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Resumo

A proposta do nosso trabalho tem como objeto de reflexdo a passagem do
sujeito antigo, na variante Aristotélica, para o sujeito medieval, na variante
agostiniana e suas implica¢des politicas. Um dos aspectos teoricos de nosso
trabalho ¢ a categoria de espacialidade, constitutiva da polis grega como esfera
publica, e a categoria de temporalidade e interioridade, prépria do sujeito
medieval. Outro aspecto relevante do trabalho consiste em mostrar como um
significante proprio do medievo € a categoria de pecado original e as distintas
variantes que dita categoria oferece a hora de pensar a cosmovisao politica de
Santo Agostinho. Por fim, indagaremos a respeito da desconstrugdo agostiniana
do conceito de justica classica como virtude ético-politica do mundo classico
e &, sobretudo, por este aspecto em particular que pode visualizar-se a nivel
teorico politico o fim do mundo classico.
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Abstract

Our work proposal has, as a reflection object, the transit from the ancient
“Subiectum” — Subject — according to the Aristotelian variant, toward the
medieval on, in its Augustinian varying and their political implications one
o four works theoretical aspects is the category regarding to spaciousness, a
Greek polis constitutive element as public sphere and the category regarding
temporalness an inner nature, as peculiar ones to the medieval “Subiectum”
— Subject — another outstanding aspect concerning our work consists of
demonstrating, as a meaningful characteristic peculiar to the medieval persons
is the original sin category and the different variants that such a category
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imparts to the hour of thinking saint Augustine is political worldview, at last,
we will inquire about classical justice concept Augustinian disconstruction
as the classical world ethical-political virtue and it is, above all, through this
view particularly that one can visualize, under the theoretical-political level
the classical world end.

Key words: Acient Subject. Medieval Subject. Political implications. Aristotle.
Augustine of Hippo.

Embora possa ser artificial o contraste entre Aristoteles
¢ Agostinho?, visto que Agostinho ndo conheceu os escritos aris-
totélicos, ao contrario da tradicao platonica e ciceroniana, nao
devemos esquecer que o objetivo do nosso trabalho ¢ focado na
analise das implicagdes politicas da mudanca do sujeito antigo
para o sujeito medieval e nesse sentido, foi Aristoteles o referen-
cial mais importante da filosofia politica grega, especialmente por
sua filosofia pratica.

Também ¢ importante ressaltar que o objetivo central do
nosso trabalho ¢ o aprofundamento da visdo agostiniana mais do
que da visdo aristotélica. Assim, pretendemos pontuar os pres-
supostos politicos aristotélicos a partir dos quais podem ser cor-
roborados o fechamento agostiniano com respeito a politicidade
classica.

2 Se bem situamos a Agostinho na patristica, como a sintese latina mais lograda

da mesma, ao tempo que historicamente pertence a antiguidade tardia, usamos o
termo medieval em um sentido amplo, interpretando por ele, um pensamento que ¢
gerado pelo encontro entre a filosofia neoplatonica e as trés grandes religides do
Livro. Nesse sentido, e apenas como uma exemplificagdo, podemos sustentar
a convivéncia de varios séculos de filosofia antiga ¢ da filosofia medieval,
um exemplo ilustrativo seria Plotino (pensador pagao) ¢ Origenes (pensador
cristdo). Retomando a categoria da antiguidade tardia, Le Goff argumenta:
“Esta precision, Antigiiedad tardia, me parece esencial, desde ahora ya no
se habla de Bajo Imperio, sobreentendiendo con ello que es decadente. Im-
plicaria un Alto Imperio supuestamente mas evolucionado, que abarcaria
desde Augusto hasta Constantino [...] Sin embargo, todo indica que era
una potencia en pleno apogeo, que se prolongd desde Constantino (prin-
cipios del siglo IV) hasta Justiniano (siglo VI), lo que suma un minimo de
300 afios” (Le Goff, 2004: 42).
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Com relacao a Aristoteles, trabalharemos passagens cha-
ve de duas de suas principais obras: A Politica e Etica a Nico-
maco, no que diz respeito a Agostinho, vamos nos concentrar na
Cidade de Deus, especialmente no livro XIX. Esse livro, asumin-
do un anacronismo, pode considerar-se um tratado de sociologia
politica.

A hipdtese que sustenta nossa tarefa ¢ que a ética em
Aristoteles € uma dimensdo da politica. Em Agostinho, pode-se
mostrar uma separacao entre ética e politica, se bem que pode ser
uma exortacdo para o plano politico, mas de nenhuma maneira
intrinseca ao proprio conceito de politizagao.

Aprofundamos, portanto, nas ditas matrizes de pensa-
mento enfatizando possiveis diferencas, mas nao antes de escla-
recer que ha, pelo menos, um aspecto em comum entre os dois
pensadores com relacdo a ser pensadores das crises terminais,
tanto em relagdo ao colapso da polis, como de saqueio de Roma
nas maos de Alarico, na queda do Império Romano do Ocidente.
A esse respeito ndo se pode perder de vista que a elaboracdo de
A Cidade de Deus foi uma das principais motivagdes que desde
uma retorica apologética’® fortemente desenvolvida por Agostinho
tentou contrariar uma atmosfera paga de acusagdo contra a dou-
trina cristd que consistia em culpabiliza-la pela queda de Roma,
pelo abandono das divindades pagas em favor do Deus cristdo.

Para Aristoteles, e ja anunciada a 16gica imperial de Ale-
xandre Magno, ¢ relevante ressaltar a insisténcia do filosofo de
continuar pensando a politica com as categorias tedricas com as
que abordou a polis grega, especialmente sobre a experiéncia ate-
niense e ndo em termos imperiais.

