramente, também n#o é visivel a possibilidade de salvagio, de um
repouso, de se safar da multiplicidade, da dispersdao. Ocorre, assim,
um primeiro sentido de angistia, que € o referente 2 auséncia da sal-
vacio, A inexisténcia de razbes para ter esperanga e nio desespero.

Até aqui, verificou-se que a questdo haurida da Carta
XVIII nao foi resolvida. Talvez ela tenha sido aprofundada como ela-
boragio na tentativa de resolvé-la, contudo, sem éxito. Contatou-se,
dessa maneira, a complexidade do problema, o desespero que ele oca-
siona, e como néo deve ser resolvido, a saber, com imagens corpéreas.
Além disso, e por isso, foi constatada a limitacio da inteligéncia hu-
mana.

Em conseqiiéncia, a resolu¢io da questio s6 ocorrerd com uma
outra concep¢io de Deus. E é o que, com muito esfor¢o, Agostinho
faz. Esta outra concepgio lhe permitira ver a relagdo de Deus com o
homem, e com a criagio em geral, sem contradigGes.

Vi uma luz imutével. [...]. Ndo era uma luz como esta, mas total-
mente diferente das luzes desta terra. Também n#o estava acima de
minha mente como o 6leo sobre a 4gua nem como o céu sobre a
terra, mas acima de mim porque ela me fez, e eu abaixo porque fui
feito por ela [...]. E eu disse: “Porventura deixara de existir a verda-
de, por ndo ser uma realidade difusa pelos espagos finitos e infini-
tos”? E tu me gritaste de longe: “Na verdade, eu sou aquele que
sou”"’,

Essa outra concepgdo tem como fundamento a redefini¢io da
infinitude divina e da finitude das criaturas. Trata-se da redefinic¢do
que levari o absoluto a ser considerado como determinante e
indeterminado. Deus é infinito “mas de outro modo”*8, € infinito por-
que é aquilo que é, o ser supremo. Todas “as outras coisas devem a
existéncia a ti e sdo todas limitadas em ti, porém de modo diferente,

17 Ibidem, VII, 10, 16; Ex 3, 14.
18 Tbidem, VII, 14, 20.
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nfo no espago: na verdade, tu tens todos como na palma da mio”"

Ou seja, Deus € o limite de todas as coisas porque ele, ao criar, deter-
mina, sé que nio espacialmente, e sim ontologicamente.

Isso fica mais claro pela razdo com que Agostinho prefere usar o
vocibulo esséncia, em detrimento do vocibulo substincia, com rela-
¢ao a Deus. “Deus é, sem didvida, uma substincia ou (se o termo for
mais adequado) uma esséncia.... Assim como a palavra ‘sabedoria’
vem do verbo conhecer com sabor (sdpere) e ‘ciéncia’ procede do ver-
bo saber (scire), assim, ‘esséncia’ é termo derivado do verbo ser (esse)”%.
Da mesma forma que a palavra sabedoria é o grau miximo de saber,
que retine em si todos os saberes, esséncia também € o grau miximo,
no caso, de ser.

Conseqiientemente, tal como as almas, “para serem sabias, sdo
renovadas pela participacio na sabedoria que permanece por si”Z,
todos os seres tém ser pela participagio no ser supremo. E Deus é a
“eterna verdade, verdadeira caridade e cara eternidade”?? porque é o
fundamento determinante de todas as areas, conforme a divisao clas-
sica, do saber. Como eternidade é determinante da fisica, uma vez
que esta investiga as coisas que sd0, que tém ser, € 0 supremo ser €
eterno. Como caridade é determinante da ética, e como verdade é da
légica. Como todas as coisas existentes estdo incluidas em alguma
dessas dreas do saber, Deus determina tudo.

Em resumo, a redefini¢io de infinitude divina leva o ab-
soluto a ser considerado infinito, indeterminado, porque nada pode
determinéi-lo. E é determinante porque determina, ontologicamente,
tudo o que existe.

Por intermédio da anélise dessas redefini¢Ges, soluciona-se par-
te da questio retirada da Carta XVIII, uma vez que ja é sabida a ma-

¥ Ibidem, VII, 15, 21.

20 Idem, A Trindade, V, 2, 3.

21 Idem, Confissées, VII, 9, 14.
22 Ibidem, VII, 10, 16.
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riores sdo melhores que as inferiores, o conjunto de todas é ainda
melhor”%, Por conseqiiéncia, o mal - auséncia de ser -, que Deus de-
terminou ao determinar o grau de ser de cada coisa, desempenha um
papel bom no 4mbito do todo, j4 que contribui para que “cada coisa
se” harmonize, “nfo s6 com seu lugar, mas também com sua época”?’

