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Resumo: No livro XIX d’A cidade de Deus, Agostinho refuta a definicao cicero-
niana de populus, fundamentada na justica, na natureza e na razao, e reformula-a
segundo uma concepcao de vontade ou amor. Tal empreendimento revela con-
cepcoes distintas de justica e natureza dos dois autores. Assim, o fundamento
da politica agostiniana nao é nem a natureza, nem a razao, pois, notadamente
contra Cicero, Agostinho empreende uma desnaturalizacio da politica. Nosso
proposito sera investigar os tracos do voluntarismo politico agostiniano.
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Abstract: In The city of God, book XIX, Augustine rejects the Ciceronian defini-
tion of populus, founded on justice, nature and reason, redefining it according
to a conception of will or love. Such an endeavor reveals different conceptions
of justice and nature. The Augustinian foundation of politics is neither nature
nor reason, for, contrary to Cicero, Augustine argues for a denaturalization of
politics. Our purpose here is to investigate the features of Augustinian political
voluntarism.
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Introducao: o problema da politica em Agostinho

reflexao agostiniana sobre a politica enfrenta a dificuldade de nao
poder recorrer a uma conceitualizagao comprometida com a identi-
ade. Afinal, a condigao histérica em que as cidades celeste e terrena
existem é marcada pela irredutibilidade da contradicio e do conflito. E
verdade que a cidade celeste existe na historia de forma nao exclusiva,
uma vez que existe também na eternidade, como logo as primeiras linhas
do prélogo d’A cidade de Deus ja anuncia'. Mas precisamente porque a
cidade celeste existe também no tempo em regime de peregrinacao, o de-
safio consiste em compreender o motivo pelo qual tanto ela, moralmente
orientada, quanto a terrena, moralmente desorientada, guardam estatuto
politico na realidade histdrica, porquanto ambas sao ciuitates. Nao a toa,
a defini¢ao ciceroniana de “povo”? é imprecisa para Agostinho, pois ela
interdita nao apenas que os romanos constituam “povo” e “republica”,
mas que todo e qualquer conjunto de inumerdveis homens estabeleca
comunidade politica na realidade histérica. Em Cicero, com efeito, uma
multitudo precisa cumprir exigéncia naturalista e intelectualista para adqui-
rir forma de populus, expressa notadamente pela condigao iuris consensus>.
Mas se o cumprimento de iuris consensus reclama estrita observancia do
direito, da justica, da natureza e da razao, para Agostinho somente uma
sociedade de santos seria capaz de realiza-lo, porque somente homens
ou anjos com a natureza integra cumprem a virtude da justica sem a
resisténcia de vicios. Assim, se somente a cidade celeste em seu modo
de existéncia na eternidade cumpre as condi¢Oes ciceronianas para uma
multitudo adquirir estatuto de populus, a consequéncia € a impossibilidade
da politica na historia.

! “A gloriosissima cidade de Deus, tanto no curso dos tempos, enquanto peregrina entre os
impios vivendo da fé, como na estabilidade da morada eterna, que agora espera com paci-
éncia, ‘até que a justica se converta em juizo’, e que depois serd alcancada pela exceléncia na
vitdria final e paz perfeita, é a cidade que eu, na feitura desta obra, divida de promessa que
te fiz, carissimo filho Marcelino, encarreguei-me de defender contra aqueles que preferem seus
deuses ao Fundador dela: grande e ardua tarefa, mas ‘Deus é nosso auxilio’”. “Gloriosissimam
civitatem dei sive in hoc temporum cursu, cum inter impios peregrinatur ex fide vivens, sive in illa
stabilitate sedis aeternae, quam nunc exspectat per patientiam, quoadusque iustitia convertatur
in iudicium, deinceps adeptura per excellentiam victoria ultima et pace perfecta, hoc opere instituto
et mea ad te promissione debito defendere adversus eos, qui conditori eius deos suos praeferunt, fili
carissime Marcelline, suscepi, magnum opus et arduum, sed Deus adiutor noster est.”. (AUGU-
STINUS, De civitate Dei, 1955a, praefatio). Grifo nosso. Nossa tradugao.