3 “He tomado por mi cuenta, carisimo hijo Marcelino, en esta obra a instancia tuya

preparada y a ti debida con promesa mia, contra aquellos que anteponen sus dio-
ses a su Fundador, la defensa de la gloriosisima Ciudad de Dios, ora en el actual
discurso de los tiempos, ora en aquella estabilidad del descanso eterno, que ahora
espera por la paciencia, hasta que la justicia se convierta en juicio,...” (Ciu. 1, prol.).
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Ao falar do sujeito* em Aristoteles, é fundamental notar
que esta no¢ao ndo se refere ao individuo tomado em um sentido
ontologico proprio da Modernidade. Assim, o sujeito ndo ¢ enten-
dido em termos de subjetividade. Nao obstante, se assumirmos
uma abordagem foucaultiana® para se referir ao sujeito como o
que emerge de praticas sociais, ou como o sujeito entendido atra-
vés de suas diferentes formas de sujeicdo ao longo da historia,
ndo haveria contradi¢cdo ao considerar que o sujeito a que Aristo-
teles dedicou grande parte de seu pensamento ndo € outro sendo a
polis como sujeito e seus modos de subjetivagao.

Mesmo Aristoteles entende a polis sob o regime de suas
quatro causas: causa formal, o que corresponde ao regime poli-
tico; causa material em relagcdo a populagdo, causa eficiente, de
acordo com o legislador e a causa final, vinculada ao objeto da
politica como a boa vida. Assim, € como uma forma de restricao,
poderiamos afirmar que o foco principal de Aristoteles ¢ o ho-
mem, ou melhor, o grego, como um cidadao.

Para Agostinho, e assumindo uma hermenéutica hegelia-
na’, ndo temos problemas em admitir que o cristianismo trouxe o

4 A este respeito, a palavra sujeito Hroxeipevov (hypokeimenon), que se traduz
literalmente como “subjacente”, foi traduzida para o latim como subiectum,
dai sua derivagdo no sujeito. Além disso, hypokeimenon ligado também
com a idéia de ousia (traduzido como substancia), mas ao contrario deste,
o hypokeimenon também podem assumir um significado que vai além de
uma conotagdo material, como quando falamos de hypokeimenon do cosmos
. Mas o fato é que a nogdo pode ser aplicada a diferentes entes particulares,
como esta tabela, esta cadeira, este homem.

“Me propongo mostrar a ustedes como es que las practicas sociales pueden llegar
a engendrar dominios de saber que no sdlo hacen que aparezcan nuevos objetos,
conceptos y técnicas, sino que hacen nacer ademas formas totalmente nuevas de
sujetos y sujetos de conocimientos” (Foucault, 1990:14).

“El principio juridico esta, empero, en relacion inmediata con el principio univer-
sal. En la religion cristiana, por ejemplo, es principio universal, primero: que existe
un espiritu que es la verdad, y segundo: que los individuos tienen un valor infinito y
deben ser recibidos en la gracia de la espiritualidad absoluta. Consecuencia de esto
es que el individuo es reconocido como infinito en su personalidad y como gozando
de la conciencia de si mismo, de la libertad. Este principio de que el hombre tiene
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registro da subjetividade combinado com a matriz do direito ro-
mano. Contudo, falar de subjetividade em um sentido mais forte
vai ter que esperar para o século XII na ética da intencéo de Abe-
lardo’. Mas de qualquer maneira, ¢ evidente que, no Cristianis-
mo, refere-se a uma categoria tdo importante como a vida eterna
e a salvagao individual.

Por outro lado, atendendo as Confissdes, é importante
considerar como ¢ o proprio Agostinho que se declarou pessoa,
constituiu-se pessoa a partir da alteridade divina. Isso inclui a
forte no¢do do homem como imagem do divino e como a alma
habita na Trindade em si.

Esta constitui¢do da pessoa através da alteridade
divina faz que a outridade divina atravesse a alma em sua propria
constituicdo pelo infinito divino. A implica¢do dessa observagao
¢ que, ao contrario da experiéncia classica, a experiéncia medie-
val estabelece uma interioridade infinita além do prépio olhar de
alma humana, pelo menos, nao ¢ possivel saber ao certo os moti-
vos de suas intencdes. A esse respeito, a partir dessa perspectiva,
anoc¢ao de tempo ¢ fundamental para Agostinho, sobretudo como
existenciario, para usar a terminologia de Heidegger, poder cons-
tituir a interioridade. Em contrapartida, trazem para o relaciona-
mento que a nogao de politica por exceléncia do mundo classico
¢ o nogao de espacialidade: a espacialidade da dgora, academia,
etc.

un valor infinito como hombre, no existe en las religiones orientales. Por eso s6lo
en el cristianismo son personalmente libres los hombres, esto es, aptos para poseer
una propiedad libre” (Hegel, 1998:119)
A este respeito, ndo se pode entender dita ética da intencionalidade sem a revo-
lugdo copernicana que Abelardo realiza em torno da categoria do pecado, na
medida em que para pecar precisamos do conceito da intencinalidade dada
pelo consentimento do sujeito. Assim, Abelardo argumenta: “Vicio es todo
aquello que nos hace propensos a pecar. Dicho de otra manera, aquello que nos
inclina a consentir en lo que no es licito, sea haciendo algo o dejandolo de hacer.
Por pecado entendemos propiamente este consentimiento, es decir, la culpa del
alma por la que ésta es merecedora de la condenacion o es rea de culpa ante Dios”
(2002:3,8).
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Como dito acima, entende-se que, nesta vida terrena,
para Agostinho, nunca poderemos saber se pertencemos a Cidade
de Deus ou a Cidade do Diabo, ja que € possivel que, por tras das
intencdes de caridade, em cada vontade humana se esconda um
profundo desejo oculto de orgulho, sé percebido pelo olhar divi-
no. A partir dessa perspectiva, tem sentido a frase agostiniana: Eu
me tornei uma preocupacao para mim (conf 10, 33, 50), enquanto
a cristalizacdo de um sujeito autorreflexivo de suas proprias in-
tengdes, um assunto ancorado no interior e fugindo em direcdo a
transcendéncia, a experiéncia completamente estranha para Aris-
toteles, porque sua preocupagdo tinha sido a vida coletiva. A esse
respeito, Arendt afirma:

“En Agustin, la aspiracion a la vida eterna como el sum-
mum bonum y la interpretacion de la muerte como el
stmmum malo llegd a su nivel de articulacion mas alto
porque los combind con el descubrimiento, propio de la
nueva era, de una vida interior. Entendié que el interés
exclusivo en este yo interior significaba: Me he converti-
do en una cuestion para mi mismo (quaestio mihi factus
sum) -una cuestion que la filosofia, tal como entonces era
enseflada y aprendida, jamas habia planteado ni contesta-
do-" (Arendt, 2010: 318).