No homem, o mal nio é somente auséncia de ser. Sendo Deus,
que é o sumo bem, o Gnico principio de toda a criago, este ndo pode
ser a causa da maldade, iniqiiidade, praticada pelo homem. Por con-
seqiiéncia, so resta o ser humano como “causa do mal”? que ele mes-
mo pratica. Logo, o homem tem livre-arbitrio para voltar sua vontade
ou para as coisas que tém mais ser, ou para as que tém menos. Em
outros termos, se o livre-arbitrio do homem nio fosse concebido, Deus
teria que ser considerado a origem do mal.

A livre determinacio da vontade humana, dessa maneira, per-
mite ver a iniqliidade nio como “substincia existente em si, mas a
perversdo da vontade que, ao afastar-se do Ser supremo... se volta
para as criaturas inferiores; e, esvaziando-se por dentro, pavoneia-se
exteriormente”?

O homem, assim, determina sua vontade ao decidir se quer vol-
tar-se para a dispersio, dispersando seu ser, ou se quer manter-se pré-
ximo do ser supremo. Alids, “os justos sdo tanto mais parecidos com
os elementos superiores da criacio, quanto mais se tornam semelhan-
tes 2”3 Deus. Ou melhor, h4 a possibilidade de 0 homem diminuir sua
mutabilidade tentando se preencher de ser, tentando uma maior par-
ticipacdo, semelhancga, com o ser verdadeiro.

Essa possibilidade, no entanto, s6 existe porque o absoluto a
estabelece, j4 que seria absurdo e também, de acordo com o vocabu-

26 Tbidem, VII, 13,19.
27 Ibidem, VII, 15, 21.
28 Tbidem, VII, 3, 5.

2 Ibidem, VII, 16, 22.

30 Ibidem, loc. cit.
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l4rio agostiniano, um exemplo de soberba, considerar que uma natu-
reza mutével efetue alguma mediacio com uma imutével. “Eu busca-
va um meio que me desse forcas para gozar de ti, mas ndo o encontraria,
enquanto nio aderisse ‘ao mediador entre Deus e os homens, o ho-

mem Cristo Jesus, que acima de todas as coisas é o Deus™!.

Melhor dizendo, Agostinho precisa considerar, entre outras ra-
z0es, a existéncia da mediagdo porque a concepgio de Deus, como
aquele que é, é tributédria a ela. Ou seja, se ndo houvesse uma media-
cdo nio teria sido possivel superar a concepg¢io de Deus como
infinitude corporal, ou qualquer outra concepg¢io que também tenha
conseqiiéncias absurdas por caracterizar o absoluto com o uso de ima-
gens corpdreas, com caracteristicas mutéiveis das criaturas. E,
logicamente, uma das conseqiiéncias disso seria a constatagio de que
o ser humano estaria fadado a se dispersar, e a se desesperar, ao estar
sem saida imerso na multiplicidade.

Mas, por haver uma mediacio, Agostinho viu Deus como luz
imutavel nio sensivel. Com efeito, pdde ultrapassar sua inteligéncia.
“Instigado... a retornar a mim mesmo, entrei no intimo do meu cora-
¢Ao sob tua guia, e o consegui, porque tu te fizeste meu auxilio. Entrei
e, com os olhos da alma, acima destes meus olhos e acima de minha
prépria inteligéncia, vi uma luz imutivel. Nio era essa luz vulgar e
evidente a todos com os olhos da carne”*.

Poder-se-ia argumentar contra Agostinho, considerando-se que
os platdnicos, por exemplo, ndo precisaram de uma mediacio, entre
eles e o absoluto, para este ser concebido. Possivelmente, o bispo de
Hipona responderia que, na verdade, eles precisaram de uma media-
¢do, mas ndo a admitiram por serem soberbos®.

Uma vez concebido Deus como ser supremo, criador e funda-
mentacio de tudo o que existe, vé-se que tudo tem uma relacio de

3t Ibidem, VII, 18, 24; 1Tm 2, 5; Rm 9, 5.
32 Thidem, VII, 10, 16.
3 Cf. Ibidem, VII, 20, 26; 21, 27.