z “[...] povo é nao toda unido de homens de qualquer modo congregados, mas a unido de
inumeraveis homens associados por consentimento juridico e utilidade comum”. “[...] populus
[autem] non omnis hominum coetus quoquo modo congregatus, coetum multitudinis iuris consensu
et utilitatis communione sociatum”. (CICERO, De re publica, 1964, 1, xxv, 39). Nossa traducao.
* Sobre o significado das condigdes da defini¢cao de populus em Cicero e sua ambiéncia estoica,
cf.: SILVA FILHO, L. M., A conjuncao et na defini¢ao ciceroniana de populus, in: Cadernos de
Filosofia Alema, 2013, pp. 85-96.
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Em outras palavras, a partir da leitura agostiniana da defini¢ao ciceroniana
de populus, histdria e politica sao inconciliaveis e esta apenas poderia existir
na transcendéncia. A tarefa agostiniana, dessa forma, € discernir principio
e fundamento da politica que possa ser imanente a historia. O conceito
em questao sera o de “vontade” ou “amor”, precisamente porque nele
ha dinamica que o torna em si mesmo neutro, adquirindo positividade
ou negatividade conforme o lugar para onde for direcionado. Nao sem
razao, Agostinho encerra o livro XIV d’A cidade de Deus com explicitagao
do principio e o fundamento voluntarista da histéria e da politica.

Dois amores fundaram, pois, duas cidades: o amor de si, levado ao desprezo
de Deus, a terrena; o amor a Deus, levado ao desprezo de si, a celeste. A
primeira se glorifica em si mesma, a segunda no Senhor, porque aquela busca
a gldria dos homens e esta tem por maxima gloria Deus como testemunha
de sua consciéncia. Aquela ensoberbece-se em sua gloria e esta diz a seu
Deus: “Sois minha gloria e quem me exalta a cabeca”. Naquela, a libido de
dominagao domina seus principes e as nagdes subjugadas; nesta, servem em

reciproca caridade, os governantes, aconselhando, e os suditos, obedecendo.*

O amor, assim, concede que a politica seja concebida a partir de uma
ambivaléncia, possibilitada pelo expediente de nao a fundamentar nem
na natureza, nem na razao. Como o amor apenas adquire positividade
ou negatividade conforme o seu fim, tanto uma republica moralmente
orientada, como a celeste, quanto uma moralmente desorientada, como
a terrena, sao “republicas” com respectivos “povos”. Isso significa que
Agostinho nado estabelecerd critério moral para conferir estatuto politico
para um conjunto de homens associados’. Eis por que a ruptura com a
politica ciceroniana exige redefinicao de populus com auséncia de critério
moral e dos conceitos de justica, natureza e razao como condigao para
uma multitudo alcangar forma politica. Tratemos, entao, de investigar a
definicao agostiniana de “povo” disposta n"A cidade de Deus, XIX, xxiv, em
refutacdo a ciceroniana, mas nao sem analisar os passos argumentativos
do texto anteriores a emergéncia da nova definicao.

* “Fecerunt itaque civitates duas amores duo, terrenam scilicet amor sui usque ad contemptum Dei,
caelestem vero amor Dei usque ad contemptum sui. Denique illa in se ipsa, haec in Domino gloriatur.
Illa enim quaerit ab hominibus gloriam; huic autem Deus conscientiae testis maxima est gloria. Illa
in gloria sua exaltat caput suum; haec dicit Deo suo: Gloria mea et exaltans caput meum (S 3,
4). 1lli in principibus eius vel in eis quas subiugat nationibus dominandi libido dominatur; in hac
serviunt invicem in caritate et praepositi consulendo et subditi obtemperando.” (AUGUSTINUS, De
civitate Dei, 1955b, XIV, xxviii). Na auséncia de mencao, as traducgdes d’A cidade de Deus sao
de Oscar Paes Leme com modificacao nossa.

> Sobre a relagao entre politica e moral em Agostinho a partir da definigao de populus, cf.
ADAMS, J. D., “Augustine’s Definitions of Populus and the Value of Civil Society”, in: DON-
NELLY, D. E. (ed.) The City of God, 1995, pp. 171-182; O'DONOVAN, O., “Augustine’s City of
God XIX and Western Political Thought”., in: IDEM, 1995, pp. 135-149.
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Critica a definicdo ciceroniana de “povo” (A cidade de
Deus, XIX, xxi)