Voltando a questdo da passagem do sujeito antigo
ao sujeito medieval, hd muitos aspectos nessa oposi¢ao. Primei-
ro, devemos enfatizar que o foco da reflexdo ¢ a polis grega e o
papel central da paideia como educacéo civica. Além disso, para
Aristoteles, a politica tem um significado especifico enquanto as-
similagdo com a esfera publica e sua diferenga qualitativa com o
espago doméstico. A esse respeito, como Arendt® bem explicitou,

8 “Lo que dieron por sentado todos los filosofos griegos, fuera cual fuera si oposicion

a la vida de la polis, es que la libertad se localiza exclusivamente en la esfera politi-
ca, que la necesidad es de manera fundamental un fenémeno prepolitico, caracter-
istico de la organizacion doméstica privada, y que la fuerza y la violencia se justi-
fican en esta esfera porque son los inicos medios para dominar la necesidad- por
ejemplo gobernar a los esclavos- y llegar a ser libre” (Arendt, 2010b:44).
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um cidaddo grego nunca localiza o terreno da coer¢do no espa-
¢o publico ou politico, porque, por defini¢do, pertence a esfera
doméstica, caracterizada também pelo poder despdtico. Assim, o
espaco publico se identifica com a liberdade, mas, acima de tudo,
a liberdade cidada reside no fato de que a comunidade politica
determina as leis a que os proprios cidaddos sdo submetidos, as
leis criadas por eles mesmos. Em contraste, na Idade Média, vai
entrar um significante primordial que fara a ligag@o entre politica
e coercdo. Quanto a questdo de que € a vontade politica necessa-
ria coercitiva, um medieval ndo tinha sido lento em responder que
foi por causa do surgimento do pecado original.

Destaquemos aspectos essenciais da citacao pre-
cedente. Em primeiro termo, Agostinho faz referéncia a primeira
ordem natural prévia ao pecado original. Ordem que supunha uma
hierarquia pela qual Deus governava os homens, mas eles guarda-
vam uma relagao de horizontalidade entre si e ndo de hierarquia,
o tempo que os homens deviam dominar os irracionais (animais).
Em segundo lugar, a citacdo mostra como a autoridade politica,
entendida especificamente como exercicio coercitivo, ¢ aplicavel
ao homem pecador. Em outros términos, se sustenta que tem sido
o surgimento do pecado original o que tem quebrantado, embora
ndo anulado, a primeira ordem natural sabiamente estabelecida.
A respeito, Truyo y Serra (1944) fazem referéncia a dois tipos de
autoridade: a autoridade diretiva, propria do pai de familia, sendo
a familia uma institui¢do que Agostinho pensa prévia ao pecado
original, e uma autoridade coercitiva, propria da autoridade po-
litica. Desde nosso ponto de vista, concordamos em parte com o
destacado estudioso, pois ¢ evidente que autoridade em sentido
coercitivo se entende a partir do pecado original, mas nos geram
duvidas a possibilidade de uma autoridade diretiva prévia ao pe-
cado original, enquanto que a presenga divina poderia invalidar
tal necessidade. Em terceiro lugar, ¢ interessante observar como,
para Agostinho, ndo ha uma ontologia do mal na natureza, pois
toda natureza, ao haver sido criada pelo mesmo Deus, ndo pode
ser compreendida como ma:

Ano 13 e n. 1 *jan./jun. 2013 - 223



DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA

“Ninguna naturaleza, por lo tanto, es mala en cuanto na-
turaleza, sino en cuanto disminuye en ella el bien que
tiene. Si el bien que posee desapareciera por completo, al
disminuirse, asi como no subsistiria bien alguno, del mis-
mo modo dejaria de existir toda naturaleza, no solamente
lo que inventan los maniqueos, en la que se encuentran
aln tantos bienes que causa asombro su obstinada cegue-
ra, sino que pereceria toda naturaleza que cualquiera pu-
diera imaginar” (nat. b. 17).

Retomando os comentarios de Truyol e Serra (1944), é
relevante explicitar o marco teérico de dito estudioso ao mostrar
como no “Hiponense” se situa trés possiveis hermenéuticas em
torno da politica: a) interpretagao positiva da politica; b) interpre-
tacdo negativa da politica; e a c) interpretacao eclética.

No que respeita a interpretagdo positiva, a mesma sus-
tenta-se ao afirmar que o Estado interpretado como civitas tivesse
existido prévio ao pecado original, pois da proliferagdo da vida
familiar se infere certa necessidade de organizagdo. Dita interpre-
tacdo lembra a sequéncia que estabelece Aristoteles entre familia,
aldeia e polis. Nao por casualidade, a hermenéutica tomista se
baseia, em parte, em dita interpretacdo. (cf. Ullmann, 1992). Por-
tanto, tal visdo acentua que o pecado original perverte a ordem
social, que, de todas as formas, tivesse existido. A esse respeito,
nossa interpretacao gira em torno a pontuar que dita interpretagao
identifica a dimensdo social da natureza humana com a dimen-
sdo politica, ndo existindo diferenca alguma. Interpretacdo com
a qual ndo concordamos, nem sequer para o caso de Aristoteles,
pois, para o Estagirita, fica claro que uma coisa ¢ a politicidade
e outra diferente a sociabilidade’, que também ¢ postulavel ao
terreno doméstico.

A Interpretacdo negativa da politica pde o acento na ra-
dicalidade do pecado original e, em principio, estaria em plena

® O conceito de sociabilidade ¢é aristotélico, mas nem toda comunidade é uma comu-

nidade politica. Assim, Aristoteles refere-se a comunidade doméstica, por exemplo,
que pode existir entre homens e mulheres e até mesmo entre 0 amo ¢ o escravo.
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sintonia com a citacdo precedente. Assim, a politica como exer-
cicio coercitivo so tem razao de ser a partir da quebra do direito
natural, sendo a consequéncia Obvia de tal perspectiva a exor-
tacdo aos cristdos da ndo participagdo nos assuntos temporais.
Agostinho ¢ muito claro em tal questdo ao exortar a colaboragdo
dos cristdos em assuntos temporais, mesmo pondo o coragao nos
bens transcendentais.