109






Siva FitHo, Luiz Marcos da. A transcendéncia divina e a angiistia humana no livro VII das...

a eternidade, que, por defini¢io, pois é mutivel no tempo, ndo pode-
ria conceber. E nesse sentido que Agostinho diz que o Verbo “junta &
carne aquele alimento que eu ndo era capaz de tomar. (...) De fato, o
teu Verbo... eleva a si os que lhe sdo sujeitos... e assim faz que se
arranquem de si mesmos aqueles que aceitam a submissio”#

Em suma, a questio retirada das afirmagoes da Carta XVIII é
solucionada pela redefinicdo de infinitude divina, a qual redunda na
concepcio do supremo ser, mantendo-se imutivel, como fundamen-
to ontolégico de tudo o que existe, o que ocorre pela nogio de parti-
cipacdo, que é constante enquanto algo existe. Além disso,
vislumbrou-se a necessidade da encarnaco do absoluto para que Agos-
tinho ultrapasse sua inteligéncia e possa se aproximar do ser.

E possivel, no entanto, analisar essa “solucio” ao recolocar o
problema da carta em outros termos, e nio o solucionando. Ora, con-
cebida uma ponte salvifica, agora cabe ao homem outra enorme tare-
fa, que é a de passar por essa ponte.

A mediacio, a existéncia da ponte, ocorre de maneira descen-
dente, ou seja, do imutével oferecendo ao mutével a possibilidade de
ascensao, de aumento de ser, o que ndo poderia ser de outra forma.
Pelo fato de existir uma mediagio, Agostinho tem razées para ter es-
peranca. Contudo, ndo sem angistia, pois a mediacdo é descendente,
o que faz com que o caminho da salvacgio seja estreito (angustus).

Diferentemente daquela primeira acepg¢io de angiistia, agora ocor-
re uma segunda. Na primeira acepgio, a angistia ocorria por causa da
auséncia da esperanca, e acompanhada pelo desespero. Nessa segunda,
ela ocorre por causa da existéncia da esperanga, e, por isso, sem o deses-
pero. Ou seja, as razdes da esperanca conferem angistia, o que pode
propiciar a esta um valor positivo, diferente do da primeira acepgio.

Ora, devido ao fato de a mediacio ser descendente, e de ter se
expressado, entre outros modos, pela encarnagio do absoluto - que

# [dem, op. cit., VII, 18, 24.
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fez com que os homens “se sentissem fracos ao ver a seus pés a divin-
dade tornada fraca, porque participante de nossa veste carnal™ - o
homem, o quase-ser, pode verificar o quio distante est4 de um abso-
luto que é de tal maneira imutével que se engajou na multiplicidade
sem mudar. E por causa dessa distincia (0 homem) ndo consegue vé-
lo, e deve se colocar “no caminho que leva a” Deus, “para que ...
possa ver e possuir”® Essa distdncia, impedimento para se ver Deus,
pode ser observada no esforco que Agostinho efetuou para conceber
0 absoluto de modo néo corpéreo.

Esse caminho espiritual, para que se “possa ver e possuir” Deus,
pode ser definido como sendo, no minimo, a pratica da humildade,
pois Deus mesmo se humilhou e, assim, é exemplo para que “aquele
que cré em Cristo... ndo se” glorifique “por ser mediano”* entre o
corpo e o ser supremo. Também pdde ser observado o imperativo da
humildade ao homem ao se constatar a limitagio de sua inteligéncia
e a necessidade de se elevar acima de si para conceber a infinitude
divina.

Portanto, a “solucdo”, que é a redefini¢io de infinitude divina e
a encarnacio, a questio retirada da Carta XVIII, recoloca uma outra
questio, que é o modo pelo qual 0 homem deve trilhar o caminho em
direcdo a Deus. Assim, se por um lado, essa “solucdo”, que concebe a
maneira como o homem pode se safar da multiplicidade, ndo permite
o desespero, e ocasiona esperanga, por outro lado, a prépria condicio
dispersiva do homem e o modo como a mediagio foi efetuada
(descendentemente) oferecem dificuldades para que ele se coloque
em um caminho que leve a uma menor dessemelhanca com a unida-
de, dificuldades essas que permitem a agonia e a angustia. Ou seja, a
ponte salvifica que existe no abismo entre o quase-ser e o ser € estrei-

4 Tbidem, loc. cit.
4 Tbidem, VII, 21, 27.
# Idem, Carta XVIIL
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ta, 0 que confere uma esperanca angustiante, afinal, quando o trans-
cendente é descoberto presente, torna-se ainda mais transcendente.
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