N’A cidade de Deus, XIX, xxi, Agostinho reconstitui parte dos livros I e III
do dialogo Da repuiblica e, assim, dispde na propria obra as defini¢oes de
res publica e de populus de C%’cero. A defini¢ao ciceroniana de republica ¢é
etimolégica' “coisa do povo” . Definida a republica, Cicero precisa definir
0 que seja “povo”, e assim procede ao dizer que ¢ “a unido de muitos
homens por consentlmento juridico e utilidade comum” ", Para Agostinho,
por consequéncia, “a Republica Romana nunca existiu, porque, segundo
essas definigdes, nunca foi coisa do povo”. Em seguida, Agostinho diz
que, para Cicero, consentimento juridico precisa ser compreendido a par de
justica. “A republica ndo pode ser governada sem justigag, pois onde nao
ha verdadeira justica, ndo pode haver verdadeiro direito.”” Se onde nao ha
”justiga” nao pode haver “consentimento juridico” tampouco pode haver
“povo”. A conclusao agostiniana € Obvia: “se nao existe povo, nao ha re-
pubhca ", Esse, para Agostinho, sempre foi o caso da “Republica Romana”
porque segundo a deﬁmgao de justica, que ¢ a virtude que “da a cada um
o que lhe é devido” , os cidadaos romanos nunca tiveram essa virtude.

A justica é a virtude que da a cada um o que lhe é devido. Que justica € a
do homem que do verdadeiro Deus afasta o proprio homem e o submete
aos imundos demonios? Isso é, porventura, dar a cada um o que lhe é
devido? Ou sera que quem tira a propriedade a quem a comprou e a da
a quem nao tem nada de direito a ela € injusto, e é justo quem se furta ao

Deus dominador que o criou e serve os espiritos malignos?'*.

Para Agostinho, o proprio Cicero admite que o homem nao cumpre a
justica ao dizer em seu didlogo que quando “Deus manda no homem, a
alma manda no corpo, a razao na libido e em outros vicios da alma”

Assim, se Deus nao impera sobre o homem, nele a justica nao pode exis-
tir, ja que quando ele “nao serve a Deus, de nenhum modo a alma pode

¢ “rem populi”. (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxi, 1).

7 “[...] coetum multitudinis iuris consensu et utilitatis communione sociatum”. (AUGUSTINUS,
1955b, XIX, xxi, 1); CICERO, 1964, I, xxv, 39.

8 “secundum definitiones, [...] numquam fuit Romana res publica, quia numquam fuit res populi”.
(AUGUSTINUS, 1955b XIX, xxi, 1). Cf. CICERO, 1964, I, xxv, 39.

? “[...] geri sine iustitia non posse rempublicam; ubi ergo iustitia vera non est, nec ius potest esse.”
(AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxi, 1).

10“[...] et si non populus, nec res populi”. (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxi, 1).

1 “[...] quae sua cuique distribuit”. (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxi, 01).

2 “Iustitia porro ea virtus est, quae sua cuique distribuit. Quae igitur iustitia est hominis, quae
ipsum hominem Deo vero tollit et immundis daemonibus subdit? Hoccine est sua cuique distribuere?
An qui fundum aufert eius, a quo emptus est, et tradit ei, qui nihil habet in eo iuris, iniustus est;
et qui se ipsum aufert dominanti Deo, a quo factus est, et malignis servit spiritibus, iustus est?”
(AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxi, 2).

3 “Deus homini, animus imperat corpori, ratio libidini ceterisque vitiosis animi partibus”. (AU-
GUSTINUS, 1955b, XIX, xxi, 2).
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mandar no corpo ou a razao humana nos vicios. Se em tal homem nao
existe justica alguma, nao ha duvida de que nao existe em um conjunto
de homens constituido de tais homens” . Ou seja, ha justica quando o
inferior submete-se ao superior e o superior impera sobre o inferior, assim
como ha ordem, de forma que, inversamente, a injustica implica necessa-
riamente na desordem.

Religiao, ontologia e politica (A cidade de Deus, XIX,
xxcii-xxiii)

A querela entre Agostinho e Cicero acerca da definicao de populus e o
cumprimento ou nao da virtude da justica assenta-se em concepgoes
distintas de “divindade”. Nao por acaso, imediatamente apos recusar a
defini¢ao ciceroniana de “povo” por meio da verificagao da injustica dos
romanos devida ao paganismo, Agostinho passa a examinar precisamente
a concepcao de divindade do cristianismo e do paganismo.