A Interpretacao eclética sustenta que autoridade coerci-
tiva ¢ produto do pecado original, mas em uma espécie de astucia
da razdo hegeliana, ¢ também uma reparag¢do ou paliativo para
que os homens nao se agridam entre si. Ou seja, assegurar o orde-
namento social em suas condi¢cdes minimas. Nessa perspectiva se
compara o surgimento do Estado com a vinda do Cristo, enquanto
dita encarnagdo teve lugar pelo pecado original e, a0 mesmo tem-
po, constitui a redengio do mesmo. E certo que se bem é possivel
sustentar tal analogia, ndo se pode esquecer que, para Agostinho,
a logica dominandi nao esta, ao contrario de Lutero, ou, do agos-
tinismo politico, sacralizada. Assim, Agostinho contra-ataca a vi-
sdo teologica do imperador tal qual era pensada pelos costumes
romanos. Por outro lado, lembremos que para ele, quem encarna
a vontade politica pode ser tanto um cidaddo da cidade de Deus
como um cidaddo da cidade do diabo, dado que ndo podemos
escapar ao fato de enrolar-nos em uma destas duas cidadanias.

Retomemos a comparagdo com Aristoteles. Em primeiro
lugar ¢ fundamental tomar em considera¢do que, para ele, a po-
liticidade constitui a diferenca especifica do homem, ou melhor
dito, do cidaddo grego. SO bastaria analisar a presente citagdo
para sustentar a nossa afirmacao.

“La razoén por la cual el hombre es un ser social, mas
que cualquier abeja y que cualquier animal gregario, es
evidente: la naturaleza, como decimos, no hace nada en
vano, y el hombre es el tinico animal que tiene palabra.
Pues la voz es signo de dolor y del placer, y por eso tam-
bién la poseen también los demas animales, porque su
naturaleza llega a tener sensacion de dolor y de placer
e indicarsela unos a otros. Pero la palabra es para mani-
festar lo conveniente y lo perjudicial, asi como lo justo
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y lo injusto. Y esto es lo propio del hombre frente a los
demas animales: poseer el solo, el sentido del bien y del
mal, de lo justo y de lo injusto, y de los demas valores, y
la participacion comunitaria de estas cosas constituye la
casa y la ciudad” (Pol. 1, 1253a).

E importante observar a tradugio do termo logos, mais
que por razao, por palavra, sendo a palavra uma das possiveis mo-
dalidades na qual pode encontrar-se a razdo. Mas precisemos dita
questdo fazendo nossos os argumentos do prestigioso estudioso
Enrico Berti (2009).

Esse comentarista mostra como a tradu¢cao do homem
como um animal racional no contexto da escolastica perdeu seu
sentido da ratio como palavra. Portanto, a diferenga especifica do
homem como homem, ¢ precisamente a existéncia da palavra, so
por isso segue-se que ¢ um animal politico. Por essa razao, como
bem explica Berti, Aristoteles argumenta que os deuses também
tém logos, mas ndo tem palavra, ndo precisam disso, principal-
mente por dois motivos: a) por sua propria autossuficiéncia e, b)
porque, em conexao com a primeira declaracdo, nao tém necessi-
dade de viver em comunidade. Assim, o homem ocupa um lugar
intermédio entre os animais (no sentido comum do termo) e os
proprios deuses, mas, novamente, devemos salientar que a sua di-
ferenga especifica ¢ exatamente a palavra, a capacidade de gerar
ndo apenas uma comunidade, mas uma comunidade deliberativa.

Voltemos a algumas categorias chave da citagdao acima.
Em primeiro lugar, destaca-se a distingdo que Aristoteles faz en-
tre voz e palavra como fala. Com relagdo ao primeiro termo, ¢é
claro que Aristoteles ndo nega a possibilidade de expressao de
certos animais, at¢ mesmo alguma comunicagdo, mas se concen-
tra no aspecto sensorial da alma (apenas a diferenca especifica
dos animais). A palavra, por oposi¢ao a voz, ja implica uma forma
de razdo, além da dimensdo simbdlica que caracteriza o aspecto
deliberativo. Lembre-se que, para Aristoteles, uma caracteristica
natural do homem ¢ o pensamento, entretanto as linguas sdo cria-
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¢Oes arbitrarias (cf. Beuchot, 2004)'°. E também pela palavra os
homens geram o lago social, fundamento da comunidade politica.

Em segundo lugar, aparece a referéncia a justiga, supre-
ma arte que também fundamenta a comunidade politica. Apro-
fundemos, portanto, este aspecto.

Na Etica a Nicomaco, Aristoteles distingue dois tipos de
virtudes: dianoéticas e éticas. O denominador comum de ambas
¢ o exercicio da razdo, s6 que, para o primeiro tipo de virtude,
Aristoteles compreende o exercicio da razdo no seu carater es-
peculativo, é o exercicio racional que precisamos dedicar tempo
para as ciéncias tedricas, como € o caso da matematica. No caso
das virtudes éticas, também para Aristoteles, temos exercicio ra-
cional, mas aplicado a legislar a parte da alma sensivel, € por isso
que falamos de ética.

“Existen, pues, dos clases de virtud, la dianoética y la
ética. La dianoética se origina y crece principalmente por
la ensefianza, y por ello requiere experiencia y tiempo;
la ética, en cambio, procede de la costumbre, como lo
indica el nombre que varia ligeramente del de costumbre.
De este hecho resulta claro que ninguna de las virtudes
¢ticas se produce en nosotros por naturaleza, puesto que
ninguna cosa que existe por naturaleza se modifica por
costumbre (...) De ahi que las virtudes no se produzcan
ni por naturaleza ni contra naturaleza, sino que nuestra
naturaleza pueda recibirlas y perfeccionarlas mediante la
costumbre” (Eth. Nic. I, 1103a).

Para Aristoteles, a virtude suprema em relagdo as vir-
tudes dianoéticas ¢ a contemplacdo, enquanto a suprema virtude
¢tica € a justica. Além disso, encontram-se ligadas aos dois tipos
de formas de vida. A vida contemplativa ¢ sindnima, para Aris-
toteles, da vida filoséfica, uma vida quase divina; enquanto uma
vida ética vincula-se a comunidade politica. Assim, ao contrario
da contemplacdo, a justi¢a requer a ligacdo com os outros. Tam-

1o Especialmente o capitulo “A teoria da linguagem”.
Ano 13 e n. 1 *jan./jun. 2013 - 227



DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA

bém relacionada com as virtudes, Aristoteles traz a tona o assunto
da felicidade. Ele acredita que a felicidade ¢ o bem natual ao qual
todos os homens tendem. Assim, podemos concluir que existem
dois tipos de felicidade: a vida contemplativa e a vida da polis,
justamente porque a polis € autarquica, s6 na polis os cidaddos
podem alcancar suas habilidades superiores.

Por tudo isso, entendemos a forte ligacao que Aristoteles
estabelece entre ética e politica, além de apontar que as duas di-
mensdes sao destinadas para refletir as agdes humanas, ao contra-
rio dos entes imutaveis, proprios das ciéncias tedricas, no campo
da ag¢do humana, objeto de ciéncia pratica. Temos que deliberar,
embora Aristoteles limita que a deliberagdo se concentra apenas
no meio e ndo no fim, que €, por defini¢do, natural.

Por outro lado, a deliberacdo forma parte da racionalida-
de pratica, da racionalidade moral, propria do cidaddo comun, ele
pode diferenciar as ag¢des justas das a¢des injustas, dependendo do
momento, das circunstancias, etc; mas a justi¢a € para Aristoteles
um assunto inteiramente terrenal. E aqui, em particular, que assu-
mimos que Agostinho termina com o espirito do mundo cléssico,
ao dissociar a forte ligacdo entre ética e politica, especificamente
para desconstruir o conceito de justiga como a fundagdo da comu-
nidade politica. Aprofundamos, neste Gltimo aspecto, mesmo a
titulo de conclusdo, pois acreditamos que, desde uma perspectiva
politica, o mesmo ¢ o eixo central tedrico de nosso trabalho.

Como anteriormente mencionamos, a categoria de jus-
tica era para Aristoteles a categoria ético-politica central, mas
precisamos observar que esta opinido foi compartilhada por todo
pensador politico classico. Platao, na RepUblica, também consi-
dera a virtude central, e 0 mesmo deve ser dito da impressao de
Cicero, marca mais do que relevante para a compreensdo her-
menéutica de Agostinho, enquanto Agustinho assume aspectos da
definicdo ciceroniana, claro que redefinindo fortemente seu sen-
tido primordial.
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Desarrollada esta cuestion cuanto les parece suficiente,
Escipion vuelve de nuevo a su discurso interrumpido,
y recuerda y encarece una vez mas su breve definicion
de republica, que se reducia a decir que es una cosa del
pueblo. Y determina al pueblo diciendo que no es toda
concurrencia multitudinaria, sino una asociacion basada
en el consentimiento del derecho y en la comunidad de
intereses. De su definicion colige ademas, que entonces
existe republica, es a saber cosa del pueblo, cuando se
la administra bien y justamente, ora por un rey, ora por
unos pocos magnates, ora por la totalidad del pueblo (ciu.
2,21).

Nessa defini¢do, existem trés categorias relevantes para
a hermenéutica Agostiniana: o conceito de povo, a nocao de inte-
resse e o conceito de justica. Assim, Agostinho assume, de acordo
com Cicero, que o sujeito de qualquer republica como realmente
existente, ndo é outro sendo a existéncia de um povo, ao mes-
mo tempo, um povo nao pode ser reduzido apenas a ser a soma
de atomos individuais e, portanto, tanto Cicero como Agostinho,
fazem uma distingdo qualitativa entre povo e multiddo. No que
diz respeito a justica, ¢ claramente visto na citacdo acima, que
sem justi¢a nao ha republica porque niao ha povo, sendo esta uma
constante durante toda a tradi¢cdo republicana até o presente. Ou
seja, a impossibilidade de republicas injustas. Finalmente, o con-
ceito de “comunidade de interesse” ¢ um constituinte do espirito
romano em relagdo ao pensamento politico. A partir dessa pers-
pectiva, € sugestivo o comentario de Wolin:

La importancia asumida por el interés en la practica y
pensamiento politico romanos sumaba un nuevo matiz de
significado a la actividad politica, y realzaba el caracter
especifico de la accion politica. Los romanos habian ad-
vertido instintivamente que la legitimacion del interés no
s6lo ocasionaba una forma limitada de accion, una espe-
cie de diplomacia interna, sino que también la multiplici-
dad de intereses presuponia el caracter incompleto de las
soluciones para las cuestiones politicas. Si la actividad
politica se centraba alrededor de los intereses, los proble-
mas concomitantes debian ser resueltos sobre la misma
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base; es decir, sobre la base de exigencias que divergian
precisamente porque cada una poseia una determinada
particularidad que la diferenciaba de las otras” (Wolin,
1993: 98).

Outra categoria chave do republicanismo ¢ a nogao de
harmonia, para justificar uma analogia entre a melodia musical
e a no¢ao de concordancia, tipica de toda a Republica. Porque,
assim como as notas de harmonia musical sdo diferentes e mutua-
mente complementarias, na republica existem distintos estamen-
tos sociais ainda convergentes entre si, por exemplo, o patriotis-
mo sustentado pelo interesse no bem comum.

Agostinho exemplifica a no¢do de harmonia na dispari-
dade, em analogia com a melodia musical:

“Y lo que los musicos llaman armonia en el canto, esto
era en la ciudad la concordia, vinculo el mas estrecho
y suave de consistencia en toda republica, la cual sin la
justicia es de todo punto de vista imposible que subsista’.
Diserta luego larga y bellamente sobre la necesidad de la
justicia para la ciudad y sobre los dafios que se siguen de
su ausencia” (ciu. 2, 21).