O esfor¢co de Agostinho é o de explicitar que, se existe um unico Deus,
o revelado pela doutrina crista, os pagaos ainda assim consideravam a
existéncia desse Deus quando afirmavam que, entre todos os deuses, Ja-
piter era o maior. Isso é atestado pelo panegirico que Porfirio realiza em
Sobre a filosofia dos ordculos (Ek loghion philosophias), NestalSObra, “0 mais
sabio dos filosofos, embora acérrimo inimigo dos cristaos” , descreve um
oraculo de Apolo segundo o qual o Deus dos judeus € o “gerador e o rei
de todas as coisas”’®. Além disso, diz Agostinho, “esse filésofo ainda diz
coisas boas sobre Cristo”", a despeito de julga-lo homem e nao Deus. De
toda forma, Agostinho evidencia que o proprio paganismo considerou que
Cristo foi piissimo e que apds a morte alcan¢ou a imortalidade propria dos
homens piedosos'. Porfirio, entretanto, relativiza tais encomios a Cristo,
ainda por meio de Apolo, ao dizer que Cristo conduz seus seguidores ao
erro, na medida em que ele ndo exorta os cristdaos a renderem sacrificios
ao deuses e a conhecer Jupiter’”. Agostinho, com isso, entende o carater
“sofistico” do panegirico de Porfirio e acusa-o de falsidade.

4 “Deo non serviens nullo modo potest iuste animus corpori aut humana ratio vitiis imperare. Et
si in homine tali non est ulla iustitia, procul dubio nec in hominum coetu, qui ex hominibus talibus
constat.” (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxi, 2).

15 “[Porphyrius] doctissimus philosophorum, quamvis Christianorum acerrimus inimicus”. (AUGUS-
TINUS, 1955b XIX, xxii).

16" In Deum vero, inquit, generatorem et in regem ante omnia”. (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxiii, 1).
7 “dicit etiam bona philosophus iste de Christo”. (AUGUSTINUS, 1955b, XIXb, xxiii, 2).

18 “Piissimum igitur virum, inquit, eum dixit et eius animam, sicut et aliorum piorum, post obitum
immortalitate dignatam”. (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxiii, 2).

¥ “Illa vero anima aliis animabus fataliter dedit, quibus fata non adnuerunt deorum dona obtinere
neque habere lovis immortalis agnitionem, errore implicari.” (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxiii, 2).
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Quem ¢ tao néscio que ndo entenda que tais ordculos foram inventados por
esse homem ardiloso e grandioso inimigo dos cristaos ou foram proferidos
com idéntico propdsito pelos impuros demodnios? O propdsito seria fazer
a gente acreditar, em face dos louvores tributados a Cristo, que tém razao,
quando censuram os cristaos, fechando assim aos homens, quanto podem,

o caminho da salvagao eterna, a que nao chegam, se nao se fazem cristaos®.

Disso se pode depreender no minimo duas coisas: (i) que os prdprios
pagaos atestam que o Deus dos judeus existe, e (ii) que os pagaos sao
injustos porque nao se sujeitam a Cristo ao considera-lo apenas homem.
Assim, os pagaos nao oferecem sacrificios ao verdadeiro Deus, pois sequer
admitem a encarnac¢ao. A consequéncia € serem necessariamente injustos,
uma vez que apenas possui a virtude da justica o homem que se sujeitar
a Deus e no qual, por isso, a “alma impera retamente sobre o corpo, [...]
e a razao impera retamente sobre a libido e os demais vicios”*.

Eis por que Agostinho, ao longo do capitulo contra Porfirio (De ciuitate
dei, XIX, xxiii), cita seis vezes o versiculo biblico*: “quem sacrificar aos
deuses e nao somente ao Senhor sera aniquilado”®. O sacrificio, afinal de
contas, € acao justa, é a primeira forma de manifestacao da justica, a partir
da qual essa virtude ocupara todos os ambitos de existéncia do homem e
permitird a emergéncia da paz na domus e na civitas. Mais precisamente,
Agostinho define “sacrificio” da seguinte maneira: “o verdadeiro sacrificio
¢ toda obra efetuada para nos unirmos a Deus em santa uniao, isto é, toda
obra relacionada com o supremo bem, pelo qual podemos ser verdadei-
ramente felizes””'. Observemos nio s6 a dimensdo moral do “sacrificio”,
mas também a ontologlca manifesta nessa modalidade de agao sagrada de
relacionamento e uniao com o divino. Assim, “quem sacrificar aos deuses
e nao somente ao Senhor sera aniquilado” porque os outros deuses nao
guardam plenitude de Ser, de forma que a erradicagdao ou aniquilacao
deve ser compreendida também como encaminhamento ao nada, como
“nadificacao”, na medida em que houver ruptura da participacao ontolo-
gica entre Criador e criatura.

2 “Quis ita stultus est, ut non intellegat aut ab homine callido eoque Christianis inimicissimo haec
oracula fuisse conficta aut consilio simili ab impuris daemonibus ista fuisse responsa, ut scilicet,
quoniam laudant Christum, propterea credantur veraciter vituperare Christianos atque ita, si possint,
intercludant viam salutis aeternae, in qua fit quisque Christianus?” (AUGUSTINUS, 1955b, XIX,
xxiii, 3).