Agostinho, seguindo a Cicero, diz que a perda do bem
comum implica a morte da republica e o maior tipo de injustica
enquanto instaurag¢do do terreno do arbitrario ou particular, como
por exemplo, sdo as tiranias ou as fac¢des. Com respeito a este
aspecto ¢ muito interessante a observacdo de Adams (1971) en-
tanto enfatiza seguindo fielmente a Agostinho, que nem o mesmo
populus ¢ mais povo si € injusto, ja que em tal caso ndo ¢ uma
multiddo unida em irmandade por um direito de sentido comum
€ um interesse comunitario. Inclusive, para um povo injusto, ou
melhor dito, uma multiddo, dito comentarista continua argumen-
tando que Agostinho ndo encontrou outro termo atual para usar
mais que o termo grego de tirano. Dita observacdo nos interessa
porque, de alguma forma, anuncia o que, em termos teoricos poli-
ticos modernos costumam denominar-se a tensdo entre Republica
e democracia. Pois ao tratar o povo como tirano, Agostinho faz
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referéncia implicita a ideia de massa, ou seja, se bem ¢ uma mul-
tiddo e esta orientada a um interesse particular, ou de uma facgao.

Aprofundemos agora, sobre um aspecto fundamental em
que as diferencas entre Cicero e Agostinho sdo insanaveis. A de-
nuncia de Cicero em relagdo a destrui¢do da republica romana
gira em torno da quebra do direito e a corrup¢do dos costumes
cidaddos. E indispensavel ter claro que tal dentincia descansa para
0 jurista romano nas acdes dos homens como unicos sujeitos res-
ponsaveis; e ndo por causa do culto aos deuses romanos, como
menciona Agostinho junto com seu contexto. O Hiponense expli-
cita tal questdo porque lhe interessa introduzir o problema da ido-
latria formando um corpo em comum com a dimensao ética. Esse
¢ o eixo essencial do seu discurso apologético. E ¢ a partir dele
que interpretara o conceito de “justica” ja ndo em chave humana,
sendo em termos cristdos e transcendentes.

Dessa forma, Agostinho introduz a nogao de verdadeira
justica, e fica claro que a dimensao teologica se situa unicamente
em Agostinho e, ao introduzir dita categoria como fundamento
da republica, maximiza sua polémica com os pagdos de seu tem-
po. Por essa razao introduz a questdo idolatrica, que era alheia a
Cicero como o motivo principal da decadéncia romana. A esse
respeito, Marshall (1952) sustenta que Agostino aceita a interpre-
tagdo ciceroniana de iuris consensus como justica. Mas enfatiza
que o Hiponense recusa o conceito de justica como um fator in-
tegrante do estado romano; isso explica a auséncia da frase iuris
consensus. O mesmo autor afirma, também, que a conexao entre
ius e iustitia pode ser também ciceroniana, mas nao resta divida
— e nds concordamos nisso — que, quando isuticia é especifica-
da como “verdadeira justi¢a”, a inica assinatura possivel ¢ a de
Agostinho.

“[...] donde no hay verdadera justicia no puede darse ver-
dadero derecho./ Como lo que se hace con derecho se
hace justamente, es imposible que se haga con derecho
lo que se hace injustamente. En efecto, no deben llamar-
se derecho las constituciones injustas de los hombres,
puesto que ellos mismos dicen que el derecho mana de la
fuente de la justicia y que es falsa la opinion de quienes
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sostienen torcidamente que es derecho lo que es util al
mas fuerte. Por tanto, donde no existe verdadera justicia
no puede existir comunidad de hombres fundado sobre
derechos reconocidos, y, por tanto, tampoco pueblo, se-
gun la definicion de Escipion o de Ciceron. Y si no puede
existir el pueblo, tampoco la cosa del pueblo, sino la de
un conjunto de seres que no merece el nombre de pueblo.
Por consiguiente, si la republica es la cosa del pueblo y
no existe pueblo [...] siguese que donde no hay justicia no
hay reptblica” (ciu. 19, 21).

E desde a nogdo de “verdadeira justica” que Agostinho
argumenta que em Roma nunca existiu uma auténtica Republica
porque nunca reinou uma verdadeira justica. Sem embargo, acre-
ditamos que a intencdo Agostiniana nao ¢ invalidar a Republica
romana enquanto tal, pelo menos, a relacionada com a antiga re-
publica a que lhe assigna - como temos referenciado anteriormen-
te - certas virtudes. Sua inten¢ao ¢ mostrar, em primeiro termo, a
injustica que supde render culto a deuses de barro e pedra que, por
outra parte, eram os desuses tutelares que emigraram de Troia a
Roma. Lembremos que a constituicdo romana limitava o acionar
das injarias dos poetas aos cidaddos, ndo assim a seus deuses.
Este ¢ um ponto decisivo para a valorizagdo positiva de Agos-
tinho a respeito da constituicdo romana; mas, a0 mesmo tempo,
dita constituicao careceu de uma sabedoria que estendesse seus
dominios a simbologia e ao acionar dos préprios deuses. Serd,
entdo, o Hiponense o que agrega dito extra, invertendo a acusagao
dos pagdos aos cristdos. Em tal sentido, adorar deuses tutelares ¢
introduzir na republica a méxima injustica, com a nefasta conse-
quéncia da destruicdo da mesma.

Em segundo lugar, ele estd interessado em distinguir a
profunda diferenga entre a republica romana, e toda possivel re-
publica terrena, a respeito da cidade de Deus. Claramente, para
Agostinho, nesta vida terrena ¢ impossivel cumprir a verdadeira
justica, embora isso ndo signifique necessariamente que temos
que respeitar os valores injustos.

No Livro XIX, Agostinho retoma a questdo de haver ou
ndo a Republica Romana; ele o faz explicitamente para acabar
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com essa polémica que tinha aberto no segundo livro da Cidade
de Deus. A esse respeito, uma vez que € essencial a contribuigdo
de Adams (1971), que enfatiza a mudanca mental de Agostinho
para escrever o livro XIX com relagdo ao livro II. Esse comenta-
rista argumenta que a posicao teorica de Agostinho pode ser vista
como muito mais moderada, enquanto a original, dado que ele
ndo estava muito interessado em desacreditar as reivindicacdes
dos romanos como agentes de uma missao histdrica sobre-huma-
na, além de nossa visdo, que considera que Agostinho redefine as
virtudes civicas dos romanos também como legado civilizatorio
para a humanidade. De qualquer forma, ha certeza de que o Livro
XIX, ao contrario do primeiro corpo de sua monumental obra, vai
muito além de uma intencdo simplesmente apologética e € claro
que delineia tanto uma teologia da histdria, bem como o que atu-
almente podemos chamar algo proximo a uma teoria sociologica,
especificamente no livro XIX.

“Este es precisamente el lugar propio para decir, lo mas
concisa y claramente que pueda, lo que prometi en el li-
bro II de esta obra. Y es mostrar que, segln las defini-
ciones de que Escipion se sirve en los libros Sobre la
repUblica de Cicerdn, no ha existido nunca la reptblica
romana” (Ciu. 19, 21).

Dita citacdo reforca o que estamos sustentando em nosso
trabalho. Agostinho usa o conceito de justica como foi recebido
pela tradi¢cdo neoplatonica, especialmente a partir da hermenéuti-
ca da Republica de Platdo. Lembre-se que Platdo definiu a justi-
¢a, como fazer o que corresponde de modo concorde a natureza,
sendo a natureza diferente para cada estamento social, mas tam-
bém dar a cada estamento o que lhe corresponde pela natureza.
Agostinho apropria-se de tal definicao, mas imprimindo-lhe sua
propria marca:

“Ahora bien, la justicia es la virtud que da a cada uno
lo suyo. /Qué justicia es esta que aparta al hombre del
Dios verdadero y lo somete a los inmundos demonios?
(Es acaso dar a cada uno lo suyo? ;O es que quien quita
la heredad a quien la comproé y la da a quien no tiene
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derecho a ella, es injusto; y quien se quita a si mismo
al Dios dominador y creador suyo y sirve a los espiritus
malignos, es justo?” (ciu. 19, 21).

A categoria de verdadeira justica, como ja dissemos
varias vezes — subsume a defini¢ao ciceroniana de justi¢a, mas
Agostinho a eleva a um plano superior. Nesse sentido, parece per-
tinente a observacgao de Etienne Gilson:

“Cuando habla de una ciudad humana, Agustin piensa
ante todo en Roma y en su historia, tal como se la habian
enseflado los escritores latinos. Si ha podido refutar el
cargo dirigido contra la iglesia, de haber causado la ruina
de Roma, es porque -segun vimos- el mismo Salustio
habia tenido a Roma como arruinada por sus propios vi-
cios desde antes del nacimiento de Cristo. Preguntandose
en qué momento de su historia merecio6 el nombre de ciu-
dad, también entonces apela a una definicion pagana de
la ciudad. Asi juzgando a la sociedad pagana en nombre
de las normas que ella misma habia poseido, se inspira
en reglas que ella no podria recusar” (Gilson, 1954: 49).

Compartilhamos a posi¢do de Gilson no que respeita
a que Agostinho utiliza a defini¢do ciceroniana de justica, mas
como expressamos acima, acreditamos que o conceito agosti-
niano de Verdadeira justica ¢ utilizado por Agostinho para desa-
creditar qualquer republica terrena e nao sé a republica romana,
obviamente julgada em termos de “verdadeira justi¢a” e também
condenar o pecado da idolatria.

Se enfatizarmos uma perspectiva apologética, ¢ facil ar-
gumentar que, para Agostinho, Roma era uma verdadera republi-
ca, porque ele queria tomar como propria a dentincia de Cicero da
corrupcao dos costumes romanos e da perda da republica, muito
antes do surgimento do cristianismo. Se enfatizarmos uma pers-
pectiva ontologica ou metafisica, a inica republica que merece o

' Grande historiador romano que Agostinho toma como autoridade
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nome ¢ o Civitas Dei, porque s6 14, e ndo nas republicas terrenas
reina a “verdadeira justica”.

O problema surge quando consideramos a proposicao
agostiniana de uma perspectiva absoluta. Se isso € assim, ¢ claro
que os lacos sociais que se estabelecem em torno do conceito
da verdadeira justi¢a ndo sdo possiveis na sociedade terrena. As-
sim, podemos incorrer em um desprezo pela questdo terrena, que
Agostinho tenta evitar a todo custo. Dessa forma, a insisténcia
agostiniana que a Cidade de Deus, bem como a Cidade do dia-
bo sdo categorias espirituais e, portanto, ndo podem localizar-se
geograficamente ou institucionalmente. Agostinho enfatiza que,
nas sociedades terrenas, coabitam os dois tipos de cidaddos. Além
disso, ndo se esqueca da avaliagdo positiva que Agostinho faz so-
bre as instituicdes humanas. A partir dessa perspectiva € que os
Estados podem ser avaliados como dispositivos instrumentais,
garantidores da ordem e da paz na terra. Paz, que Agostinho nao
se cansa de insistir, conveniente para os dois tipos de cidadaos.

A posteriori, Agostinho redefine a defini¢ao classica de
republica baseada no conceito de justi¢a, usando uma nova cate-
goria como fundamento de toda republica: a no¢do de amor, em
estreita relacdo com a unificagdo de um “povo” pela escolha do
objeto de amor. E por essa Razdo que a nova definigdo utiliza mais
o conceito de povo do que o conceito de republica. Basta trazer
sua nova defini¢do de republica para dar conta da dita mudanga
fundamental que vai gerar importantes implicagdes para a teoria
politica, enquanto a no¢do de republica pode ser interpretada de
uma forma mais relaxada, mesmo obrigando a posibilidades de
republica injustas.

“El pueblo es un conjunto de seres racionales asociados
por la concorde comunidad de objetos amados; para sa-
ber qué es cada pueblo, es preciso examinar los objetos
de su amor. No obstante, sea cual fuere su amor, si es un
conjunto, no de bestias, sino de seres racionales, y estan
ligados por la concorde comunion de objetos amados,
puede llamarse, sin absurdo ninguno, pueblo” (ciu. 19,
24).
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No entanto, quando ele assume o conceito de amor como
o fundamento de toda a republica possivel, ndo esta falando do
amor cristdo, o amor como caridade, ele assume o amor na classi-
ca visdo de eros, misturada com a categoria medieval da vontade
como falculdade de querer.