2L “Serviens [autem] Deo animus recte imperat corpori, [inque ipso animo] ratio [Deo Domino subdita]
recte imperat libidini vitiisque ceteris.” (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxi, 2).

2 E notével a construcio retorica e a exegese que Agostinho efetua nesse capitulo xxiii d’A
cidade de Deus, XIX. Sua argumentacdo é inteiramente constituida em torno de seis citagdes
de um tnico versiculo biblico.

B “Sacrificans diis eradicabitur nisi Domino tantum’”. (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxiii); cf. Ex.
22, 19. A Biblia de Jerusalém o traduz da seguinte forma: “quem sacrificar a outros deuses
sera entregue ao anatema”.

# “[...] verum sacrificium est omne opus, quo agitur, ut sancta societate inhaereamus Deo, relatum
scilicet ad illum finem boni, quo veraciter beati esse possimus.” (AUGUSTINUS, 1955b, X, vi).
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Um populus, portanto, nao pode ser justo, e nao sera populus, se os cidadaos
nao oferecerem sacrificios a Deus, se os cidadaos nao ajustarem, nao con-
verterem, toda a sua existéncia em direcao a Deus. Uma civitas, assim, sera
justa apenas se os cidadaos, interiormente, estiverem ordenados, ajustados
com o supremo bem. A justi¢a, desse modo, apresenta-se em Agostinho
como “dever sagrado” (sacrum officium®). A restricao do sacrificio ao Deus
cristao justifica-se “nao porque tenha necessidade de alguma coisa, mas
porque nos convém ser coisa sua”*. Os falsos deuses, isto €, anjos faliveis,
precisamente por nao serem o proprio Criador e fundamento ontoldgico
de todas as coisas, sao incapazes de estabelecer qualquer mediacao entre
os homens e o divino. Por conseguinte, quem nao sacrificar “somente ao
Senhor sera aniquilado”?.

Qual a consequéncia de toda essa andlise sobre o divino, o sacrificio e a
justica para as defini¢Oes ciceronianas de res publica e populus? Ora, se a
justica, para Cicero, é condi¢ao para um conjunto de homens ser consi-
derado populus, e para uma res publica ser definida como coisa do povo,
entdo apenas um povo e uma republica cumprem aquele requisito. Com
efeito, somente a cidade de Deus possui um povo capaz de exercer a
virtude da justica. A defini¢ao ciceroniana, entao, € imprecisa. Carente de
universalidade, refere-se a somente uma civitas particular.”®

Definicao voluntarista de “justica”

Em XIX, xxiii, 5, Agostinho desenvolve a defini¢do da virtude da justica
(dar a cada um o que lhe é devido) de duas maneiras. Ao explicar que
somente o povo celeste, segundo a defini¢cao de Cicero, pode ser considerado
populus, diz que isso se deve ao fato de em todos os cidadaos celestes o
corpo estar submetido a alma, os vicios a razao, e, anteriormente, a alma
estar submetida ao verdadeiro e tinico Deus”. Em seguida, Agostinho

» Embora Agostinho ndo faca mencdo alguma ao termo grego katérthoma (e conhecesse,
contudo, o significado dele por meio do correspondente latino officium) podemos entender
que o “oficio sagrado” (sacrificium) guarda aqui o sentido estoico de katérthoma (cf. CICERO.
De officiis, 1963, 1, iii, 8.), na medida em que é um dever que tem fim em si mesmo (deve-
-se ser justo pela justica mesma). Cf. a caracteriza¢ao agostiniana da caridade como officium
(“officio caritatis”) em De civitate Dei, XIX, xix.

%6 “[...] non quo rei egeat alicuius, sed quia nobis expedit, ut res eius simus.” (AUGUSTINUS,
1955b, XIX, xxiii, 5). (Tradugao de Oscar Paes Leme).

27 % Sacrificans diis eradicabitur nisi Domino tantum’”. (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxiii); Ex. 22, 19.
8 “[...] ubi ergo non est ista iustitia, profecto non est coetus hominum iuris consensu et utilitatis
communione sociatus. Quod si non est, utique populus non est, si vera est haec populi definitio.
Ergo nec respublica est, quia res populi non est, ubi ipse populus non est.” (AUGUSTINUS, 1955b,
XIX, xxiii, 5).

#“[...] in omnibus hominibus ad eamdem civitatem pertinentibus atque oboedientibus Deo animus etiam
corpori atque ratio vitiis ordine legitimo fideliter imperet”. (AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxiii, 5).
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confere a virtude da justica outro sentido ao dizer que “um conjunto e
povo de justos — como um so justo — vive da fé, que age pela caridade,
gracas a qual o homem ama a Deus, como Deus deve ser amado, e ao
proximo como a si mesmo”¥.

Assim, pode-se entender a justica como a fé cuja agao € a caridade sob a
forma dos dois preceitos cristaos. De fato, o verdadeiro Deus ao qual os
homens devem submissao para serem justos precisa ser crido e amado a
partir dessa condig¢do, condi¢ao na qual a fé é necessaria. Por que a fé é
necessaria? Porque na condi¢do pecaminosa os homens ainda nao veem
a Deus face a face®. Além disso, a consideracao da justica por meio do
amor apresenta a justica segundo um voluntarismo, pois em Agostinho
“vontade” e “amor” sao sindonimos. Assim, a justica, bem como todas as
outras virtudes cardeais, sio modalidades do amor: “a justica € o amor
que tao-somente serve a Deus e, por isso, impera sobre as demais coisas
submetidas ao homem”*.

Notemos ainda que essa terceira formulagao explicativa da justica acam-
barca as duas formula¢des apresentadas em XIX, xxiii, 5. Com efeito,
considera, a um s6 tempo, a justica como a caridade®, submissao a Deus e
dominio do homem sobre tudo que deve ser submetido a ele. Assim, por
natureza o que havia era a auséncia de conflito de cada homem consigo
mesmo e, por consequéncia, auséncia de conflito entre os homens, na
familia e na cidade. Isso quer dizer que a dominagao ou o jugo de um
homem sobre outro, a “libido de dominagao”?, é antinatural. Eis por que
a prescricao divina nas Escrituras era para o ser humano dominar tao
somente 0s animais no paraiso e os primeiros justos terem sido pastores,

30 “1...] ut quemadmodum iustus unus, ita coetus populusque iustorum vivat ex fide, quae operatur
per dilectionem, qua homo diligit Deum, sicut diligendus est Deus, et proximum sicut semetipsum” .
(AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxiii, 5).

3 “Agora vemos em espelho e de maneira confusa, mas, depois, veremos face a face. Agora o
meu conhecimento é limitado, mas, depois, conhecerei como sou conhecido. Agora, portanto,
permanecem fé, esperanga, caridade, estas trés coisas. A maior delas, porém, é a caridade”
(1Cor. 13, 12-13); cf. AUGUSTINUS.1955b, XIX, iv, 5; XIX, xviii; XIX, xxvii.

32 “[...] iustitiam amorem Deo tantum servientem et ob hoc bene imperantem ceteris quae homini
subiecta sunt”. (AUGUSTINUS, De moribus ecclesiae catholicae, 2009, 1, xv, p. 25).

* Apesar de essa definigao de justica fazer mengao apenas ao amor a Deus, e ndo ao préximo,
€ preciso considerar que o segundo mandamento (“amar ao proximo como a si mesmo”) esta
implicito no primeiro. Afinal, “amar a Deus” significa amar o Ser supremo do qual todos os
seres participam ontologicamente. Nesse sentido, o proximo, como criatura de Deus, também
deve ser amado. Ademais, por ser criatura como eu mesmo, ama-lo torna-se um dever ainda
mais constringente. “Si placent animae, in Deo amentur, quia et ipsae mutabiles sunt et in illo
fixae stabiliuntur: alioquin irent et perirent. In illo ergo amentur”. (AUGUSTINUS, Confessiones,
1992, VI, xii, 18). Cf. ARENDT, H. O conceito de amor em Santo Agostinho, 1997, pp. 113-116.
* “Na verdade, é preferivel ser escravo de homem a sé-lo da libido, pois vemos quao tirani-
camente exerce seu dominio sobre o coracdo dos mortais a propria libido de dominagao”. “Et
utique felicius servitur homini, quam libidini, cum saevissimo dominatu vastet corda mortalium, ut alias
omittam, libido ipsa dominandi.” AUGUSTINUS.1955b, XIX, xv. Traducao de Oscar Paes Leme.
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nao reis®. Dessa forma, a origem da tirania e da escraviddo, seja a do
homem consigo mesmo, seja a do homem sobre outro, guarda origem no
pecado e na libido. E possivel, entretanto, romper com a tirania da libido
por meio da temperanga, o que nao significa extinguir o conflito e o vicio,
sempre presente na alma, domado ou indomito*. Isso quer dizer que a
justica relativa a condi¢ao fraturada nao se realiza sem perturbagoes, o
que retoma por que para Agostinho uma politica com condi¢des morais
de realizagdo nao pode realizar-se na imaneéncia.

A “vontade” como fundamento de populus (A cidade de
Deus, XIX, xxiv)

O procedimento de Agostinho imediatamente antes de apresentar a sua
definicao de “povo” foi reduzir a justica ao amor, porque o amor, nao
mais a justiga, torna-se o liame fundamental para um conjunto de homens
constituir um povo. Eis a defini¢ao voluntarista apresentada por Agosti-
nho: “Povo é a unido de muitos seres racionais pela concorde comunidade
das coisas que amam”?. Se, para constituir populus, a condigao suficiente
€ uma multitudo guardar um amor partilhado, isso quer dizer que nem
todo amor € justo. Mais precisamente, a condicao para uma multitudo de
seres racionais constituir populus ¢ o amor, seja qual for, libidinoso ou
ordenado, desde que partilhado por um objeto em comum. A auséncia,
porém, de critério moral para conceder estatuto politico para um conjunto

% “Trata-se de prescricdo da ordem natural. Assim Deus criou o homem. ‘Domine’, diz, ‘os
peixes do mar, as aves do céu e todo réptil que se move sobre a terra’ (Gn 1, 26). Quis que
o homem racional, feito a sua imagem, dominasse unicamente os irracionais. Eis o motivo
de os primeiros justos haverem sido pastores e nado reis.” “Hoc naturalis ordo praescribit, ita
Deus hominem condidit. Nam: Dominetur, inquit, piscium maris et volatilium caeli et omnium
repentium, quae repunt super terram (Gn 1, 26). Rationalem factum ad imaginem suam noluit
nisi irrationabilibus dominari; non hominem homini, sed hominem pecori. Inde primi iusti pasto-
res pecorum magis quam reges hominum constituti sunt (Gn 4, 2; 46, 32-34; 47, 3; Ex 3, 1).”
(AUGUSTINUS.1955b, XIX, xv). Cf. SENELLART, As artes de governar, 2006, p. 72.

% “Que diremos da virtude chamada prudéncia? Sua vigilancia toda nao se encaminha a
discernir os bens dos males, para sem erro buscar os primeiros e fugir dos segundos? Ela
mesma € prova de estarmos no mal e de o mal estar em nos. Ensina-nos que é mal consentir
na libido pecaminosa e bem nao consentir nela. O mal que a prudéncia nos ensina a nao
consentir e a temperanga nos faz combater nem a prudéncia, nem a temperanca o descartam
desta vida.” “Quid illa virtus, quae prudentia dicitur, nonne tota vigilantia sua bona discernit a
malis, ut in illis appetendis istisque vitandis nullus error obrepat, ac per hoc et ipsa nos in malis vel
mala in nobis esse testatur? Ipsa enim docet malum esse ad peccandum consentire bonumgque esse
ad peccandum non consentire libidini. Illud tamen malum, cui nos non consentire docet prudentia,
facit temperantia, nec prudentia nec temperantia tollit huic vitae.”. (AUGUSTINUS, 1955b, XIX,
iv, 4). Tradugao de Oscar Paes Leme.

7 “Populus est coetus multitudinis rationalis rerum quas diligit concordi communione sociatus”.
(AUGUSTINUS, 1955b, XIX, xxiv). “Augustine replaces Cicero’s definition of a community [...]
with a definition of his own which excludes all mention of ‘right’”. (O’'DONOVAN, 1995, p. 139).
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de homens nao significa divorcio necessario entre politica e moral, nem
pretende conceder positividade para uma autonomia da politica. Afinal,
sabemos desde o prologo d’A cidade de Deus que a distin¢ao de exceléncia
da cidade celeste peregrina reside em sua progressiva conquista de mora-
lidade e identidade. Ainda assim, por que conferir estatuto politico para
um conjunto de homens moralmente desorientados? Por que nao admitir
que s6 a cidade celeste possui povo e a cidade terrena nao é cidade e
seus integrantes nao formam “povo”? Ora, precisamente para demarcar
a negatividade da autonomia da politica, que nada mais é do que alar-
gamento do desejo de autonomia do homem em relagao a Deus, isto é, a
“libido de dominac¢ao”, fundo histérico comum de ambas as cidades, mas
de que somente uma procura destacar-se.

Nao a toa, toda a andlise historica e politica, toda a andlise pormenorizada
da Historia de Roma, realizada nos cinco primeiros livros d’A cidade de
Deus, esta a servigo da moral. Tanto é que imediatamente apds a apresen-
tacdo de sua definicao de “povo”, Agostinho afirma com todas as letras
que nao se trata de estimar todos os povos apenas por serem “povos” e
terem edificado “republicas”, pois “para ver o que € cada povo, é preciso
examinar as coisas amadas”, e um povo sera “tanto melhor quanto me-
lhores as coisas que o unir, e tanto pior quanto piores forem”. Assim, a
politica com fim em si mesma € pensada e criticada por Agostinho a partir
da nocao de “libido de dominacao”, modalidade de “vontade” ou “amor”
constitutivo e contraproducente da cidade terrena. Alids, A cidade de Deus
pode ser lida como uma critica a essa concepcao de politica divorciada da
moral, conforme Agostinho mesmo anuncia no prélogo da obra.

Por isso, também a respeito da cidade terrena —, que com o desejo de do-
minar, e ndo obstante povos sejam seus escravos, ¢ dominada pela prépria
libido de dominagdo —, nao deixarei passar em siléncio tudo aquilo que o
plano desta obra exigir e a minha capacidade permitir dizer.”

Como todo desejo, a libido deseja o gozo (frui), porém em se tratando de
uma figura depravada do desejo, a libido deseja o gozo ilegitimo. No ambito
da politica, a dominagao e escravizagao do outro é o desfrute desejado.
Por isso, a forma de governo com a qual comumente a cidade terrena se
manifesta € a tirania, como institucionalizacao ou exteriorizacao de tirania
anterior e interior, que ¢ a libido presente em cada um de seus cidadaos®.
A libido, porém, também estd presente nos cidaddos celestes peregrinos,
embora neles nao seja tiranica, mas combatida e reprimida pela virtude.

¥ “[...] profecto, ut videatur qualis quisque populus sit, illa sunt intuenda, quae diligit. [...] tanto
utique melior, quanto in melioribus, tantoque deterior, quanto est in deterioribus concors.”. (AU-
GUSTINUS, 1955b, XIX, xxiv).

¥ “Unde etiam de terrena civitate, quae cum dominari adpetit, etsi populi serviant, ipsa ei dominandi
libido dominatur, non est praetereundum silentio quidquid dicere suscepti huius operis ratio postulat
si facultas datur.”. (AUGUSTINUS, 1955a, praefatio). Nossa tradugao.

9 “Quis enim facile dixerit, quid vocetur libido dominandi, quam tamen plurimum valere in tyran-
norum animis etiam civilia bella testantur?” (AUGUSTINUS, 1955b, X1V, xv, 2).
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Politica e libido, assim, sao indissocidveis na reflexao politica agostiniana.
Afinal, a libido é o fundamento da politica e da histéria da cidade terrena,
bem como € dela que a cidade celeste busca libertar-se em sua peregrinagao.

Em suma, a desnaturalizagdo e a ambivaléncia da politica n'A cidade de
Deus é exigéncia de reflexao sobre a histdria e a condigao humana que ao
deparar com a contradicao, o conflito, a violéncia, a tortura, os estupros,
a guerra e a morte encontra o que contemporaneamente chamariamos
de facticidade. Agostinho, dessa maneira, ndo empreende andlise sobre
o histdrico e a partir da presenga ou auséncia nele de conceitos de razao
comprometidos com a identidade, como a natureza, a unidade e o Ser,
que estariam dados a priori. Ao contrario, o ponto de partida é o préprio
historico, verificado irredutivel e, quase sempre, averso aqueles conceitos.
Se nao houvesse a irredutibilidade, ele deixaria de ser historico e seria
preciso negar a contradicao e o conflito da condigdgo humana. E por isso,
alids, que Agostinho precisa recusar qualquer concepgao de politica fun-
damentada na natureza ou na razao, como em Cicero.

Portanto, a realidade onde a identidade e a paz imperem s6 pode sub-
sistir efetivamente na transcendéncia, nao na imanéncia, o que antes de
ser limitacao filosdfica, é expediente e condigao para andlise da historia e
da politica que conceda a ambas fundamento e principio que possam ser
imanentes. Reside ai possibilidade de emergéncia do conceito de vontade
no pensamento agostiniano. Afinal, a vontade ou o amor por definicao
¢ dinamica em direcdo a um fim em que se pretende satisfazer a falta.
Por conseguinte, a ambivaléncia da vontade nao consiste somente na po-
sitividade ou negatividade, no virtuosismo ou na viciosidade, adquirida
conforme o lugar para onde € direcionada, mas também, precisamente por
isso, na possibilidade de desempenhar funcao de principio tanto imanente,
como transcendente, da politica.
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