Se existe uma categoria privilegiada para o nosso gran-
de pensador, certamente a no¢do de vontade pode competir pelo
primeiro lugar. Agostinho define a vontade como a facultade do
querer, e nela reside a dimencgao do livre arbitrio. Como facultade
do querer, a vontade'?sempre vai orientar-se em relagdo a um ob-
jeto considerado o objeto supremo de seu amor'. Essa € a razao
por que, para Agostinho, os cidaddos da cidade de Deus tém a
Deus como seu supremo objto de amor e os cidadaos da cidade do
diabo tém ao mundo (absolutizam os bens temporais).

Mas tanto num caso como no outro, o que determina am-
bas as cidades e cidaddos € a categoria do amor. Claro que o tipo
de amor dos cidaddos da cidade terrena ndo tem a dignidade do
amor celestial. Este ¢ um ponto chave, porque precisamente, por
essa razdo, Agostinho argumentou, sem contradi¢do, a existéncia
de republicas injustas que tém o unico proposito de absolutizar
os bens temporais. Por essa razdo, Agostinho vai terminar por
dissociar, como mencionamos acima, o campo da ética daquele
da politica.

“Pero no por eso diré que no es pueblo, ni que su asunto
primario no es la Republica, entretanto que se conser-

12 Ao se aprofundar na categoria de amor, ¢ essencial distinguir suas diferentes for-
mas, para ver como eles jogam na estrutura da Cidade de Deus. E neste sentido
que a obra de Rivera Ventosa ¢ muito interessante, ja que ele esta explicitando
diferentes formas fundamentais do amor utilizadas por Agostinho. Estas sdo: amor
afetuoso, exemplificado na relagao de Agostinho com a mae, o amor agape, amor
amizade, o amor da ordem, o amor Eros. Ventosa Rivera argumenta, ¢ nds concor-
damos, que essas formas mencionadas, apenas os trés ultimos desempenham um
papel central na Cidade de Deus (cf. Rivera Ventosa De, 1967

13 Essa visao de mundo ja esta presente em seus primeiros escritos de Agosti-
nho, como por exemplo, 0 livre arbitrio
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vare cualquiera congregacion organizada y compuesta
de muchas personas, unida entre si con la comunion y
concordia de las cosas que ama. Lo que he dicho de este
pueblo y de esta Republica, entiéndase de los atenienses,
o de otra cualquiera de los griegos, y lo mismo la de los
egipcios, y de aquella primera Babilonia de los asirios,
cuando en sus Republicas estuvieron sus imperios gran-
des o pequefios, y eso mismo de otra cualquiera de las
demas naciones” (Ciu. 19, 24).

Como conclusdo do nosso trabalho, apenas o suficiente
para resumir algumas implica¢des politicas dessa passagem do
sujeito antigo ao medieval que foram trabalhados ut supra. Pode-
-se afirmar, primeiro: a cristaliza¢do de um sujeito auto-reflexivo
ancorado em sua interioridade em voo para a transcendéncia e,
conseqiientemente, a relativizacao da esfera publica e do primado
do homem como cidaddo. Segundo, a quebra do vinculo entre
ética e politica como esferas de uma mesma totalidade, embora
Agostinho acredite que a ética pode ter um papel exortatério em
relacdo a politica. Terceiro, a quebra da nogao de justica como a
fundagdo da republica na terra e, assim, o fechamento do mundo
classico.

Finalmente, ndo podemos deixar de mencionar que
Agostinho nunca entrou na politica como um campo especifico
de estudo. Assim, sua visdo de mundo politico s6 pode ser com-
preendida em referéncia a sua visdo de mundo teologica. A esse
respeito, devemos esperar a hermenéutica de Tomas sobre Aristo-
teles para relativizar uma forte teocracia politica. No entanto, ndo
devemos cometer o erro de colocar a Cidade de Deus na Igreja e
a Cidade do Diabo no Estado. O Hiponense, ¢ claro em afirmar
que estas categorias sdo jogadas em um nivel espiritual e, portan-
to, ndo podem ser localizadas institucional ou geograficamente,
assim, alertando que as sociedades terrenais, com suas leis e ins-
tituicdes sdo boas para os dois tipos de cidadaos.

Ano 13 e n. 1 *jan./jun. 2013 - 237



DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA

Bibliografia

ABELARDO, P. (2002). Condcete a ti mismo. Madrid. Tecnos.

Apawms, J. D. (1971.) The “populous” of Agustine and Jerome. A Study
in the Patristic Sense of Community. New Haven and London. Yale
Univ. Press.

ARrenDT, H. (2010a). La vida del espiritu. Buenos Aires. Paidos.
ARenDT, H. (2010Db). La condicién humana. Buenos Aires. Paidos.
ARISTOTELES (1982). Etica Nicomaguea. Madrid. Gredos.

ArisTOTELES (1989). La Politica. Madrid. Centro de Estudios Constitu-
cionales.

BerTl, E. (2009). En el principio era la maravilla. Madrid. Gredos.
BeucHot, M. (2004). Ensayos marginales sobre Aristoteles. México.
UNAM.

Foucaurr, M. (1990). La verdad y las formas juridicas. México. Gedi-
sa.

GiLson, E. (1954). Las metamorfosis de la Ciudad de Dios, Buenos
Aires. Troquel.

Hecer, G. W. E. (1998). Lecciones sobre la filosofia de la historia uni-
versal (I).Barcelona. Atalaya.

LE Gorr, J. (2004). En busca de la Edad Media. Buenos Aires. Paidos.
MaGNavacca, S. (2006). “Elementos fundamentales para una lectura
actual de san Agustin”: Etiam, 1, 11-35.

MarsnaLt, R. T. (1952). Studies in the Political and Socio-Religious
Terminology of the “Civitate Dei””. Washington. Catholic University of
America Press.

Paropbi, M. (2011). El paradigma filoséfico agustiniano. Buenos Aires.
Mifio y Davila.

Rivera DE VENTOSA, E. (1967). “La estructura de la Ciudad de Dios,
a la luz de las formas fundamentales del Amor” Agustinus, vol. 12, n.
196, 355-374.

TruvoL Y SERRA, A. (1944). El Derecho y el Estado en San Agustin.
Madrid. Editorial Revista de Derecho Privado.

238 - UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO



